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INTRODUCCION 


§ 1. El nombre del libro y su lugar en el canon 

1. Entre los judíos que hablan hebreo o arameo, el «salte¬ 
rio», que cuenta con 150 salmos, se conoce con el título de 
n>bnn (fhillim) = «cánticos de alabanza», «cánticos de adora¬ 
ción», «himnos». Además de esta designación, hallamos los títu¬ 
los de tPbnn 12D (sefer fhillim ), D’bn (tillim), pbn (tillin) o 
pbn 12P (sefer tillin). Estos nombres se hallan también atesti¬ 
guados en los Padres de la Iglesia (C. Steuernagel, Einleitung in 
das Alte Testament, § 152, 1). El título preferido, tPbnn, es una 
formación especial característica de ilbnn (fhilldh), que es el 
término técnico para los salmos de tipo de hímnico (cf. § 4, n.° 7 
y § 6). Para la forma plural masculina, cf. Ges-K § 87n, o. «En 
comparación con la otra forma usual, mbnn (fhillót)», esta for¬ 
ma ( fhillim ) «expresará muy probablemente un significado espe¬ 
cial del término que debe reservarse para el título del libro» (R. 
Kittel). En consecuencia, D^nn es un nombre exclusivo para la 
«colección de cánticos», para el «himnario» de los 150 salmos. 

Sin embargo, el concepto tPbnn no es adecuado ni mucho me¬ 
nos para servir de título general: de título exhaustivo y absoluta¬ 
mente idóneo para designar el contenido de los 150 salmos. El 
título se originó probablemente en una época en que el salterio se 
utilizaba y se entendía primordialmente como el «himnario de la 
comunidad judía». Ahora bien, es interesante observar que en 
tiempos anteriores se prefirió el título de niban (ffillót) = «oracio¬ 
nes» (cf. Sal 72,20). En lo que respecta a bban (ffilláh), cf. § 4, 8. 
Este título tiene en cuenta especialmente los cánticos y oraciones 
de lamento que constituyen la verdadera base del salterio. Por eso, 
en tiempos anteriores el salterio se concibió primordialmente como 
colección de oraciones. Pero aun en este caso, aunque adoptemos 
los dos nombres tPbnn y Dlban como títulos conjuntos, no logra¬ 
remos abarcar con ellos los complejos contenidos del salterio. Re¬ 
cordemos tan sólo las secciones didácticas que no quedarán repre¬ 
sentadas, ni mucho menos, por ninguno de esos dos títulos. 



Finalmente, al examinar las principales designaciones que 
puedan constituir un título, no debemos pasar por alto el término 
mirí (mizmor). Se halla atestiguado 57 veces en los epígrafes de 
los salmos, y evidentemente debió ser un título preferido para el 
salmo considerado en particular (cf. § 4, 2). 

2. La tradición textual griega en los códices de la versión de 
los Setenta (G) ofrece la siguiente imagen en lo que respecta a 
los títulos. La designación más antigua que se halla documentada 
es la de tycdpoL en el códice B y en Le 24,44. Al mismo tiempo, 
tanto en el códice B como en Le 20,42 y en Hech 1,20 encontra¬ 
mos el título de (3C|3Aog ijjaXpc&v («libro de los salmos»), ¿Qué 
palabra hebrea fue traducida por ipaXpóq? Esta cuestión se viene 
suscitando una y otra vez. Un examen de las correspondencias 
muestra que 7rítn (= i|)aXpóg) es la que se halla documentada 
más frecuentemente. Síguese de ahí que G tomó el término 7DTÍ3 
—que en el texto hebreo aparece 57 veces como título de diver¬ 
sos salmos— como una posibilidad característica para designar a 
la colección entera. 

Otro título es preferido por G A . La colección de los 150 sal¬ 
mos es denominada xjjaXxfjQiov (xro A amó G R ). Pero ipaLnjQiov 
corresponde evidentemente al término hebreo bhJ (nebel) que 
designa un instrumento musical. Podríamos entender que t|>aX- 
xYjpiov es el nombre de una colección de cánticos que se interpre¬ 
tan con acompañamiento de instrumentos de cuerda. El término 
corriente «salterio» tiene su origen en los títulos de G A . 

3. La situación del salterio en el canon hebreo ofrece una 
sorprendente imagen en las diversas esferas de la tradición tex¬ 
tual. Las ediciones impresas que nos son familiares colocan casi 
siempre el salterio al principio de los ketubim (la sección tercera 
y final de la Biblia hebrea) y siguen así en la tradición de los 
judíos de Europa central. El orden de sucesión varía, apareciendo 
unas veces la secuencia Salmos-Job-Proverbios, y otras, Salmos- 
Proverbios-Job. Pero, si nos remontamos a los primeros tiempos 
de la tradición del canon, vemos entonces que el orden varía ex¬ 
traordinariamente. En la tradición textual palestinense, parece 
que las Crónicas estuvieron al principio de los ketubim. Testimo¬ 
nios de ello son el códice L, Mishael ben-‘Uzziel, y los manuscri¬ 
tos de la Masora de Palestina. Los judíos españoles siguen esta 
tradición, es decir, la tradición en que el salterio aparece en se¬ 
gundo lugar entre los ketubim. Los judíos de la diáspora oriental 
siguieron otros principios en la ordenación de los libros bíblicos. 
Por el Talmud (Baba bathra 14b) nos enteramos también de que 



el libro de Rut, entre otros, se colocaba directamente antes del 
salterio. Evidentemente, se quería subrayar de manera especial 
la ascendencia del salmista David. 

4. En el canon del TM, los libros de Salmos, Job y Prover¬ 
bios constituyen un grupo característico dentro de los ketubim. 
En estos libros se utiliza con carácter exclusivo un sistema pecu¬ 
liar de acentos. La característica especial de este sistema consiste 
en que, además del ’atnah, encontramos también el ‘oleh w e yd- 
réd. Mientras que el ’atnah aparece sólo en frases breves como 
divisor de versículos, vemos que el ‘oleh weyóréd se utiliza como 
divisor principal en la estructura de frases más largas. 

5. Los 150 salmos del salterio tienen numeración distinta en 
G y en el TM. En el cuadro siguiente observaremos las diferencias: 

TM G TM G 

Sal 1-8 = Sal 1-8 Sal 116,10-19 = Sal 115 

Sal 9-10 = Sal 9 Sal 117-146 = Sal 116-145 

Sal 11-113 = Sal 10-112 Sal 147,1-11 = Sal 146 

Sal 114-115 = Sal 113 Sal 147,12-20 = Sal 147 

Sal 116,1-9 = Sal 114 Sal 148-150 = Sal 148-150 

Vemos, pues, que G fusiona los salmos 9 y 10 y, más tarde, 
también los salmos 114 y 115, formando con ambos un solo sal¬ 
mo. Además, el texto G conserva al fin del salterio un salmo 
adicional, el salmo 151, que es una utilización libre de 1 Sam 16, 
1-14 y 1 Sam 17. Pero ya en la tradición más antigua, este pro¬ 
ducto adicional es caracterizado consecuentemente de e^cüOev 
dpidpoñ («supernumerario»). El salmo 151 es ejemplo de reto¬ 
ños tardíos en la composición de salmos, como vemos en las 
colecciones no canónicas de los himnos de acción de gracias de 
Qumrán, los «Salmos de Salomón» y las «Odas de Salomón». 

A propósito de las variaciones en el orden y numeración de 
los manuscritos de salmos hallados en Qumrán, cf. RB 63 (1956) 
59. Cf. también J. A. Sanders, Psalm 151 in 11 QPSS *: ZAW 75 
(1963) 73-85. 


§ 2. El texto masorético y las traducciones antiguas 

1. Por contraste con los comentarios de B. Duhm y H. Gun- 
kel, que al estudiar el Texto Masorético (TM), sobrepasaron los 
límites extremos de la crítica (J. J. Stamm, ThR NF 3 [1955] 16), 
el presente comentario tiene un buen grado de confianza en el 



TM y trata de explorar hasta el máximo las posibilidades de críti¬ 
ca textual de la trasmisión de la Biblia hebrea. El estudio del 
texto se aproxima al del comentario elaborado por H. Schmidt, 
pero no se siente capaz de seguir el procedimiento conservador 
que aparece, por ejemplo, en las traducciones de A. Weiser y F. 
Notscher. Las razones las indicaremos más tarde. Por el momen¬ 
to, un esbozo indicará la posición particular del procedimiento 
de crítica textual adoptado en el presente comentario. Desde lue¬ 
go, es impresionante ver, en los comentarios del salterio, las dife¬ 
rencias drásticas que hay entre las posiciones básicas y los méto¬ 
dos diversos para tratar el texto. Mientras que B. Duhm y H. 
Gunkel nos muestran los límites extremos a que puede llegar la 
investigación crítica del texto, debemos considerar como su ex¬ 
tremo opuesto la postura extremadamente conservadora de B. 
D. Eerdmans, W. E. Barnés y A. Cohén. Eerdmans concede 
siempre la primacía al TM —incluso a riesgo de deformaciones 
ininteligibles—. Rechaza las opiniones modernas sobre la estruc¬ 
tura métrica. A consecuencia de ello, la reconstrucción del texto 
hebreo original se puede llevar a cabo sin la carga de la presión 
impuesta por la forma. Cf. B. D. Eerdmans, Essays on Masoretic 
Psalms: OTS 1 (1942) 105-300; The Hebrew Book of Psalms: 
OTS 4 (1947). A. Cohén expone este procedimiento en su prólo¬ 
go: «El comentario se basa invariablemente en el textus receptus 
hebreo. Cuando éste ofrece dificultades, se sugiere la traducción 
e interpretación más probable, pero sin enmendar el texto» (A. 
Cohén, The Psalms V). 

Entre los dos extremos representados, por un lado, por B. 
Duhm y H. Gunkel y, por el otro, por B. D. Eerdmans, W. E. 
Barnes y A. Cohén, se hallan los comentarios más recientes, entre 
los cuales A. Weiser y F. Notscher se inclinan hacia la opinión 
conservadora, aunque existen diversas tendencias. A. Schulz desa¬ 
rrolla un método independiente con su preferencia por la tradición 
masorética ( Kritisches zum Psalter: ATA 12/1 [1932]; Psalmen- 
Fragen: ATA 14/1 [1940]). Asimismo, Engnell, en su artículo 
«Psaltaren», Svenskt Bibliskt Uppslagsverk (1952, cois. 787ss), ex¬ 
presa una actitud muy negativa ante todas las empresas de crítica 
textual relativas al salterio. A propósito de su manera de entender 
la tradición, el autor recomienda extrema reserva. 

Pero actualmente la confianza ilimitada en el TM, y por tanto 
la actitud conservadora en relación con el texto hebreo, viene 
siendo cuestionada desde diversos puntos. La naturaleza proble¬ 
mática del TM se reconoció en primer lugar en relación con ob¬ 
servaciones acerca de salmos de trasmisión múltiple. Se trata de 
las siguientes correspondencias: 



Sal 18 = 2 Sam 22 

Sal 14 = Sal 53 

Sal 70 = Sal 40,13-17 

Sal 108 = Sal 57,8-12 y Sal 60,7-14 

En las numerosas divergencias y variaciones de estos textos 
duplicados se reconoció por vez primera lo poco fiable que es la 
tradición textual hebrea en lo que respecta a los salmos. Ya en 
el año 1633 J. Morinus, en sus Exercitationes biblicae de hebraei 
graecique textus sinceritate, desarrolló dos tesis: a) el texto 
hebreo original se halla tan interpolado y tan lleno de errores, 
que no puede servir ya de fuente y norma para el estudio bíblico; 
b) tan sólo la versión de los Setenta trasmite el material fiable 
para una reconstrucción aproximada del texto original» ( Urtext ), 
el cual es básicamente inaccesible. Es interesante descubrir que 
H. Herkenne en su Psalmenkommentar (1936) expone casi las 
mismas tesis. En tiempos más recientes, él aboga porque nos 
apartemos del TM y demos preferencia al G. Dice: «El Texto 
Masorético (TM), en la forma que adquirió después de la apari¬ 
ción del cristianismo, está plagado de innumerables adulteracio¬ 
nes malhadadas» (20). «En consecuencia, para enmendar el texto 
del salterio, dependemos principalmente de las traducciones anti¬ 
guas, que se basan en una forma textual anterior a la masorética. 
Entre ellas, la primera que hay que tener en cuenta es la versión 
de los Setenta (G)» (21). Esta tendencia a preferir el G se obser¬ 
va también en los comentarios de W. O. E. Oesterly, E. Pode- 
chard y E. J. Kissane —aunque con mayores limitaciones—. 

Indudablemente, es acertado exponer claramente los nume¬ 
rosos daños que ha sufrido el texto hebreo de la Masora. Pero 
ciertamente debemos estudiar muchas otras maneras de restaurar 
el hipotético texto original, antes de conceder la primacía a una 
de las antiguas traducciones o de valernos de la ayuda de esas 
antiguas traducciones para efectuar violentos ataques contra el 
texto trasmitido. 

2. Son bien conocidos los errores que hay en el TM y que 
reaparecen una y otra vez (véase la gran colección de materiales 
recopilada por F. Delitzsch, Die Lese- und Schreibfehler im Alten 
Testament [1920]). Entre otras cosas hay confusión de letras, 
trasposición de las mismas, divergencias en la escritura plena, 
haplografía, ditografía, y errores de copistas que originan impor¬ 
tantes dificultades. Todos estos errores y daños de la trasmisión 
del texto en el TM se observan también constantemente en el 



salterio. Además, hay glosas y suplementos que se añadieron al 
texto como explicaciones o ampliaciones. Hay también lecturas 
variantes, encima de la línea o debajo de la línea, que los copis¬ 
tas introdujeron inadvertidamente en el cuerpo del texto. Una 
completa confusión de la secuencia de los versículos se observa 
en el salmo 87. No podemos exponer aquí el método para hacer 
frente a esos errores textuales (véase M. Noth, El mundo del AT 
[Madrid 1976]; E. Würthwein, Der Text des Alten Testaments 
[ 4 1973]). Sin embargo, hemos de dilucidar las posibilidades de 
crítica textual y las posibilidades de interpretación moderna de 
los salmos. Pero, antes de tratar de estas cuestiones, debemos 
suscitar una cuestión conexa, replanteada sin cesar, y darle al 
menos una respuesta esquemática: la cuestión de saber hasta qué 
punto las leyes de la prosodia nos dan derecho a efectuar correc¬ 
ciones metri causa (por razones de métrica). Las cuestiones de la 
métrica se estudian en el § 5. Aquí nos bastará remitir al extenso 
estudio de los hechos pertinentes que se hace en dicho párrafo. 
Pero, en todo caso, debemos asentar ya desde ahora lo siguiente: 
a) Según las reglas del sistema rítmico que pueden servir de ex¬ 
plicación apropiada de la composición de los salmos, la unidad 
métrica más breve tiene dos acentos; la más larga, cuatro. Así 
que la crítica textual tiene la obligación de investigar la correc¬ 
ción de las partes de los versículos que sobrepasen este límite 
necesario o se queden cortas con respecto a él. b) Si en la dis¬ 
posición de los versículos se viera que predomina un metro de¬ 
terminado (por ejemplo, 3 + 3), entonces los versículos que no 
se atengan al metro dominante deben investigarse críticamente 
y deben ser reajustados, si es posible, al patrón dominante, 
c) Pero, en todas las circunstancias, evitemos imponer por cual¬ 
quier medio un principio métrico o un esquema determinado. La 
elasticidad y el acoplamiento a los datos, constantemente nue¬ 
vos, de los diversos cárnicos, deben ser las actitudes que gobier¬ 
nen nuestro modo de proceder. 

3. Una vez que hemos hecho pleno uso de todos los méto¬ 
dos tradicionales para la crítica textual del TM y de sus variantes, 
debemos tener en cuenta varios puntos que en tiempos más re¬ 
cientes van mereciendo cada vez más atención. La crítica de las 
formas ha reconocido los patrones estilísticos y las formas de 
expresión que son característicos del lenguaje de los salmos. Se 
ha identificado y presentado lúcidamente una gran riqueza de 
fórmulas estereotipadas tradicionalmente y convencionales (cf. 
principalmente H. Gunkel y J. Begrich, EinlPs). Se vienen reali- 



zando algunos progresos hacia el desarrollo de una estructura 
temática del lenguaje de los salmos. Ahora lo conveniente sería 
desarrollar más y aplicar críticamente la estructura temática del 
lenguaje de los salmos. Si se tiene en cuenta el género ( Gattung) 
de un salmo determinado (cf. § 6) y si se estudia el contexto y el 
parallelismus membrorum, entonces se podrá conjeturar cuáles 
son las palabras o los hemistiquios que han sufrido deformacio¬ 
nes en la tradición textual hebrea, basándose en la estructura 
temática del lenguaje sálmico convencional que sería de esperar 
y que resultaría apropiado (véase, por ejemplo, el comentario 
sobre Sal 4,4). No se han desvelado todavía ni se han averiguado 
exhaustivamente, ni mucho menos, las posibilidades de la estruc¬ 
tura temática para la crítica textual, especialmente en lo que res¬ 
pecta al salterio. Claro que, también en este punto, hemos de 
guardamos bien de toda rigidez y aplicación automática. Habrá 
que conceder margen, en todo momento, para una formulación 
nueva e inesperada, incluso en pasajes oscuros y que hasta ahora 
resultan inexplicables. Además, «la estructura temática del len¬ 
guaje de los salmos» debe abarcar también la literatura sálmica 
del cercano oriente antiguo o debe, al menos, tenerla en cuenta. 
Bien pudiera ocurrir que una formulación singularísima y hasta 
ahora inexplicable o una expresión de pensamiento hallara en la 
literatura del cercano oriente antiguo una explicación esclarece- 
dora que restaurase el sentido. Particularmente los textos de Ras 
Shamra, la antigua Ugarit, imprimen actualmente muchos impul¬ 
sos nuevos a la conjetura. Algunas veces, palabras hebreas difíci¬ 
les o raras pueden interpretarse a base de la poesía de Ugarit 
(véase principalmente Sal 68). Pero incluso aquí la crítica tiene 
sus límites. W. F. Albright va demasiado lejos, cuando integra el 
salmo 68 en el mundo de la lírica cananea antigua y le aplica 
normas que le son extrañas (cf. W. F. Albright, A Catalogue of 
Early Hebrew Lyric Poems: Psalm 68: HUCA 23/1 [1950/1951] 
1-39). Hemos de ser muy cuidadosos al poner a prueba nuevas 
posibilidades de comprensión y ver si, a base de la literatura de 
Ugarit, revelan algo sobre palabras y fórmulas concretas. Debe¬ 
mos escuchar siempre el salmo en su totalidad, a fin de ver si la 
nueva interpretación encuentra un lugar, y hasta qué punto lo 
encuentra, en la estructura formal del salmo y en su flujo con¬ 
textual. 

4. Como es lógico, en el proceso de crítica textual las tra¬ 
ducciones antiguas tienen también su lugar apropiado. Pero de¬ 
bemos rechazar el criterio de preferir por principio el G al TM, 



y hemos de descartar en general el recurso precipitado a las tra¬ 
ducciones antiguas. En la esfera de las tradiciones hebreas y del 
cercano oriente antiguo, hay que seguir cualquier otro camino o 
sendero, antes de que nos embarquemos para pasar a la orilla 
opuesta y, desde su perspectiva, nos permitamos sacar conclusio¬ 
nes a posteriori sobre el probable «texto original» de que se trate. 
La crítica textual muestra que especialmente la versión de los 
Setenta (G) merece intenso aprecio en el proceso de reconstruir 
el hipotético texto original. En Psalmi cum Odis, volumen 10, 
publicado en 1931, A. Rahlfs compulsó los manuscritos y localizó 
de manera convincente las tres grandes formas del texto: las del 
bajo Egipto, el alto Egipto y el occidente (cf. 21ss). J. W. We- 
vers informa sobre fragmentos hallados recientemente (cf. ThR 
22 [1954] 131ss, 135ss). En el presente comentario se presta aten¬ 
ción a la variante del G que se aparta del TM, aunque se conceda 
prioridad al TM. Pero apenas hemos comenzado a abordar el 
problema de extraer los rasgos característicos de los enunciados 
de la versión de los Setenta, en lo que respecta a su contenido 
particular y a su manera peculiar de expresarse. Tal investigación 
sería de la máxima importancia para la citación sorprendente¬ 
mente frecuente de los salmos en el nuevo testamento. Muy afi¬ 
nes a G en su valor para la crítica textual son los fragmentos de 
Aquila (a’), Símaco (o’), y Teodoción (fP), así como también 
entre las traducciones hijas de G la Vetus Latina, cuyos primeros 
vestigios deben buscarse en el norte de Africa. Se discute el valor 
de la Peshitta (5) para la crítica textual. Los estudios básicos de 
L. Haefeli, Die Peschitta des Alten Testaments: ATA 11/1 (1927) 
35-40, se han visto notablemente ampliados por A. Vogel (cf. A. 
Vogel, Studien zum Pesitta-Psalter : Bibl 32 [1951] 32-56, 198-231, 
336-363, 481-502). Vogel dedica particular atención a las «corres¬ 
pondencias extramasoréticas» entre G y S. Llega a la conclusión 
de que el texto siríaco demuestra ser «generalmente fiable frente 
al original hebreo, e independiente de G». Es verdad que S no 
se conserva ya en su forma original en cierto número de pasajes; 
cf. también F. Zimmermann, The Text of Psalms in the Peshitta : 
JTS 41 (1940) 44-46. El Targum arameo del salterio (T) demuestra 
que no carece de valor en crítica textual. Aunque la amplificación 
parafraseadora y la elaboración a la manera de la hagadá produ¬ 
cen efecto de oscurecimiento, el original hebreo se vislumbra en 
algunos pasajes. 

Finalmente, el Psalterium de san Jerónimo (Hier), traducido 
del hebreo ( iuxta hebraicam veritatem), merece particular aten¬ 
ción. Esta antigua traducción, que se elaboró hacia el año 391 de 
nuestra era, se halla cerca del TM. Pero san Jerónimo no se 


desvinculó de la Vetus Latina. Y, por otro lado, se pueden de¬ 
mostrar también sus puntos de contacto con 0’ y o’ (cf. J. H. 
Marks, Der textkritische Wert des Psalteríum Hieronymi iuxta He- 
b raeos , 1956). 

5. Junto a muchas correcciones y a algunas conjeturas, se¬ 
guirá habiendo pasajes oscuros e inexplicables. Eso es inevitable. 
No debemos ocultar los límites que tienen por ahora en este 
asunto nuestras posibilidades. 


§3. El Salterio como colección 

1. El Salterio hebreo se halla dividido en cinco libros. Pode¬ 
mos conocer exactamente la extensión de esos libros, porque 
cada uno de ellos termina con una fórmula doxológica. El cuadro 
siguiente ofrece una visión de conjunto de los cinco libros y de 
las fórmulas doxológicas con que termina cada uno de ellos: 

Libro I (Sal 1-41) 

Sal 41,14: nbiun un nbpnn bNiun mbN mrr> -paa 

pN pN 

Libro II (Sal 42-72) 

Sal 72,19: nab niNbaj hto bNiun mbN [n’nbN] nim -¡na 
yaNrrba-nN vnaa Nbnn nbivb nías uv -pirn 
pN pN 

Libro III (Sal 73-89) 

Sal 89,53: nbipb miT> 1173 

PN pN 

Libro IV (Sal 90-106) 

Sal 106,48: abipn ain abivrrp bNaun >nbN nim nina 

pN nvrrba anNi 

Libro V (Sal 107-150) 

Sal 150,6: m bbnn nnunn ba 


Si comparamos entre sí estas fórmulas doxológicas finales, 
observaremos que el Sal 150,6 se sale por completo del marco. 
Nos preguntaremos si la colección canónica de los cinco libros 



terminó alguna vez realmente con el salmo 150. Esta cuestión 
surge espontáneamente, cuando leemos el último versículo del 
Sal 135, que suena a fórmula doxológica final: 

nbtPíT ivs» mrr* -jm 

Pero incluso esta «fórmula final» (si es que podemos conside¬ 
rarla así) no corresponde por completo a las fórmulas finales de 
los salmos 41,14; 72,19; 89,52; 106,48. En la última sección del 
salterio hay que observar dificultades que reaparecerán en otros 
contextos. Sin embargo, no está bien fundamentado el escepticis¬ 
mo acerca del sentido de las doxologías como actos finales de 
alabanza, escepticismo que expresa C. T. Niemeyer en su tesis 
(cf. C. T. Niemeyer, Het probleem van de rangschikking der psal- 
men [tesis Groningen 1950]). 

Ahora bien, ¿qué significado tiene la división del salterio en 
cinco libros? Encontramos una y otra vez la explicación de que, 
en el proceso de canonización, se quiso crear algo que correspon¬ 
diera al Pentateuco (mir¡). Esta afirmación, indudablemente, se 
referirá sólo a la división formal y al proceso técnico de canoniza¬ 
ción. Si quisiéramos construir una analogía sustancial entre los 
libros del Pentateuco y los del Salterio, los resultados serían una 
serie de correspondencias absurdas (contrariamente a lo que 
piensa J. Dahse, Das Ratsel des Psalters gelóst [1927]). Pero si 
ahora vamos más allá de la división formal del Salterio en cinco 
libros y buscamos puntos de vista que rijan la formación y dispo¬ 
sición de la colección del Salterio, nos encontraremos con pro¬ 
blemas complicados que deben estudiarse haciendo caso omiso 
de la división en cinco libros. 

2. Entre estas compilaciones parciales, la llamada «Salterio 
elohísta» ocupa indudablemente un lugar destacado. En los sal¬ 
mos 42-83 sorprende el uso consecuente de IPnbN como nombre 
de Dios. Esta extensa compilación parcial rebasa los límites de 
la división en libros, y debe contemplarse sin tener en cuenta la 
doxología final que figura en el Sal 72,19. La división en libros 
demuestra decididamente que es secundaria, también por otros 
respectos. Si concebimos el «Salterio elohísta» como un compo¬ 
nente separado, como una compilación parcial dentro de la co¬ 
lección principal del Salterio, entonces se hace evidente: a) que 
el «Salterio elohísta» se compone de tres fuentes, y b) que el 
compilador de la parte elohísta del Salterio fue quien se propuso 
utilizar consecuentemente el nombre de DVlbN como nombre di¬ 
vino. Por lo que respecta a las fuentes del «Salterio elohísta», 



pueden identificarse los siguientes grupos (reconocibles por los 
títulos), dispuestos con arreglo a un plan metódico: 

A) Salmos de los hijos de Coré, mp^nb (libné-qorah) (Sal 42-49): 

Sal 42-45 b’TÍyn (masktl) 

Sal 46 T>U> (Sir) 

Sal 47-49 Tinta (mizmór) 

Sólo parcialmente fueron incorporados al «Salterio elohísta» salmos 
de la fuente Los salmos 84-88 se derivan también del him- 

nario de los corahítas. ¿O interviene en ello una segunda «fuente corahí- 
ta»? Por lo que respecta a los corahítas, cf. Esd 2,41 y Neh 7,44. Estos 
grupos —posteriores al destierro— de cantores y tradentes de los anti¬ 
guos salmos israelitas ¿son los descendientes de los profetas cultuales 
anteriores al destierro? (cf. S. Mowinckel, Psalmenstudien III: Kult- 
prophetie und kultprophetische Psalmen [1923]). Esta cuestión la estu¬ 
diaremos más tarde. Cf. también H. Gese, Zur Geschichte der Kultsán- 
ger am zweiten Tempel , en Abraham unser Vater. Festschrift für O. Mi- 
chel (1963) 222-234 = Vom Sinai zum Zion: BEvTh 64 (1974) 147-158. 

B) Salmos de David, Tnb (l’dáwid) (Sal 51-65; 67; 68-71): 

Sal 52-55 b’DTyn (maskil) 

Sal 56-60 DHDn (miktám) 

Sal 62-65-67-68 Tinto (mizmór) 

Sal 69-71 sin clasificación precisa 
Sal 72 nnbU’b (liSlomóh) 

En el Sal 72,20 se halla una fórmula final que cierra el grupo de los 
salmos de David recogidos por el «compilador elohísta»: nibün iba 
TIT. A propósito de otros salmos de David que no figuran en el 
«Salterio elohísta», cf. infra. 

C) Salmos de Asaf, qDNb (l e ’dsdp) (Sal 73-83): 

También el Sal 50 es un salmo qDN 1 ?. Es muy probable que este 
salmo ocupara su lugar actual al terminarse o después de terminarse 
todo el Salterio. 

Por lo que respecta a la datación, «... la redacción elohísta de los Sal 
42-83, que presupone ya la existencia de colecciones particulares como 
los Sal 42-50; 51-72; 72-83 y la fusión de las mismas, debe pertenecer 
todavía a la época en que se originó la obra del Cronista, porque el 
grupo A de salmos, libné qorah, aparecen como apéndice en los Sal 84s; 
87; 88, y tan sólo el Sal 88 refleja el grupo B, y el Sal 89 el grupo C. 
Con ello hemos logrado un límite sumamente conveniente para datar 
los salmos de los libros II y III» (H. Gese, Zur Geschichte der Kult- 
sanger am zweiten Tempel, en Abraham unser Vater. Festschrift für O. 
Michel [1963] = Vom Sinai zum Zion: BEvTh 64 [1974] 158; sobre la 
datación de las diversas fases, cf. H. Gese). 



Puesto que el «Salterio elohísta» aparece claramente por su 
contexto en medio del Salterio como la mayor compilación par¬ 
cial, debemos investigar ahora los Sal 1-41 y los Sal 84-150 para 
ver si también en ellos se descubren compilaciones de grupos de 
himnos y oraciones. En primer lugar, ocupa una posición desta¬ 
cada un grupo de salmos de David, los Sal 3-41, que deben dis¬ 
tinguirse de los salmos Tnb del «Salterio elohísta». Evidente¬ 
mente, nos ocupamos de una fuente de la que no dispuso el 
compilador elohísta o que no fue utilizada por él. Debemos ob¬ 
servar que, por contraste con los salmos de David del «Salterio 
elohísta», los Sal 3-41 carecen de ordenación sistemática. Por 
consiguiente, la agrupación que observábamos en el «Salterio 
elohísta» (cf. suprá) es obra del compilador elohísta. El Sal 33, 
el único de los Sal 3-41 que no tiene epígrafe, pudo haberse 
incrustado en la compilación. Por otro lado, podríamos pregun¬ 
tarnos si el Sal 2, que fue trasmitido sin epígrafe, no debiera 
contarse quizás entre los salmos de David. Ahora bien, el salmo 
1 tiene carácter de proemio. Son difíciles de comprender las con¬ 
diciones de trasmisión de los Sal 84-150. Aunque se demuestra 
la existencia de grupos particulares, falta una caracterización cla¬ 
ra (exceptuado el caso de los Sal 120-134). Si intentamos una 
visión de conjunto, tendríamos el siguiente cuadro: 

A) Apéndice al «Salterio elohísta» (Sal 84-89): 

Sal 84; 85; 87; 88 rnp" , J3b (libtié qorah) 

Sal 86 Tnb (1‘dawid) 

Sal 89 jn'Nb (b’étán) 

Estos salmos no experimentaron un cambio del nombre divino. Tal 
vez los Sal 90 y 91 pertenecen a este apéndice. 

B) Colección de himnos en los que se ensalza a Yahvé como el rey 
y juez del mundo (Sal 93-99). Esta colección se caracteriza principal¬ 
mente por la exclamación mrp (yhwh malák) en los Sal 93; 96; 
97; 99. 

C) «Salmos de aleluya» (Sal 104-106; 111-117; 135; 146-150). Se 
trata de salmos que o comienzan con la exclamación de alabanza 
n'rilbbn (haldú yáh) (Sal 111; 112) o terminan con ella (Sal 104; 105; 
114-116; 135) o incluso comienzan y terminan con ella (Sal 106; 113; 
117; 146-150). 

D) Himnos que tienen como epígrafe ora nibynn t>U> (str ham- 
ma‘ a lót) ora nibynb (sir lamma‘ a lót) (Sal 120-134). Para el significa¬ 
do de mbvnn r>ri cf. § 4, 3. 


E) Otros salmos de David (Sal 101; 103; 108-110; 138-145). 



Es difícil discernir la perspectiva que determinó la formación 
de estos grupos. Quedan también por explicar algunos salmos 
que se hallan entre las colecciones o que penetraron en ellas por 
intrusión. Finalmente, apenas será posible seguir el proceso por 
el que se fueron reuniendo gradualmente las compilaciones par¬ 
ciales. En este asunto la investigación encuentra claros límites. 
Tendremos que contentarnos con enumerar las compilaciones 
parciales y ofrecer una descripción lo más precisa posible de los 
diversos grupos dentro de la totalidad del Salterio. 

3. C. Westermann ha enfocado el tema de «la compilación 
del Salterio» de un modo particular. Tomó como punto de parti¬ 
da la observación de que pueden distinguirse, por lo menos, dos 
compilaciones, y de que éstas fueron recopiladas según la pers¬ 
pectiva de los diversos grupos: los lamentos, cuya forma y «situa¬ 
ción vital» (Sitz im Leben) reflejan un punto de vista uniforme 
(cf. H.-J. Kraus, BK XX, 8ss), y la colección de hodayoth, que 
contiene salmos de alabanza. Cf. C. Westermann, Zur Sam- 
mlung des Psalters. Forschung am Alten Testament : ThB 24 
(1964) 336s. Más aún, puesto que podemos reconocer con seguri¬ 
dad en el Salterio una colección análoga, que una vez fue inde¬ 
pendiente, y que presenta caracteres uniformes, a saber, los Sal 
120-134 (salmos ma‘alot), surge la cuestión de si pueden discer¬ 
nirse combinaciones análogas en la estructura de los salmos de 
David (Sal 3-41), el «Salterio elohísta», etc. Westermann llega a 
las siguientes conclusiones, y éstas deben contemplarse y enten¬ 
derse en el marco de la clasificación de géneros efectuada por 
Gunkel o posiblemente según las propias observaciones de Wes¬ 
termann: «el lamento del individuo, el género más frecuente que 
aparece en el Salterio, se concentra por entero en la primera 
mitad del libro de los salmos, esto es, en las dos grandes colec¬ 
ciones, Sal 3-41 y 51-72; a este género se le añadió también más 
tarde la pequeña colección, Sal 140-143» (341s). «Grandes gru¬ 
pos de salmos de alabanza, los encontramos únicamente en la 
segunda mitad del Salterio; exceptuados los Sal 120-134 y 140- 
143, todas las colecciones que vienen después del salmo 90 con¬ 
tienen salmos de alabanza» (342). «En las colecciones más pe¬ 
queñas, los salmos de alabanza funcionan a menudo como la 
conclusión de una colección; tales son las doxologías que figuran 
al final de los cinco libros de los salmos (Sal 41,14; 72,19; 89,5; 
106,48; 150), y tal es el Sal 134 (la colección 120-134), el Sal 117 
(111-118), el Sal 100 (93-99), el Sal 145 (?) (140-143)» (342). 
«Los salmos reales... están diseminados en todo el Salterio como 



simples adiciones» (342). No cabe la menor duda de que estas 
observaciones y conclusiones tienen gran peso. Pero, ciertamen¬ 
te, hay que modificar la determinación de grupos de formas 
('Gattungen ) (cf. § 6). 

C. Barth investigó el principio determinante en la disposición 
del Salterio; estudió la «concatenación» de los salmos, especial¬ 
mente en el libro I (Sal 1-41). Cf. C. Barth, Concatenado im 
ersten Buch des Psalters, en Wort und Wirklichkeit. Festschrift 
fiir E. L. Rapp (1976) 30-40. 

4. ¿Cuándo llegó a existir el Salterio como colección? ¿a 
qué fecha habrá que asignar la terminación de todo el libro canó¬ 
nico? Hay tres consideraciones para determinar el terminus ad 
quem: a) Los Salmos pseudoepígrafos de Salomón se originaron 
entre los años 63 y 30 antes de nuestra era (cf. Eissfeldt, Einlei- 
tung [ 3 1964] 831). Esa colección apócrifa de salmos presupone la 
terminación del Salterio; b) En 1 Mac 7,17 (hacia el año 100 
a.C.) se cita el salmo 79,2-3; c) El prólogo del Eclesiástico cuen¬ 
ta ya con que existe el canon del antiguo testamento, dividido en 
sus tres partes. Se dice en él literalmente: no7A.cI)v xa! peyá^cov 
f|(j,ív óta xoñ vó|ron xa! xatv JtQotprixc&v xa! xü>v áXXwv xcñv xax’ 
añxouc; f|xoÁxnn‘hixóxa>v óeóopévtov... («Muchas e importantes 
lecciones se nos han trasmitido por la ley, los profetas y los otros 
que les han seguido»). Difícilmente se podrá poner en duda que 
la tercera parte del canon aquí mencionada contenía la colección 
de los salmos. En consecuencia, podríamos fijar en los alrededo¬ 
res del año 190 a.C. la fecha de origen. Y, así, el punto de térmi¬ 
no final del desarrollo habrá que fijarlo en los alrededores del 
año 200 a.C. (cf. también H. Gunkel y J. Begrich, EinlPs 438). 
Con esta conclusión queda excluida la fecha de composición de 
los salmos en la época de los Macabeos, que es la opinión soste¬ 
nida principalmente por B. Duhm (cf. también § 7). Más difícil 
resulta determinar el terminus a quo de la colección y la canoni¬ 
zación del Salterio. Muy probablemente, habrá que suponer un 
período de tiempo bastante largo. Las primeras colecciones par¬ 
ciales de salmos pudieron haberse originado ya en los siglos VI y 
V antes de nuestra era. Parece que el compilador «elohísta» tiene 
afinidad con los círculos de la fuente sacerdotal (Priesterschrift). 
Hay muchas pruebas de que todo el Salterio estaba ya completo 
y disponible en el año 300 a.C. Para el intento de proporcionar 
una datación más exacta, cf. H. Gese, Zur Geschichte der Kult- 
sanger am zweiten Tempel, en Abraham unser Vater. FS O. Mi- 
chel (1963) 222-234. Es problemático el intento de derivar resul- 



tados significativos acerca de las tradiciones, teología y poesía 
datable de los corahítas, basándose en la obtención de una idea 
más clara acerca de los mismos (frente a G. Wanke, Die Zions- 
theologie der Korachiten [BZAW 97] 1966). 

5. Se ha formulado una y otra vez la siguiente cuestión: 
¿con qué fin se coleccionó el Salterio? Esta cuestión no está 
enunciada correctamente. En primer lugar, debemos tener ideas 
claras y saber que la trasmisión y colección de diversos salmos 
ejerció cierta presión para que se reunieran y ordenaran todas 
las colecciones parciales y grupos de cánticos. La formación de 
un canon no está determinada primariamente por la tendencia 
habitual a normalizar y circunscribir con autoridad. Sobre todo, 
un impulso que surge de la tradición misma empuja para que se 
combine en un conjunto unificado la profusión de tesoros trasmi¬ 
tidos en colecciones parciales dispares. Es una hipótesis natural 
el suponer que actuaron conjuntamente un lugar central de aco¬ 
pio y un grupo de trasmisión. En el templo postexílico de Jerusa- 
lén se cumplen todos estos requisitos previos. Allí el tesoro de 
los viejos himnos y oraciones de Israel debió de grabarse de nue¬ 
vo en la asamblea que celebraba sus cultos. Las designaciones de 
tPbnn y mbon (cf. § 1) indican que los salmos recopilados de¬ 
sempeñaron un papel destacado no sólo en el canto del culto 
comunitario sino también en las oraciones privadas. Por eso, se 
dijo que el Salterio era «el himnario y libro de oración de la 
asamblea, con posterioridad al destierro». Desde luego, debemos 
tener en cuenta que esa asamblea postexílica adoptó algunas ve¬ 
ces de manera muy independiente los viejos himnos y oraciones. 
Y, así, por ejemplo, el Sal 30, que originalmente fue un himno 
de acción de gracias «dadas por una persona particular», se adop¬ 
tó entonces como himno de culto público en la fiesta de la dedi¬ 
cación del templo. El Sal 92 se cantaba en día de sábado, y el Sal 
29 (según los LXX) en el último día de la fiesta de los Taberná¬ 
culos. Cf. además: el texto de los LXX de los Sal 24 (23); 48 
(47); 94 (93), y 93 (92). 

Sin embargo, no sabemos todavía con claridad hasta qué pun¬ 
to se utilizó el Salterio para las lecturas en los actos de culto de 
la comunidad judía. N. H. Snaith ( The Triennial Cycle and the 
Psalter : ZAW [1933] 302-307) y A. Guilding ( Some Obscured 
Rubrics and Lectionary in the Psalter : JTS Ns 3 [1952] 41-55) 
consideran obvio un ciclo de tres años. Pero C. T. Niemeyer, 
con argumentos bastante convincentes, puso objeciones ( Het 
probleem van de rangschikking der psalmen, 79ss). A. Arens en- 



focó de manera nueva el problema: «Hat der Psalter seinen ‘Sitz 
im Leben’ in der synagogalen Leseordnung des Pentateuch?» {Le 
Psautier, ed. R. de Langhe [1962] 107-132). Arens alude a las 
investigaciones judías sobre el culto de la sinagoga, que hicieron 
claramente posible apreciar un ciclo de tres años en la lectura de 
la tora (I. Elbogen, Der jüdische Gottesdienst in seiner geschicht- 
lichen Entwicklung [1931] 159ss). Aquí tenemos otra sugerencia 
más para relacionar la colección de los salmos con esas lecturas 
de la tora: «También el número total de los 150 himnos del Salte¬ 
rio puede explicarse suponiendo que estaban destinados para las 
lecturas del ciclo de tres años del Pentateuco. Si hacemos caso 
omiso del quinto sábado eventual de un mes, entonces un plazo 
de tres años arrojará un total de 144 sábados (12 x 4 x 3). Si 
añadimos los sábados del «segundo Adar», tendremos 148. Este 
número corresponde exactamente al número de himnos indepen¬ 
dientes del Salterio, ya que el salmo 1 debe considerarse como 
prefacio, y el Sal 150, como doxología final de toda la colección» 
(115). Por muy admisible que sea esta explicación, quedan toda¬ 
vía cuestiones por resolver (cf. Niemeyer). 


§ 4. Los títulos de los salmos 

Los salmos de la colección canónica del Salterio llevan, cada 
uno, su título. La finalidad de la presente sección consistirá en 
explicar los diversos términos hebreos y en averiguar, siempre 
que sea posible, el significado de esos epígrafes. Las dificultades 
que esto lleva consigo son impresionantes en la mayoría de los 
casos. Apenas es posible esclarecer el sentido y la significación 
de ciertos términos técnicos. El contexto de la Biblia hebrea no 
es suficientemente amplio para darnos una idea clara. Todos los 
intentos por adentrarse en una investigación etimológica de las 
raíces resultan problemáticos, y no es fácil dar posibles explica¬ 
ciones a partir de la lingüística semítica. Ni tampoco las explica¬ 
ciones de la literatura midrásica proporcionan suficiente dilucida¬ 
ción. Cf. H. D. Preuss, Die Psalmenüberschriften in Targum und 
Midrasch: ZAW 71 (1959) 44-55; B. S. Childs, Psalm Tilles and 
Midrashic Exegesis: JST 16 (1971) 137-150. Por tanto, muchas 
cosas en la interpretación siguiente no dejarán de ser hipotéticas. 

1. (sir) en los salmos significa el cántico, el cántico cul¬ 
tual. Este término se utiliza frecuentemente junto con el de Tiara 
(cf. el n.° 2) en los epígrafes de los Sal 30,1; 48,1; 65,1; 66,1; 
67,1; 68,1; 75,1; 76,1; 83,1; 87,1; 88,1; 92,1; 108,1. No aparece 



una diferencia especial entre "Pty y Tinta . El «cántico» (T>ty) 
está acompañado casi siempre por instrumentos musicales. Estos 
instumentos se denominan (cf. Am 6,5; 1 Crón 5,13; 

23,13.18; 34,12). Pudiera ser un intento de expresar el «susurro» 
o lo «ondulante» de los himnos: T>iy~pnn en A m 5,23; Ez 26,13. 
Son reveladoras las combinaciones en que T»ty puede aparecer 
en los salmos. En los salmos 120-134 hallamos el título caracterís¬ 
tico nibynn *P\y (cf. el n.° 3). Observemos también las combina¬ 
ciones yps T1P (Sal 137,3) y nim rim T1P en 1 Crón 6,16; 25,6. 
Por tanto, T>ty aparece siempre en conexión con el culto del tem¬ 
plo en Sión, y pudiera ser la designación específica del canto 
cultual y del canto del templo, en el que se ensalza a Yahvé y el 
lugar de su presencia. Las Crónicas nos hablan de grupos de 
cantores que realizan sus ministerios en la esfera del culto; ofre¬ 
cen sus cánticos con acompañamiento de instrumentos musicales 
(cf. 1 Crón 6,16s; 25,6s; 2 Crón 5,13; 23,18). Por eso, no es 
inequívocamente cierto, ni mucho menos, que el concepto de 
denote exclusivamente una «presentación vocal» (frente a 
O. Kaiser, Einleitung in das Alte Testament [ 3 1975] 319). Pero, 
en todo caso, debemos afirmar que TIP fue probablemente el 
término que, de manera original y preponderante, expresaba el 
canto vocal y la recitación musical. 

2. Tinta (mizmór), como TU>, cf. el n.° 1, tiene el significado 
de «cántico», «salmo». Los LXX traducen frecuentísimamente 
este término hebreo por tyakpóg. Se puede establecer sólo una 
diferencia entre TU? y Tinta, en cuanto *P\y, con probabilidad, 
designaba de manera original y preponderante la ejecución vocal 
y recitada de un salmo, mientras que Tintn se refería primaria¬ 
mente al canto con acompañamiento de instrumentos. Cf. S. Mo- 
winckel, Psalmenstudien IV (1923); L. Delekat, Probleme der 
Psalmenüberschriften: ZAW 76 (1964) 280ss; J. J. Glueck, Some 
Remarks on the Introductory Notes of the Psalms, en Studies on 
the Psalms (1963) 30-39. 

Observemos el hecho de que Tinta aparece 57 veces como 
término técnico en los títulos de los salmos. Para decirlo con 
otras palabras: adquirió en ese lugar un significado específico y 
característico. Ahora bien, ¿qué sentido hay que extraer de la 
palabra hebrea? Anteriormente, al explicar este concepto, se ha¬ 
cía referencia constante al significado de la raíz mt en piel. Esta 
forma mt puede significar: «podar una viña» (cf. Lev 25,3s y Is 
5,6 ni). De esta manera, pasamos al significado básico de «tirar» 
(i carpere ), que —aplicado al instrumento— significaría «pulsar 
un instrumento de cuerda». Ahora bien, ya en acádico zarnaru 



significa únicamente «cantar», y zammeru es «el cantor». Asimis¬ 
mo, en el antiguo testamento 7DT tiene primerísimamente la sig¬ 
nificación de «cantar», «tocar», «alabar». No cabe duda de que 
se hace referencia primordialmente al canto acompañado de ins¬ 
trumentos musicales (cf. Sal 33,2; 71,22; 98,5; 147,7; 149,3). 
Mientras que T1P señala frecuentísimamente hacia el acto de cul¬ 
to o hacia el lugar sagrado y sugiere la significación de «cántico 
cultual» (o «cántico en el templo»), es un hecho sorprendente el 
que *UDT, empleado con b, se refiera siempre a Yahvé, a quien va 
dirigido el cántico (Tiara). 

Vemos que, en total, lint» se aplica 35 veces a un salmo 
TI Y? en la composición Ti Y? Tiara o Tinta TlY?. La interpreta¬ 
ción de este b originó siempre dificultades, b puede significar 
«para», «sobre» o «por». En época ya muy temprana, el hecho 
de que en 13 casos se nos diga en qué ocasión David cantó o 
compuso el salmo en cuestión, condujo a que interpretáramos 
este b como b auctoris (es decir, que denota quién es el autor). 
En los epígrafes, pues, se mencionaría el nombre del autor. Tal 
observación estaría en consonancia con la tradición de Crónicas 
de que David es el iniciador y creador de las instituciones y cere¬ 
monias de culto (cf. 1 Crón 22,2-29,5). En consecuencia, tendría¬ 
mos que pensar en una opinión postexílica —indudablemente de 
origen más antiguo— que se impuso en los títulos. Esta opinión 
e interpretación fue impugnada por T. K. Cheyne (Origin ofthe 
Psalter [1889]). El citado especialista separa TlTb de las adiciones 
que se refieren a sucesos históricos, e interpreta la utilización del 
nombre en el sentido de «perteneciente a la colección de salmos 
de David». Se trataría, pues, de una observación de archivo, 
equivalente a los datos que figuran en las composiciones sálmicas 
de Acad. También los epígrafes de los textos que aparecen en 
las tablillas de arcilla de Ras Shamra (lb‘l, l’qht, Ikrt) pudieran 
entenderse como «observaciones de archivo» (por ejemplo, «per¬ 
teneciente al ciclo de Baal»), Pero habrá que preguntarse si esta 
interpretación es correcta. En los epígrafes de los salmos 3,1; 
7,1; 18,1; 34,1; 51,1; 52,ls; 54,ls; 56,1; 57,1; 59,1; 60,ls; 63,1; 
142,1, la conexión entre Tnb y la descripción de la situación que 
se hace inmediatamente a continuación es tan estrecha, que re¬ 
sulta imposible interpretar el b en Tnb como algo que no sea b 
auctoris (Ges-K § 129c). Incluso si interpretáramos el «comenta¬ 
rio historizante» como adición al más antiguo Tnb y declaráse¬ 
mos por tanto que las observaciones históricas eran un comenta¬ 
rio posterior de la comunidad judía, un comentario añadido a 
una observación de registro más antigua, sería importante seña- 



lar que esa misma comunidad judía había entendido ya el epígra¬ 
fe "mb como afirmación relativa al autor. ¿Y de qué otra manera 
podía esa comunidad acoger la afirmación, viendo que en diver¬ 
sos pasajes del antiguo testamento la vieja tradición persiste en 
que David es el autor de distintos salmos (1 Sam 16,17ss; 2 Sam 
l,17ss; 22,ls; 23,ls; Am 6,5)? Esta traducción halla luego expre¬ 
sión particular en las Crónicas. Aquí el antiguo testamento difie¬ 
re de la trasmisión acádica y ugarítica de salmos. Desde tiempos 
antiguos, forma parte de la historia de David la noticia de que él 
fue poeta y cantor. 

Y de esta manera se elimina también otra explicación, que se 
expone de diversas maneras en relación con los epígrafes de Uga- 
rit. Se entiende que lb‘l, l’qht y Ikrt son referencia al carácter 
principal del poema trasmitido. En los salmos, tal interpretación 
conduce a una curiosa mitificación o generalización dinástica de 
«David». «David» se convierte en el fenómeno del «rey divino». 
Se refiere a él y trata de él el salmo que lleva el epígrafe Tnb. 
A la luz de la peculiar situación del antiguo testamento, esta 
concepción difícilmente estará en lo cierto. Hay que expresar el 
mismo escepticismo, cuando vemos los intentos de I. Engnell y 
S. Mowinckel por ampliar la designación Tnb a todos los reyes 
del linaje de David. Engnell cree que Tnb (en relación con la 
designación dawidum, conocida por los textos de Mari, pero 
cuya significación de «jefe» y «dirigente» ha demostrado ser erró¬ 
nea) es una expresión técnica, un apelativo, que se supone tuvo 
el significado general de «para el rey». Cf. I. Engnell, Studies in 
Divine Kingship in the Ancient Near East (1943) 176s. Y Mon- 
winckel es de la opinión de que el salmo con el epígrafe Tnb 
estaba destinado «para David», es decir, «para un rey del linaje 
de David». Cf. S. Mowinckel, Offersang og sangoffer (1951) 
87ss. Finalmente, A. Weiser supone que hubo una evolución en 
la manera de concebir y entender Tnb. 

Pero todos los intentos se vienen abajo, en cuanto chocan 
con los hechos asentados anteriormente y que sugieren el con¬ 
cepto de b auctoris (que denota quién fue el autor). Así piensa 
también Eissfeldt, Einleitung ( 3 1964) 610. 

3. nibpnn T>\y (sir hamm‘ a lot) o mbyttb Ttb (sir lamma- 
<a lot), en el Sal 121) es una expresión cuya traducción y significa¬ 
do se discuten vivamente. Se ha ofrecido toda una serie de expli¬ 
caciones, de las que estudiaremos cinco. Estas cinco opiniones 
se dividen en tres grupos, el primero de los cuales está relaciona¬ 
do con la posibilidad literario-poética de interpretar este grupo 
característico de salmos (Sal 120-134); el segundo se relaciona 



con la posibilidad histórica, y el tercero con la posibilidad 
cultual a) La primera concepción cree sencillamente que 
mbpnn T>ty es una designación de esta secuencia conexa de sal¬ 
mos Según esto, el título tendría el significado de «cánticos en 
secuencia», «cánticos en sene» Pero esta interpretación es de¬ 
masiado formalista No es capaz de interpretar el término 
nibyra b) La segunda concepción es mas digna de tenerse en 
cuenta, porque contempla la forma artística poética del grupo de 
salmos (Sal 120-134) Llama la atención sobre la llamada «anadi- 
plosis», por la que la palabra final de un versículo o sección se 
repite al comienzo del versículo o de la sección que viene inme¬ 
diatamente a continuación (cf por ejemplo, «morar» en los Sal 
120,2/3 6/7, 121,1/2 3/4 4/5, y con frecuencia) Ahora bien, este 
recurso artístico no es peculiar, ni mucho menos, de la colección 
de salmos 120-134, aparece también en los Sal 93, 96, 103, 118 
(cf R Kittel, 388) Además, el término mbPD, tal como se apli¬ 
ca a la anadiplosis, no tiene explicación adecuada c) La tercera 
concepción se refiere a la historia de Israel Aludiendo a Esd 
2,1, 7,9, esta concepción supone que Dlbvn T>1b señala un grupo 
de salmos que pertenecen al contexto del «retorno» de los judíos 
después del destierro, y se entienden como «cánticos para el 
camino», destinados a los que regresan a la patria En este 
caso mbyn se interpreta en relación con nbpn (Esd 7,9) o con 
nbun EPbyn (Esd 2,1) Parece que esta concepción se ex¬ 
presa ya en a’, o’, {P (ávapáaewv) Pero es discutible si esta 
interpretación histórica hace justicia a la característica de los cán¬ 
ticos reunidos en los Sal 120-134 d) Aquí comienzan las concep¬ 
ciones cultuales nbyn pudiera ser la palabra utilizada para de¬ 
signar la grada que conduce a un trono, una antesala o un altar 
(cf 1 Re 10,19s, 2 Cron 9,18s, Ez 40,6 22 26 31 34 37 49, Ex 
20,26, Ez 43,17) Según esto, mbPD serian las «gradas», y los 
salmos reunidos bajo el título de mbyran T>U> serían «cánticos de 
las gradas» («graduales») Se trataría, pues, del lugar de culto 
desde el que se cantaban los salmos en cuestión Sabemos por el 
tratado de la Misná llamado Middóth que los levitas interpreta¬ 
ban sus cánticos en las quince gradas de la puerta Nicanor En 
consecuencia, DlbPD significaría el lugar, el Sitz, cultual 1 (cf san 
Jerónimo, Canticum graduum ) Pero esta interpretación relativa 

1 Probablemente, según la expresión canticum graduum (cántico de las gra 
das» o «cántico gradual») que es el termino usual en la tradición latina Lutero 
opina que algunos «levitas supenores» o los que se hallaban desempeñando sus 
funciones en el servicio del templo cantaban los salmos asi designados y lo 



al lugar conlleva cierta rigidez. Uno piensa en los coros dispuetos 
en orden escalonado. Es difícil que esta concepción esté en lo 
cierto, e) Así que la quinta concepción sigue siendo la más razo¬ 
nable. Hay que tomar como punto de partida mbyrí y remontar¬ 
se al verbo característico nby (‘lh). Es el término técnico para 
designar la peregrinación (cf. Sal 24,3; 122,4; Me 10,33; Le 2,42 
y con frecuencia). Ahora bien, nbv designa también el último 
acto de la peregrinación, a saber, la procesión al santuario (cf. 2 
Sam 6; 1 Re 12,32s; 2 Re 23,ls; H. J. Kraus, Die Kónigsherr- 
schaft Gottes im Alten Testament, 48). Podríamos, pues, entender 
mbpnn Y>ty como «cántico de peregrinación» o «cántico proce¬ 
sional». Pero debemos tener en cuenta que, en ¿1 grupo de Sal 
120-134, únicamente el Sal 122 se refiere a una peregrinación, y 
únicamente el Sal 132, a una procesión. Por este motivo, habrá 
que suponer que mbpnn designaba una colección de salmos 
a la que podríamos llamar «cantoral para peregrinaciones», 
pero en el que se habían recopilado también otras oraciones y 
cánticos. 

Existe la posibilidad de combinar las concepciones cuarta y 
quinta, si tenemos en cuenta que mbva designaba también las 
«gradas» que conducían a la ciudad de David (cf. Neh 3,15; 
12,37). Según esto, n'ibPOT T'TP sería el «cántico de las gradas» 
que se entonaba durante el acto de procesión que subía a la 
ciudad de David. Pero esta interpretación resulta quizás dema¬ 
siado exclusivista. Habría que considerar que quizás se refiera a 
todo el proceso de la peregrinación (cf. el comentario al Sal 
122,4). 

4. nrDE (miktam) es un término oscuro, difícil de explicar. 
Aparece en los epígrafes de los salmos 16,1; 56,1; 57,1; 58,1; 
59,1; 60,1; véase también la conjetura en el Sal 38, 9. S. Mowinc- 
kel ( Offersang og Sangoffer, 492) intenta interpretarlo por refe¬ 
rencia al verbo acádico katámu, que tiene la significación de «cu¬ 
brir». Mowinckel formula la conjetura de que con este término 
se hace referencia a la «expiación», y sugiere la traducción de 
«salmo de expiación» ( PsStud IV, 4s). Pero este intento de inter¬ 
pretación es tan problemático como el de R. Tournay, que quie¬ 
re interpretar EDDn como «oración secreta»; cf. R. Tournay, 
Sur quelques rubriques des Psaumes, en Mélanges Bibliques rédi- 


hacían a la manera que lo hace «entre nosotros» el que canta la misa o predica 
desde un lugar un poco más elevado, para que todos puedan verlo (Lutero, WA 
40 m , 12 ). 



gés en l’honneur de A. Robert (1957) 205-213. La concepción pa¬ 
trocinada por Tournay aparece ya en el comentario de los salmos 
compuesto por F. Hitzig. En él se asigna la significación de «ocul¬ 
tar» a la raíz aro. En consecuencia, aripn sería el poema no 
hecho público todavía, el poema que se ha mantenido en secreto. 

Con su traducción, gülden Kleinod (joya de oro), Lutero re¬ 
coge la derivación propuesta por Ibn Esra (aran vendría de 
nnu = «oro»). Pero esta derivación apenas es posible. 

Ahora bien, la traducción que se da de nrDrí en los LXX y 
en el Targum: aTq/.OYpaqía («inscripción en una columna») o 
N2TH?3 Nü’bi respectivamente, merece alguna atención. Aquí la 
idea básica es la de inscripción en piedra. Esta interpretación 
¿arrojaría alguna luz sobre el significado del término nnbrí? La 
raíz nro aparece una sola vez en el antiguo testamento: en Jer 
2,22. Este «hapax legómenon» suele traducirse casi siempre por 
«permanecer sucio». Esta traducción se colige por el contexto (y 
se inspira en el arameo). Pero DDD: en Jer 2,22 ¿no podría tener 
también la significación de «ser indeleble»? A partir de esta sig¬ 
nificación de la raíz, llegaríamos a una nueva posibilidad de in¬ 
terpretar DriPQ porque entonces nrDrí sería el poema o el cánti¬ 
co que conserva indeleblemente las cosas que han sucedido (cf. 
Job 19,23s). En este caso, la versión de los LXX, G, habría esco¬ 
gido acertadamente la traducción de oxrp.oYQocpía. En relación 
con esto, podríamos referirnos a la presentación de ofrendas, de 
la que queda constancia en inscripciones en estelas erigidas en 
Asia menor. Y a propósito de esa presentación de ofrendas, la 
consecuencia inmediata: «En Israel se erigía también pública¬ 
mente, en el templo, un testimonio escrito sobre la acción del 
orante y la actuación de Yahvé. Y entonces lo de que ‘en el rollo 
del libro está escrito de mí’ (Sal 40,8) significa: en el rollo de las 
Escrituras queda constancia de lo que he hecho, de lo que he 
sufrido, y de cómo me ha salvado Yahvé. Ahora bien, esto no es 
más que la forma escrita del cántico de alabanza, que en el san¬ 
tuario solía efectuarse oralmente, lo que en este caso se hacía 
también probablemente» (H. J. Hermisson, Sprache und Ritus 
im altisraelitischen Kult, WMANT 19 [1965] 45. Véase el comen¬ 
tario sobre el salmo 40,8). Considerado en este contexto, nnDrí 
podría entenderse como expresión de «algo a lo que se da publi¬ 
cidad en una estela». Pero también esta explicación no es más 
que un ensayo hipotético de aclarar el sentido de nrpn, que 
sigue siendo un término oscuro. 

5. boúúa (tnaskil), teniendo en cuenta el hifil b^tún, se en¬ 
tiende casi siempre como un poema que ha sido concebido inte- 



lectual y artísticamente o que produce un efecto intelectual o 
artístico. Para decirlo con otras palabras: un «cántico artístico» o 
un «cántico didáctico». El concepto se halla en los epígrafes de 
los Sal 32; 42; 44; 45; 52-55; 74; 78; 89; 142 y en el Sal 47,8. 
Según eso, la mayoría de los intérpretes opina que la idea de 
sabiduría y enseñanza va impresa en bien en el elemento 

de «meditación» (Briggs), bien en el de «máxima» (V. Maag, 
Zur Uebersetzung von maskil in Am 5,13; Ps 47,8 und in den 
Ueberschriften einigen Psalmen: Schweiz. Theol. Umschau [1943] 
108-115), o incluso en el sentido de «disciplina y amonestación 
(sobre esta última interpretación, cf. H. S. Nyberg, Smartornas 
man’. Seá 7 [1942] 43). Pero, en su comentario, E. J. Kissane 
señala atinadamente el hecho de que no aparecen en absoluto 
elementos didácticos en los salmos que llevan el epígrafe bOUba; 
el Sal 32 (■jb'OtyN en el v. 8) y el Sal 78 serían, indudablemente, 
una excepción. Pero es aconsejable investigar también la otra 
posibilidad de interpretación (b’DU’D = «el cántico plasmado ar¬ 
tísticamente», el «cántico artístico»). Esta interpretación sería 
acertada principalmente por lo que respecta a Sal 47,8). Induda¬ 
blemente, en él no aparece idea alguna de «poema didáctico». 
Por el contrario, un pasaje como el de 2 Crón 30,33, donde se 
dice que los levitas son ¡Tl¡T>b tr>bO\y»n, muestra que 

la idea de representar cánticos y poemas de forma habilidosa, 
inteligente y artística tiene algo que ver con la explicación de 
bbDtúrí. b’Dtyn sería el «cántico plasmado artísticamente», creado 
según los principios de la «sabiduría» (nríDn). Tal «cántico 
artístico» busca la palabra acertada, elevadora y poderosa que 
sea adecuada para el tema cantado y ensalzado. La tendencia 
a esa plasmación artística y sabia se expresa en el Sal 49,4: 
niríbrí 13T 'a. De todos modos, tal interpretación sería más 
apropiada que una concepción que hiciera referencia a elementos 
didácticos. Esta concepción es sostenida también por L. Delekat, 
quien ve revelada en Sal 47,7s la verdadera significación de 
b'Otyn y añade: «Lo que más se acerca a nuestro pasaje son 
aquellas palabras ‘¡Cantad a Yahvé un cántico nuevo!’ (Sal 96,1 
y frecuentemente). Ahí es donde debe comenzar la interpre¬ 
tación» (L. Delekat, Probleme der Psalmenüberschriften : ZAW 
76 [1964] 282s). Ahora bien, el cántico nuevo es el cántico inspi¬ 
rado por el rín (espíritu) de Yahvé, cuya nueva forma artística 
deberá entenderse carismáticamente. Sin embargo, incluso en 
este pasaje, se puede sólo palpar el sentido y la significación del 
concepto. 

Carece por completo de fundamento la opinión de G. W. 
Ahlstróm, de que b’DVtn significa el salmo que expresa el lamen- 



to del rey. Esta opinión tiene su origen en I. Engnell (cf. G. W. 
Ahlstróm, Psalm 89. Eine Liturgie aus dem Ritual des leidenden 
Kónigs [1925] 25). 

6. VPJUi ( siggayón ) en el epígrafe del salmo 7,1 (Hab 3,1?) 
está relacionado probablemente con el concepto acádico segú = 
«lamentación». Es probable, pues, que signifique «lamentación 
emotiva». Para la explicación del concepto, cf. también F. Góss- 
man, Der siggájón: Augustinianum 8 (1968) 367-381. Góssmann 
señala el término árabe sg’ = «estar emocionado». 

7. nbnn (fhillah) aparece en el epígrafe de Sal 145,1, y tam¬ 
bién en Sal 22,26; 33,1; 34,2; 40,4; 48,11; 65,2; 71,8; 100,4; 
106,12.47; 119,171; 147,1; 148,14; 149,1. nbnn significa «cántico 
de alabanza», «himno» (de bbn II). Debemos tener en cuenta 
que nbnn puede ser sinónimo de min (tódáh, «acción de gra¬ 
cias», cf. Sal 100,4). El cántico agradecido de alabanza expresa¬ 
do por una persona se denomina nbnn (cf. 22,26; 65,2; 71,8; 
119,171). Pero también el himno entonado por la comunidad se 
expresa con esta misma palabra (Sal 100,4). La combinación 
nbnn T>tb aparece en Neh 12,46. En paralelismo con tb7n ~IW 
(sir hadas) encontramos nbnn en el Sal 40,4 y en Sal 149,1. En 
estos dos pasajes, el «cántico nuevo» corresponde a la nueva ac¬ 
ción de Dios que produce un cambio radical (cf. Is 42,9; 48,6). 
En lo que respecta a "Pty, cf. supra, n.° 1 . 

Finalmente, es necesaria una doble referencia: en primer lu¬ 
gar, una referencia al § 1, 1 (tribnn como término para designar 
la colección del Salterio); en segundo lugar, hay que anunciar 
que el término nbnn desempeñará un papel decisivo en la deter¬ 
minación de los grupos de formas ( Guttungen ) (cf. infra, § 6, 1). 

8. nban (ffillah) en el Salterio es una palabra que expresa la 
oración de lamento y la oración de súplica. La palabra se halla 
atestiguada en los epígrafes de Sal 17,1; 86,1; 90,1; 102,1; 142,1 
(Hab 3,1). Los epígrafes de Sal 17,1; 86,1 y 142,1 son considera¬ 
dos como 717b nban. La fórmula final del salmo 72,20 constituye 
el fin de una colección de 717 nibsn. En el salmo 90,1 la nban 
se aplica a Moisés. El significado del concepto, derivado de bbD 
II, aparece claramente en el antiguo testamento. Bajo los casti¬ 
gos de Yahvé, en medio de la gran tribulación, se escucha en voz 
alta la nbún del que sufre (cf. 1 Re 8,38; Sal 4,2; 102,2 y frecuen¬ 
temente). Asimismo, la oración del pueblo cuando se lamenta y 
formula súplicas es denominada nban (Sal 80,5). La nban se 
entona con vestiduras de luto y practicando el ayuno (Sal 35,13). 



Como un sacrificio, se eleva esta oración hasta Yahvé (Sal 
141,2). También la oración en favor de otros, la intercesión, pue¬ 
de denominarse nbúrt (Sal 109,4). Ahora bien, es significativo el 
epígrafe del Sal 102: qW'':) nbún. Como designación ge- 
neralizadora de los salmos (Sal 72,20), el término nbún denota 
el carácter fundamental de la inmensa mayoría de los cánticos 
recopilados en el Salterio; esos salmos son oraciones. En el § 6, 
2 la designación nban se empleará para denominar al grupo de 
«cánticos de oración», a fin de sustituir las definiciones de géne¬ 
ros que predominaron desde Gunkel, pero que han llegado a ser 
problemáticas. 

9. nilón (binginót) se halla en los epígrafes de Sal 4,1; 6,1; 
54,1; 55,1; 61,1 (corr.); 67,1; 76,1. niól (cf. pj) es «música con 
instrumentos de cuerda», pi significa «pulsar las cuerdas». La 
música con instrumentos de cuerda se menciona en diversos luga¬ 
res del antiguo testamento. David entona sus cánticos ante Saúl 
acompañándose de instrumentos de cuerda (1 Sam 16,16ss; 
18,10; 19,9). Elíseo pide que le traigan un músico que toque 
instrumentos de cuerda, para que él pueda entrar en éxtasis al 
escuchar el instrumento (2 Re 3,15). También el cántico de ac¬ 
ción de gracias cantado por un individuo, se oye al son de los 
instrumentos de cuerda (Is 38,20). En una procesión intervienen 
cantores, que tocan instrumentos de cuerda, y muchachas que 
tocan panderos (Sal 68,26). Y también cuando se canta un himno 
a coro, al mismo tiempo que suenan las trompetas, se tocan ins¬ 
trumentos de cuerda (Sal 33,2). ¿Servirá nilón para aclarar el 
sentido de nitinb? (Cf. L. Delekat, Probleme der Psalmenübers- 
chriften: ZAW 76 [1964] 286). En cuanto a nmnb, cf. infra, el 
n.° 17. 

Para la interpretación del término, cf. también J. J. Glueck, 
So me Remarks on the Introductory Notes of the Psalms, en Stli¬ 
dies on the Psalms (1963) 31s. 

10. nib'nirrbN (’el-hann e hilót) en el epígrafe del Sal 5 es di¬ 
fícil de interpretar. Algunos exegetas suponen que se trata de 
una referencia a la melodía según la cual hay que entonar el 
salmo. A propósito de esto se hace referencia a la raíz bni, o a 
nbm («con arreglo a ‘la herencia’»). Pero hemos de prestar aten¬ 
ción a la relación de esta palabra con bbn II (1 Re 1,40) y con 
b^n. En 1 Sam 10,5 b’bn juntamente con b33, qn y Yin, es un 
instrumento musical utilizado por un grupo de profetas para lo¬ 
grar el estado de éxtasis. Pensamos obviamente en una «flauta» 
o en un «caramillo». Podemos suponer también que en Is 30,29 



y 1 Re 1,40 se hace mención de una flauta que se toca para 
acompañar a la comunidad de culto que va en peregrinación o 
sube en procesión. La preposición DN en el epígrafe del salmo 5 
debe entenderse probablemente como by en el epígrafe del sal¬ 
mo 61. En consecuencia, podríamos traducir provisionalmente 
mbmirrbR como «para acompañamiento de flauta». 

11. nbnrí'by (‘al-mahHat) en los epígrafes de Sal 53,1 y 88,1 
es de muy difícil interpretación. La versión de los Setenta (G) se 
limita a transcribirlo: tmég qaeleO. Se ha supuesto que este títu¬ 
lo se refiere a una melodía. En el intento de interpretar este 
término, se utilizó como base la raíz nbn, en el sentido de «de 
manera melancólica». Esta interpretación pretendía reflejar el 
contenido de los Sal 53 y 88. Por contra a’, o’, ■&’ pensaron en 
una danza cultual en corro (bina) y entendieron el epígrafe 
como una referencia a una canción cantada en corro (cf. también 
el n.° 14). Pero, basándonos en la lengua etiópica, podríamos 
pensar también en «cantar» y «tañer», quizás incluso «tañer la 
flauta» (b’bn, n.° 10). 

12. pan (higgáydn) debe interpretarse a partir de TUn, que 
expresa el gruñido del león (Is 31,4), el gemido de la paloma (Is 
38,14), el suspiro de una persona (Is 16,7) y el murmullo de 
quien lee en voz baja (Sal 1,2). Finalmente, este verbo —enten¬ 
dido abstractamente— significa también «pensar» y «reflexio¬ 
nar». Con este sentido aparece pan en Lam 3,62 y en Sal 19,15. 
Pero en el Sal 92,4 se piensa en el sonido, en el «tañido» del 
instrumento de cuerda (11333 pan 'bv). En Sal 9,17 pan se 
halla inmediatamente delante de nbP (cf. infra, n.° 13) y podría 
ser una invitación sea a unos instantes de reflexión, sea a un 
interludio instrumental. Si tenemos en cuenta Sal 92,4, esta últi¬ 
ma hipótesis es más probable (cf. G ipórj). 

13. nbp (selah) aparece en 39 salmos un total de 71 veces (G 
92 veces) y sitúa al intérprete ante multitud de problemas. Desde 
luego, no se trata de un «título». Pero hay que estudiar aquí este 
término, en la serie de explicaciones que se dan sobre las expre¬ 
siones técnicas del Salterio. 

El enfoque mejor y más sugerente para la explicación de este 
término comienza con la observación de que a’ y san Jerónimo 
traducen el término por «siempre» ( semper ). Esta traducción es 
probablemente una señal de que nbp, en un determinado ámbito 
de la tradición, se vocalizaba y leía como njt) (B. D. Eerdmans). 
El significado del término podría ser entonces la referencia a 



una doxología (véase per omnia saecula saeculorum en la litur¬ 
gia). Esta opinión estaría en consonancia con la traducción que 
vemos en griego (ótá<J>oApa), que evidentemente se refiere a un 
interludio con instrumentos. Con todo, queda sin explicación el 
significado original de nbp. ¿Cuál será la derivación etimológica 
de este término? Entre la gran abundancia que hay de conjetu¬ 
ras, nos fijaremos especialmente en dos explicaciones que son 
dignas de mención. 

Una de ellas acude a la raíz bbD. Ello permite dos interpreta¬ 
ciones. Puede entenderse como «elevación», bien de la voz bien 
de los ojos, bbp, como se ha pensado muchas veces, es la invita¬ 
ción a un tono más alto. E. Kónig entiende nbP como una inte¬ 
rrupción: «¡Arriba!». Hay que seguir «con más vigor». R. Stieb 
piensa en «levantar los ojos» y da la siguiente explicación: «El 
orante o el que dirige en voz alta la oración alzará sus ojos para 
repetir los correspondientes versículos. nbP es un signo que indi¬ 
ca repetición» (cf. R. Stieb, Die Versdubletten des Psalters: ZAW 
57 [1939] 104, y 58 [1940/1941] 317s). Esta interpretación de nbp 
como signo de repetición ha sido defendida (incluso sin referen¬ 
cia a bbP) por algunos investigadores ("lUin nbyftb 3P). R. Stieb, 
en Deutsches Pfarrerblatt 54 (1954), cambió de manera de pen¬ 
sar y convino en que la exclamación «da capo» es la interpreta¬ 
ción más adecuada de nbp. 

B. D. Eerdamns sugiere una derivación etimológica entera¬ 
mente distinta. El citado autor piensa en la raíz aramea si («incli¬ 
narse», «orar») y cree que 7f?P es una invitación a inclinarse en 
oración. En árabe, salat es la oración que se pronuncia inclinán¬ 
dose (veánse también los términos acádicos, salü y salálu). A 
este propósito, deberíamos señalar también el hecho, muy signi¬ 
ficativo, de que la poesía cultual sumeria contenga en sí determi¬ 
nados tipos que constan de diez secciones principales. Esos capí¬ 
tulos se denominan kirugu = «inclinación», y esta denominación 
se refiere probablemente a la costumbre de arrodillarse e incli¬ 
narse al final de cada uno de esos capítulos (cf. A. Falkenstein- 
W. von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete, 
21 ). 

En torno a estas tres intrepretaciones básicas —interludio do- 
xológico, repetición e inclinación— se agrupan las más variadas 
concepciones que ven en nbp una referencia a procesos de la 
ejecución (del acto de culto), de la recitación o de la lectura. Y, 
así, R. Gyllenberg opina que nbü es una directriz para el canto 
coral. Mientras que el salmo, por lo demás, es interpretado por 
un cantor solista, nbp indica que se canta en comunidad; cf. R. 



Gyllenberg, Die Bedeutung des Wortes Sela : ZAW 58 (1940/ 
1941) 153-156. N. H. Snaith piensa de manera diferente. Siguien¬ 
do el tratado de la Misná denominado Taanit (VII, 3), toma 
como punto de partida una determinada comprensión de las lec¬ 
turas de los salmos y declara: «Por eso, la palabra selah es reli¬ 
quia de los días en que los salmos se cantaban en tres secciones»; 
cf. N. H. Smith, Selah : VT 2 (1952) 43-56. 

Una visión de conjunto de todos estos intentos de interpreta¬ 
ción revela los problemas que se encuentran para interpretar el 
término. En el fondo, el concepto nbp queda sin aclarar. Claro 
que uno se pregunta si no habría que prestar particular atención 
a un pasaje como el Sal 9,17. En él dice así el texto hebreo: 
n“7P yptn. El G traduce: coór] ÓLaajjáXparoq, y entiende por tanto 
el texto hebreo como un enlace en estado constructo. ITOn signi¬ 
fica una de dos: o «pensar» 2 o «(hacer) sonar». Según el salmo 
92,4, es obvio pensar en el sonido de un instrumento de cuerda 
(cf. supra, n.° 12). Sin embargo, el G piensa en el «cantar» o 
«sonar» del «interludio». El TM y el G, en Sal 9,17, señalan 
hacia un «intermezzo» instrumental o también vocal, que pudiera 
entenderse como doxología (a’, Hier) o también como una ova¬ 
ción (S. Mowinckel, Offersang og Sangoffer, 494s). Si, entonces, 
fuera realmente posible recurrir a la raíz *7bP, la explicación de 
A. Kónig («¡Arriba!», «¡en tono más alto!») ofrecería también 
un punto de apoyo etimológico. 

Sin embargo, se nos recuerda sin cesar que nbp puede tener 
en algunos casos el significado de «pausa», «interrupción». Cf. 
Z. Malachi, Zur Erklarung des Wortes ‘Selah' in der Bibel: Bet 
Miqra’ 11 (1965/1966), fascículo 3 (27) 104-110. 

Soy deudor a la Abadía de Scheyern por una obra sobre los salmos, 
que me ha ofrecido una perspectiva de las veces que aparece nbp en los 
salmos. Al mismo tiempo que expreso mi gratitud a los compiladores, 
desearía reproducir aquí esa visión de conjunto, a fin de no sobrecargar 
los «corrigenda» de la crítica textual: Sal 2,2 únicamente en G; Sal 3,3.5 
(9 falta en G); Sal 4,3.5; Sal 7,6; Sal 9,17.21; Sal 20,4; Sal 21,3; Sal 24,6 
(10 falta en G); Sal 32 (4 falta en G A . 5 falta en Vulgata [= V\) 7; Sal 
34,11 (únicamente en G); Sal 39,6.12; Sal 44,9; Sal 46,4.8 (12 falta en 


2. La traducción de pun = «pensar», «contemplar» en el salmo 9,17 corres¬ 
ponde a la explicación que Lutero da de rÓT: «Selah, esa breve palabra, siempre 
que aparece en los salmos, suele ser señal que nos indica que hemos de pensar 
más profundamente y con mayor detenimiento en lo que significan las palabras 
con las que va asociada» (Lutero, WA 31,1; 31,25s). 



G; Sal 47,5 (Vetus Latina [= L]); Sal 48,9 (en L); Salden L).16; 
Sal 50,6 (en L) (15 únicamente en G); Sal 52,5.7 (en L); Sal 54,4; Sal 
55,8 (en L). 20?; Sal 59,6.14 (en L); Sal 60,6; Sal 61,5; Sal 62,5.9; Sal 
66,4.7.15; Sal 67,2.5; Sal 68,8.20.33 (14 únicamente en G); Sal 75,4; Sal 
76,4.10; Sal 77,4.10.16; Sal 80,8 únicamente en G s A ; Sal 81,8; Sal 82,2; 
Sal 83,9; Sal 84,5.9; Sal 85,3.9; Sal 87,3.6; Sal 88,8 (11 falta en G); Sal 
89,5.38.46.49; Sal 94,15 únicamente en G; Sal 140,4.6 (9 falta en G A ); 
Sal 143,6. 

14. nnnV (l e tódah) en Sal 100,1 es una indicación para el 
culto: «para un sacrificio de acción de gracias». Sobre la min cf. 
Lev 7,12; Am 4,5; Jer 17,26; 33,11; 2 Crón 29,31; Sal 50,14.23; 
107,22. Más detalles cf. supra, § 6, 2, Iy. 

15. nuyb (l e ‘annót) en Sal 88,1 es un infinitivo constructo 
piel de rw y tiene probablemente la significación de «para 
cantar» o «para tocar». Prestemos atención a la combinación 
miPb nbniD’bp ¿Será nbnn'bp la indicación de la melodía? ¿o 
se trata de una «danza en corro»? ¿o habrá que suponer una 
conexión con b’bn = «flauta»? Cf. el n.° 11. Es un hecho signifi¬ 
cativo que 37 33V blp en Ex 32,18 denote el canto cultual que se 
entona para una danza en corro (véase también 1 Sam 21,12; 
29,5). Pero podríamos pensar también en el «canto acompañado 
de flauta», que se utiliza para un lamento. 

16. 7 , 3T¡7 I 7 (l e hazkir) en Sal 38,1 y 70,1 podría significar, 
traducido literalmente: «para evocar el recuerdo». Pero el 
Targum interpreta la palabra como un denominativo de ¡"173(8!. 
Según Lev 2,2.9.16; 5,12; 6,8; Núm 5,26, mDTN es aquella parte 
de la ofrenda de cereales que debe quemarse, añadiéndosele in¬ 
cienso. Hay que pensar, pues, en un acto de culto. En Is 66,3 
nnb TOTE tiene el significado de «hacer una ofrenda de incien¬ 
so». Es obvio, pues, entender T>3tnb como referencia a una 
«ofrenda de incienso». 

17. I7213nb (lamnas^éah) que aparece en los epígrafes de 55 
salmos y en Hab 3,19 sigue siendo, en el fondo, un término inex¬ 
plicado. El empleo del concepto 17213 en la obra del Cronista nos 
proporciona una pista para dos posibles explicaciones. En Esd 
3,8; 1 Crón 23,4 y 2 Crón 2,1 17213 tiene el significado de «sobre¬ 
salir», «dirigir», «estar a la cabeza» o «conducir». Así que po¬ 
dríamos pensar que, con la expresión J7213nb se piensa en el «di¬ 
rector de música» o «director de coro». Pero ¿qué significado 
tiene el b? Las observaciones que se hacen en el epígrafe ¿están 
destinadas «para el director de coro»? Esto nos lleva a dificulta¬ 
des. Pero tampoco la otra explicación posible, basada en 1 Crón 



15,21, nos ayuda mucho más. n^3 significa aquí probablemente 
«hacer música». En consecuencia, nsíríb debiera traducirse por 
«para la ejecución musical». Ahora bien, el participio piel de 
nSJ se traduce mejor con arreglo a la primera explicación. La 
traducción de rrífJríb que se da en G: eíg tó xé/.og es completa¬ 
mente enigmática. De vez en cuando se hacen nuevos ensayos 
de derivación. S. Mowinckel se concentra en el significado de 
«hacer clemente» a alguien («para hacer que resplandezca el 
semblante») y pretende reconocer en niríríb un término de culto 
(cf. S. Mowinckel, Offersang og Sangoffer, 495s). Pero se deja 
sentir también la «ideología del rey». Podríamos quizás partir de 
la idea de que nSiríb debe traducirse por: «de aquel que sobresa¬ 
le». En tal caso, ¿sería n^iríb un título fijo de David o quizás del 
rey en general? Cf. C. Lindhagen, The Servant Motiv (1950) 282; 
K. H. Bernhardt, VTS 7 (1961) 12 nota 4; A. Bentzen, Introduce 
tion to the Oíd Testament (1952) 28; L. E. F. le Mat, Textual 
Criticism and Exegesis of Psalm 36 (1957) 45. Pero aun en el 
caso de que la traducción de ríiríríb = «de aquel que sobresale» 
fuera correcta, tendríamos que pensar primordialmente (incluso 
en lo que respecta a David) en cualidades poéticas y no en dones 
regios o en facultades sobresalientes (L. Delekat, Probleme dele 
Psalmenüberschriften: ZAW 76 [1984] 288). En consecuencia, si 
tomamos como punto de partida una «b auctoris» (cf. n.° 2: 
Yl*Tb), entonces buscaremos nuestra interpretación en el sentido 
de: «de aquel que sobresale (como poeta y como cantor)». 

18. yiniTb (lidütün) en el salmo 39,1 y ’pniT'by (‘al-y e dü- 
tün) en Sal 62,1; 77,1 se refieren probablemente al nombre pro* 
pió Yedutún. Se trata del nombre de un maestro importante de 
música de David (cf. 1 Crón 9,16; 16,38.41; 25,1.3.6; 2 Crón 
5,12). Y así, yirílTb significa «de Yedutún» o «para Yedutún», 
mientras que 'pm'p'bp debe traducirse por «según Yedutún» («a 
la manera de la música interpretada por Yedutún»). 

19. D’pm DbN nip-bp (‘al-yónat ’élem Phoqim) (Sal 56,1) 
es el nombre de una melodía. El TM debiera traducirse: «una 
paloma de silencio entre los lejanos». Pero quizás debiéramos 
leer D > bK (’élím) en vez de Qbst (F. Baethgen). Hemos de renun¬ 
ciar a ofrecer aquí una visión de conjunto de otras traducciones. 
Nos referimos únicamente a la posibilidad de que en los títulos 
de los salmos encontremos nomina gentilicia (cf. H. Gunkel-J. 
Begrich, EinlPs, 457). Cf. también J. E. Viana, Indicaciones mu¬ 
sicales en los títulos de los Salmos , en Mise. bibl. Ubach. Montse¬ 
rrat (1953) 185-200. 



L. Delekat estudió el significado de los epígrafes construidos 
con bv. Se aparta de la opinión corriente desde Gunkel y Be- 
grich, que consiste en interpretar de la manera más uniforme 
posible los enunciados construidos con bv. Mientras que para 
aquél hay que conjugar principalmente dos explicaciones posi¬ 
bles: 1. Medíante el bv pudiera indicarse una melodía (como se 
ha interpretado una y otra vez). Pero se ha acentuado, y con 
razón, que el término «melodía» induce a error. En todo caso, 
hemos de pensar en tonos salmódicos, es decir, en la recitación 
con cadencias fijas (iniciales y) finales (cf. E. Werner, New Ox¬ 
ford History of Music I, 316-320; D. Wohlenberg, Kultmusik in 
Israel , tesis, Hamburg [1967]). 2. Los enunciados construidos 
con bv podrían contener también en algunos casos indicaciones 
especiales para el acompañamiento instrumental. 

20. nmyn nb’N'bP (‘al-’ayyelet hassahar) es (como el n.° 19) 
el nombre de una melodía y debe traducirse por «cierva de la 
aurora». G, o’ y Targum leen nbjN = «vigor». En cuanto a la 
significación de inu>n nb’N'bV, A. Jirku señaló la existencia en 
el panteón ugarítico de una divinidad denominada shr y al mismo 
tiempo mencionó el hecho de que H. Bessert hubiera encontrado 
en Anatolia la imagen de un ciervo que representaba a una divi¬ 
nidad del sol. Desde luego, es muy dudoso que de las dos pala¬ 
bras del título de Sal 22,1 se puedan sacar conclusiones de tanto 
alcance. Cf. A. Jirku, ’Ajjelet haá-Sahar (Ps. 22,1): ZAW 65 
(1953) 85s. 

21. □‘Otyiybp (‘al-sosannim) (Sal 45,1 y 69,1) y nrrp }VWby 
(‘al-süsan ‘edüt, Sal 60,1 y 80,1) son (como los números 19 y 20) 
nombres de melodías. jlPOy es probablemente la «azucena» (1 Re 
7,27; 2 Crón 4,5; Cant 2,ls.l6). Es muy difícil comprender acerta¬ 
damente las palabras claves de los epígrafes. Queda sin resolver la 
cuestión de si hay que tener también en cuenta una posible deriva¬ 
ción del acádico sussu = «un estremecimiento». En tal caso, el 
epígrafe debiera traducirse por: «la de seis cuerdas». 

22. nniPrrbN (’al-tashet) en los epígrafes de Sal 57,1; 58,1; 
59,1 y 75,1 sigue siendo inexplicable. Podría tratarse también de 
la referencia a una melodía para el canto («No lo eches a per¬ 
der...», cf. Is 65,8). 

23. nTnn'^P (‘al-haggittit) en Sal 8,1; 81,1 y 84,1 se refiere 
probablemente a una melodía: «según la (melodía) guitita». 
Puesto que G recuerda en su traducción que ru significa «lagar», 
existe una ligera posibilidad de que se haga referencia a un 



«canto del lagar». ¿O se trata quizás de un nombre de familia? 
Pero véase también la explicación de L. Delekat, Probleme der 
Psalterüberschriften: ZAW 76 (1964) 293s. 

24. mn'Vp (‘al-mút) en Sal 9,1 y 48,15 y mobp ( <a lámót) en 
el título de Sal 46,1 y en 1 Crón 15,20 son referencias a la forma 
de ejecución musical, pero referencias que ya es muy difícil 
aclarar. Quizás el título de Sal 9,1 y Sal 48,15 debieran leerse 
como en el título del salmo 46,1 mnbp. Sobre el problema 
consúltese también S. Jellicoe, A Note on ‘al mut, Ps. 48:14: JTS 
49 (1948) 52s; R. de Vaux, Instituciones del antiguo testamento 
(1964) 492. 

25. rpPntúrrbv (‘al-hass e minít) en Sal 6,1 y 12,1 significa 
probablemente «para (instrumento) de ocho cuerdas». Pero, ba¬ 
sándose en 1 Crón 15,21, algunos especialistas tratan de sacar la 
conclusión de que se hace referencia a un tono alto (nmbp «a la 
manera de las doncellas») y a un tono bajo. Entonces, el epígrafe 
de Sal 6,1 y 12,1 significaría: «en la octava cuerda». 

Pero son muy inseguros todos estos intentos de interpreta¬ 
ción. 

a) La compilación de términos técnicos de los salmos reunida 
en los números 1 al 25, se ordena con arreglo a los siguientes 
puntos de vista: números 1 al 8, términos para las colecciones; 
números 9 al 13, términos técnicos musicales; números 14 al 18, 
normas de culto litúrgico; números 19 a 25, melodías y tonadas. 
Si examínanos los títulos de los salmos para ver si se observa un 
esquema definido en la disposición de los términos técnicos, mu¬ 
sicales y de culto litúrgico, entonces podríamos establecer los 
siguientes patrones fundamentales: - preposición (princi¬ 

palmente: bp y bN) - nombre sustantivo (casi siempre con la 
terminación femenina rt) - autor. Si puede traducirse «para el 
director de coro», entonces será claro que el orden fundamental 
concibe los títulos como referencias y directrices para la ejecu¬ 
ción musical. 

En la panorámica (números 1 al 25), no se han tenido en 
cuenta las notas relativas a las situaciones históricas. Estos datos, 
en la mayoría de los casos, se añaden como un apéndice inmedia¬ 
to a TTT7. Cf., por ejemplo, Sal 3,1: «Salmo de David, cuando 
huía de su hijo Absalón». Acerca de estas notas relativas a situa¬ 
ciones históricas, cf. infra, el § 7. 

Algunos salmos no tienen ningún epígrafe. G, el Targum y 
san Jerónimo tomaron del original hebreo los epígrafes de los ; 


salmos. Pero hay que hacer constar que G, algunas veces, trasmi¬ 
te epígrafes cuando el TM no hace ninguna indicación de ellos. 
La versión siríaca (S) omitió las observaciones musicales y las 
sustituyó por otras las observaciones relativas a las situaciones 
históricas. Cf., a este propósito, J. M. Vosté, Sur tes titres des 
psaumes dans la peSitta surtout d’aprés la recensión oriental: Bí¬ 
blica 25 (1944) 210-235. 

b) Surge ahora la cuestión sobre la importancia y el valor 
que tienen los epígrafes de los salmos para nuestra comprensión 
de los diversos cánticos y poemas. ¿Se trata de una orientación 
fiable para la comprensión del contenido? Las investigaciones 
histórico-críticas han ido descubriendo cada vez más, desde fines 
del siglo XVIII, que las instrucciones que encabezan los salmos 
no proporcionan una introducción adecuada para comprender los 
cánticos. Esos títulos vienen considerándose como adiciones tar¬ 
días de la tradición judía, y como distorsiones que no merecen 
crédito. Sobre todo, el estudio de los géneros iniciado por H. 
Gunkel hizo caso omiso totalmente de los títulos de los salmos y 
quiso desarrollar nuevos puntos de vista acerca de la organiza¬ 
ción y disposición de los mismos, partiendo de lo que la forma 
misma del salmo nos dice (cf. infra, § 6). Ahora bien, en tiempos 
más recientes hay evidente tendencia a prestar mayor atención a 
los títulos. Al examinar esos esfuerzos, debemos fijarnos ante 
todo en un desarrollo erróneo. La orientación escandinava de 
las investigaciones de la llamada «Escuela de Upsala» hace caso 
omiso, en buena parte, de los principios que rigen la investiga¬ 
ción sobre los géneros, con la intención de entender todos los 
salmos desde el punto de vista de una teoría general del culto. 
En relación con ello, se descubren nuevas posibilidades de inter¬ 
pretar los títulos de los salmos. Será suficiente señalar la inter¬ 
pretación que da I. Engnell de Tnb ( Studies in Divine Kingship 
in the Ancient Near East, 176s) y la explicación que da G. W. 
Ahlstrom de b'OÍyn (Psalrri 89 - Eine Liturgie aus dem Ritual 
des leidenden Kónigs, 21ss). Aunque estas interpretaciones de¬ 
ban calificarse de desarrollo erróneo, eso no quita para que sea 
hora ya de que nos preguntemos si hay que conceder a los títulos 
un puesto apropiado en el marco de una historia de la transmi¬ 
sión y recopilación de los salmos (cf. infra, § 8). No cabe duda 
de que, en este punto, surgen enormes dificultades. En gran me¬ 
dida, no estamos ya en condiciones de averiguar las significacio¬ 
nes de las expresiones técnicas. Pero, al menos, habría que inten¬ 
tar determinar el «marco» de los epígrafes. En este intento, está 
claro desde un principio que términos como Tinta, mbynn TUÍ, 



□ron o b'Diyn no son designaciones de géneros ( Gattungen ). 
¿Qué tienen en común, por ejemplo, los salmos 32; 45; 78 y 89, 
todos los cuales llevan el título de botyn? Básicamente, no tie¬ 
nen nada en común. Por tanto, botyn tiene que designar una 
colección y no un género. Lo mismo se podría decir de T>ty, 
mbynn T>\y y de los demás términos que se estudian en los nú¬ 
meros 1 al 8. 

c) En cuanto al origen de los títulos, nos limitaremos por el 
momento a ofrecer con prudencia algunas consideraciones a 
modo de ensayo. La comparación entre los títulos de los salmos 
y las tradiciones cúltico-litúrgícas de la historia del Cronista nos 
revela incesantemente sorprendentes concordancias. No cabe 
duda de que, en este punto, hay conexión en las tradiciones. 
Pero ¿de qué índole son esas conexiones? El círculo levítico de 
tradentes, que respalda la obra del Cronista, se presenta asimis¬ 
mo como el responsable sacerdotal de la ejecución vocal e instru¬ 
mental de los salmos en la comunidad congregada en torno al 
templo, con posterioridad al destierro. La creación de epígrafes 
aclaradores, y el acopio y la canonización de los salmos fueron 
fomentados en alto grado, e incluso llevados a cabo por ese cír¬ 
culo levítico. De eso no cabe la menor duda. Así que podríamos 
afirmar: en la formación de los títulos intervinieron de manera 
destacada los responsables del culto y agentes de la trasmisión, 
los levitas que respaldaban la historia del Cronista. Pero esto no 
resuelve todavía el problema, ni mucho menos. Esos levitas tu¬ 
vieron que remontarse a sus propias tradiciones, a las tradiciones 
culturales del templo de Jerusalén de los tiempos anteriores al 
destierro, y a los grupos ya existentes y colecciones de salmos. 
La falta de uniformidad de los títulos tiene sus raíces en la varia¬ 
da estratificación de la tradición sálmica. Es muy posible que 
algunos términos y referencias se remonten a los tiempos más 
antiguos. El interés por David como fundador del templo y del 
culto organizado, no es una simple tendencia en las Crónicas, 
sino una vuelta a la tradición básica de Jerusalén en torno a los 
salmos. Numerosos términos técnicos antiguos reaparecieron 
quizás en esos círculos. El círculo postexüico encargado del culto 
no entendía ya probablemente los viejos términos y empleaba 
como nombres de colecciones lo que originalmente habían sido 
designaciones de géneros. Esta ignorancia se revela también en 
G, en el que existía obviamente cierta familiaridad con el culto 
de los tiempos posteriores al destierro. Ahora bien, estas explica¬ 
ciones no son más que un primer intento. Volveremos sobre es¬ 
tos problemas un poco más tarde (cf. infra, § 8). 



§ 5 . La forma poética de los salmos 


1. Se detectó ya desde muy pronto una característica notable 
de la poesía hebrea: el paralelismo de las líneas {parallelismus 
membrorum). Las investigaciones minuciosas sobre esta caracte¬ 
rística poética las inició el obispo inglés Robert Lowth en su obra 
titulada De sacra poési Hebraeorum (1753). Se fue viendo cada 
vez más claramente que dos «estiquios» (líneas), y algunas veces 
también tres, constituían un verso, cuyas partes son paralelas en 
cuanto a la forma y al contenido. Los «estiquios» se denomina¬ 
ban también «miembros» o «hemistiquios» (medios versos). Un 
examen atento del parallelismus membrorum nos muestra que 
exiten cuatro tipos diferentes: a) El paralelismo sinonímico re¬ 
funde con nuevas palabras, en el miembro paralelo del verso, el 
contenido de la primera línea. Tenemos un ejemplo en el Sal 114 
(por ejemplo, el v. 6: )N:r'iaa rmni n>b¡o npnn nunn). 
b) El paralelismo antitético contiene en el segundo miembro 
(paralelo) del verso una afirmación que se opone a la del primer 
miembro. Como ejemplo podríamos elegir Sal 20,9. c) El parale¬ 
lismo sintético desarrolla y completa en el segundo miembro el 
pensamiento expresado en el primer miembro. Véase, por ejem¬ 
plo, Sal 126,1. d) En paralelismo climático (de «clímax»), el se¬ 
gundo miembro repite una palabra del miembro anterior. Dos 
ejemplos característicos se hallan en Sal 29,1 y en el 93,1. 

Para Israel, el paralelismo de los miembros fue la norma de 
expresión poética más fundamental. El poeta se sentía movido a 
expresar en dos líneas de verso, y también desde dos aspectos 
(cualesquiera que fuesen) lo que había que decir en un momento 
dado. Se abrían, pues, amplias posibilidades de variación y de 
adaptabilidad poética, a pesar de que la poesía del cercano orien¬ 
te antiguo no tenía a su disposición, para uso libre y fácil, todas 
las formas imaginables y ricas de creatividad. El ámbito de la 
actividad del poeta estaba circunscrito por formas convencionales 
y por directrices tradicionales (cf. infra, § 6). Y, sin embargo, no 
es difícil percatarse de que, especialmente en la construcción 
poética más pequeña —el parallelismus membrorum— se abrían 
posibilidades inagotables. Ahora bien, el paralelismo de los 
miembros no fue un fenómeno singular del antiguo testamento. 
Numerosísimos textos del cercano oriente antiguo nos convencen 
de que la forma poética llamada paralelismo de los miembros se 
hallaba extensamente difundida no sólo en Israel sino también 
en todo el mundo circundante. Sobre la poesía egipcia, cf. A. 
Erman-H. Ranke, Aegypten (1923) 468-474. Sobre la poesía 



sumero-acádica, cf. A. Falkenstein-W. von Soden, Sumerische 
und akkadische Hymnen und Gebete (1953) 30ss, 40ss. Sobre la 
poesía cananeo-siríaca, cf. J. H. Patton, Canaanite Parallels 
in the Book of Psalms (1944). En tiempos más recientes, los 
manuscritos fragmentarios con salmos, procedentes de la cueva 
4 de Qumrán, demuestran que el paralelismo se indicaba en los 
rollos sagrados mediante el espacio que se dejaba entre los he¬ 
mistiquios (P. W. Skehan, RB 63 [1956] 59). Nos hallamos, pues, 
en presencia de una forma poética básica que es criterio infalible 
para distinguir entre la prosa y la poesía. Claro que hay pro¬ 
blemas para establecer una demarcación precisa. El «paralelismo 
sintético» es una estructura discutida. ¿Dónde comienza la 
poesía y dónde termina la prosa? Aunque el paralelismo climáti¬ 
co, con su repetición, contiene una clara señal de estructura 
poética, todos los criterios pueden difuminarse en el caso del 
paralelismo sintético. El salmo 2 es ejemplo de tales problemas. 
Sobre todo, en el caso de los llamados «metros mixtos» (cf. 
infra ), se hace difícil determinar con exactitud la analogía entre 
los dos miembros. Sin embargo, en la poesía sálmica habrá que 
efectuar un continuo esfuerzo para descubrir el paralelismo. Otra 
dificultad surge cuando el estiquio está solo. Encontramos cons¬ 
tantemente en los salmos estiquios que están aislados, a los que 
no se da ningún complemento paralelo. Los salmos 111 y 112 
representan el caso especial en el que se van sucediendo miem¬ 
bros aislados. No obstante, estos dos salmos revelan otra forma 
artística: van siguiendo el alfabeto (o, mejor dicho, el alefato) 
por la letra con que comienza cada uno de los estiquios. «El 
erudito poeta quería mostrar que era capaz de dominar la difícil 
forma alfabética, incluso con las unidades breves: los semiperío¬ 
dos» (S. Mowinckel, Marginalien zur hebraischen Metrik : ZAW 
68 [1956] 101). 

No es éste el lugar adecuado para abordar la cuestión de la 
existencia de los llamados versos breves: cuestión que linda con 
esa zona gris en la que no es fácil mostrar que hay paralelismo 
de miembros (cf. G. Fohrer, ZAW 66 [1954] 199ss). Nos limita¬ 
remos a señalar que los salmos no ofrecen ocasión para recons¬ 
truir los versos breves. 

2. Una vez admitida la existencia del parallelismus membro- 
rum, nos encontramos con considerables dificultades al estudiar 
la cuestión de si se puede demostrar la existencia del metro en la 
poesía hebrea, y cómo habrá que definir los principios que rigen 
ese metro. Algunos especialistas niegan totalmente que haya mé- 



trica en el antiguo testamento. Otros, a su vez, aunque conside¬ 
ran posible que en los tiempos antiguos hubiera leyes métricas, 
niegan la posibilidad de reconstruirlas. De hecho, habrá que es¬ 
tudiar, en todo caso, cuatro puntos de vista: a) Es difícil creer 
que la salmodia, practicada durante casi un milenio en la historia 
de Israel (cf. infra, § 8), hubiera estado sujeta siempre a los 
mismos principios métricos. En este punto habrá que contar con 
refundiciones, nuevas orientaciones, influencias extranjeras y 
otros factores, b) Los problemas de pronunciación de la lengua 
hebrea complican el acceso a la «forma original» de un salmo. 
Aquí también hubo cambios que ya no se pueden detectar (cf. 
P. Kahle, Die überlieferte Ausprache des Hebraischen und die 
Punktation der Masoreten: ZAW 39 [1921] 230-239). c) La tras¬ 
misión del texto hebreo llevó consigo errores y deformaciones, 
amplificaciones y trasposiciones. Hoy día no se puede restaurar 
el «texto original» sino aproximadamente, d) La vocalización del 
texto consonántico hebreo inició una nueva fase de refundición 
que repercutió, a su vez, sobre los matices de los posibles patro¬ 
nes métricos. 

Todos estos factores hacen que sea difícil la restauración de 
las leyes y normas métricas. Y aunque sería demasiado precipita¬ 
do creer que la reconstrucción de los metros es absolutamente 
imposible, sin embargo sigue siendo verdad que carecemos de 
bases sólidas para averiguar los metros. Todos nuestros esfuerzos 
relativos a la métrica son simples experimentos. En el momento 
presente, los presupuestos para elaborar la métrica han vuelto a 
vacilar, y tenemos que abrirnos camino a través de una jungla de 
hipótesis y observaciones. 

En primer lugar, debemos acentuar el hecho de que se ha 
demostrado que la organización métrica de los textos poéticos 
existía ya en el mundo que rodeaba a Israel. Además de las ob¬ 
servaciones sobre la poesía egipcia (A. Erman-H. Ranke, Aegyp- 
ten , 468ss) y sobre el verso acádico (B. Meissner, Babylonien 
und Assyríen II, 64a; A. Falkenstein-W. von Soden, 40s), existen 
también importantes datos sobre la forma métrica de la antigua 
poesía cananea (H. L. Ginsberg, The Rebellion and Death of 
Ba‘lu: Orientalia NS 5 [1936] 180; F. M. Cross, Notes on Canaa- 
nite Psalm in the Oíd Testament: BASOR 117 [1950] 19-21). Por 
tanto, es indispensable hacer investigaciones sobre el sistema mé¬ 
trico de la poesía hebrea. La única cuestión es a qué sistema nos 
vamos a atener para efectuar nuestras investigaciones. Para nues¬ 
tro estudio se abren dos posibilidades: a) El sistema alternante 
fue desarrollado por Bickel y Holscher y actualmente ha sido 



plasmado de nuevo por S. Mowinckel y F. Horst. Bickel y Hóls- 
cher extrajeron básicamente este sistema del sistema siríaco, y 
lograron así un sistema alternante que se basa en los pies trocaico 
y yámbico (disílabos). Cf. G. W. Bickel, Carmina Veteris Testa- 
menti metrice (1882); G. Holscher, Elemente arabischer, syrischer 
und hebraischer Metrik: BZAW 34 (1920) 93-101. En tiempos 
más recientes, S. Mowinckel llamó la atención especialmente so¬ 
bre el «metro del sentido» dentro del sistema alternante (S. Mo¬ 
winckel, Zum Problem der hebraischen Metrik, en Bartholet- 
Festschrift [1950] 379-394; id., Offersang og Sangoffer [1951] 418- 
435; id., Marginalien zur hebraischen Metrik : ZAW 68 [1956] 
97-123). F. Horst llamó la atención sobre la aparición de la «re¬ 
volución prosódica» (F. Horst, Die Kennzeichen der hebraischen 
Poesie ; ThR 21 [1954] 54-85). Un desarrollo particular fue descri¬ 
to por S. Segert en sus Vorarbeiten zur hebraischen Metrik : Ar- 
chiv Orientální 21 (1953) 481-542. 

Además el sistema de acentuación presupone que la unidad 
básica del verso hebreo consta de medidas cuaternarias que lle¬ 
van acento anapéstico. Este sistema fue desarrollado por Ley, 
Budde y Sievers (cf. J. Ley, Grundzüge des Rhythmus, des Vers- 
und Strophenbaus in der hebraischen Poesie [1875]; K. Budde, 
Das hebraische Klagelied : ZAW 2 [1882] 1-52; D. Sievers, Me- 
trische Studien I [1901], II [1904-1905], III [1907]). Este sistema 
conlleva tres ideas importantes: 1. el ritmo hebreo consiste esen¬ 
cialmente en el acento; 2. el acento del verso y el acento de la 
palabra y el acento métrico y gramatical coinciden; 3. el verso 
tiene carácter anapéstico. Pero muy pronto surgieron dificultades 
en el sistema de acentuación por el problema de cómo había que 
determinar el número de sílabas no acentuadas. Al principio se 
consideró como más o menos indiferente el número de silabas 
no acentuadas que había que suponer. Pero E. Sievers creyó 
estar en condiciones de probar que el ritmo estaba constituido 
fundamentalmente por medidas cuaternarias. Ahora bien, la 
aplicación consecuente de este principio tropezó con considera¬ 
bles dificultades. No podemos menos de señalar el «lado débil» 
del sistema de acentuación; consúltese también J. Begrich, Zur 
Hebraischen Metrik : ThR (1932) 67-89. Sin embargo, este siste¬ 
ma, fortalecido convincentemente en sus fundamentos por E. 
Sievers, tiene tantas ventajas, que predominará en el presente 
comentario, por considerarlo el más adecuado. Pero repitamos 
que se trata sólo de un intento de captar la métrica. 

Según E. Sievers, tendremos que distinguir en primer lugar 
lo siguiente en los versos: la cadencia binaria (2), la cadencia 



ternaria (3) y la cadencia cuaternaria (4) como series sencillas 
(sin paralelismos); además, con paralelismos: la doble cadencia 
de ritmo binario (2 + 2), la doble cadencia de ritmo ternario (3 
+ 3), la doble cadencia de ritmo cuaternario (4 + 4), la cadencia 
septenaria (4 + 3 ó 3 + 4), la cadencia quinaria (3 + 2, menos 
frecuentemente 2 + 3) y la cadencia de seis acentos (2 + 2 + 2). 
Hay que mencionar, además, los versos de tres miembros ( tricó¬ 
la ), que pueden tener formas simétricas (3 + 3 + 3y4 + 4 + 4) 
o asimétricas (3 + 3 + 3, 3 + 2 + 3, 4 + 4 + 3, etc.). Pero 
¿cómo se hallan estructurados esos períodos en los distintos sal¬ 
mos? ¿cuál es su relación mutua? ¿es posible que aparezcan me¬ 
tros mixtos en sucesión irregular dentro de un mismo salmo? 
Aquí surgen problemas inmensos. J. Begrich, siguiendo a H. 
Gressmann, hizo la siguiente observación: «Sin embargo, la 
aceptación del metro mixto implica peligros innegables. ¿Qué 
seguridad tenemos de que un texto que, según el análisis, mues¬ 
tra la existencia de un metro mixto, fue concebido así originaria¬ 
mente y no fue ampliado luego de alguna manera?» ( Zur He- 
braischen Metrik, 83). Por otro lado, debemos preguntarnos has¬ 
ta qué punto se justifican correcciones basadas en la métrica. A 
propósito de la crítica textual (correcciones metri causa), se ex¬ 
pusieron ya algunos puntos de vista en el § 2, 2. Aquí afirmare¬ 
mos una vez más que las intervenciones de crítica textual para 
restaurar el metro no están justificadas objetivamente sino cuan¬ 
do una línea (estiquio) no alcanza el límite de las posibilidades 
métricas (de dos a cuatro acentos) o lo sobrepasa, o cuando en 
el interior de un salmo se demuestra que cierto metro domina 
absolutamente. En casos particulares, debemos estudiar la situa¬ 
ción especial que el salmo presente. Se fijan ciertos límites cuan¬ 
do contemplamos las posibilidades de crítica textual. Pero, con 
respecto al metro mixto, carecemos de toda orientación normati¬ 
va. En el estudio métrico de un salmo en el que hay entrelazados 
metros mixtos, deberíamos preguntarnos con arreglo a qué pa¬ 
trón van alternando los diversos metros. ¿Existen series definidas 
que sean coherentes? Ahora bien, en muchos casos no hay con¬ 
testaciones a estas preguntas y no existen pistas que conduzcan 
al esclarecimiento. ¿Esperaremos, más que nada, que haya sime¬ 
tría definida? Los que tratan de esclarecer las cosas ¿no están 
demasiado influenciados por las leyes clasicistas de la armonía 
de la forma? Las comparaciones con la antigua poesía cananea y 
ugarítica han demostrado que en toda la poesía antigua hay que 
presuponer la existencia de metros mixtos. Se dan muy pocas 
pistas para determinar una disposición definida. Cf. F. M. Cross, 
Notes on a Canaanite Psalm in the Oíd Testament : BASOR 117 



(1950) 19ss. Por eso, será increíblemente difícil hallar principios 
fundamentales autoritativos. Más aún, los salmos son demasiado 
diversos. Si una peculiaridad métrica puede aplicarse una vez a 
un salmo, se trata a veces del destello de una breve fase. Lo más 
frecuente es que vuelva a romperse, en ese mismo salmo, el hilo 
de la orientación métrica. Enumeremos ahora algunas caracterís¬ 
ticas notables de la poesía más antigua. 

En los salmos 24; 29; 68 y 93 se observan tres tipos métricos: 

a) duple doble dispuesto en parejas (2 + 2 / 2 + 2); b) tricóla asimétri¬ 
cos (2 + 2 + 3); c) tricóla simétricos (3 + 3 + 3). Da la impresión de 
que se trata aquí de los elementos estructurales más antiguos de la poe¬ 
sía hebrea. Desde luego, estos elementos pueden hacer su aparición en 
diversas mezclas (véase, entre otros, el salmo 110). 


a) Duple doble dispuesto en parejas: 


Sal 29,ls: 

Drí’N >13 

mmb tan 

2 + 2 


Tvi maa 

nimb ian 

2 + 2 


mrí maa 

mnri tan 

2 + 2 

Sal 93,1: 

■v-±? H1N3 

qbn mm 

2 + 2 


ntNnn ry 

nim ríab 

2 + 2 


b) Tricóla asimétricos: 

Sal 68,2.5: 

man rwiyn iDim vanN isia’ mnbN mp> 2 + 2 + 3 
manya aanb ftv inu> nnr n'nbNb inny 2 + 2 + 3 

(Cf. también Sal 29,3-6). 

c) Tricóla simétricos: 

Sal 24,7.8: nantiNn Dnyty iNiy 

nbiy mna iNvnm 
man qbn man 

3 + 3 + 3 


■naan qbn nt >n 
man nty nim 
nnnbn niaa mm 


(Cf. también Sal 93,3-5). 


3 + 3 + 3 



Sobre todo en estos antiquísimos versos dobles y tricóla que se suce¬ 
den a rachas unos a otros es donde mejor se demuestra el sistema de 
acentuación. Asimismo, las formas básicas del verso triple doble y del 
verso quíntuple (característico de la qinah ) son también muy apropiadas 
para entenderse con arreglo a los puntos de vista esbozados por É. Sie- 
vers. 

Ejemplo de verso triple doble: 

Sal 18,6.7: 

nm nypm ’timp >naap biNiy >ban 3 + 3 

ynys vibN-bNi nin' topst >b"i 2 a 3 + 3 

Ejemplo de verso quíntuple: 

Sal 27,9s: 

n”n ’mn> Tray qNa-prrbN 3 + 2 

w ’nbft ’jaryn-bm wprrbN 3 + 2 
•'japN'» mn'i ’)ian> ’dni ’3n->d 3 + 2 

Para los detalles del sistema métrico, cf. J. Begrich, Zur Hebrais- 
chen Metrik: ThR NF 4 (1932) 67ss, y la bibliografía que se cita en ese 
artículo. 

Amplias informaciones sobre los métodos y problemas de la 
métrica pueden verse en S. Mowinckel, The Psalms in Israel’s 
Worship II (1962). Los nuevos principios métricos se hallan enu¬ 
merados en M. Dahood, A New Metric Pattern in Biblical Poetry: 
CBQ 29 (1967) 574-599. 

3. Si volvemos ahora a la cuestión acerca de si se observan 
también estrofas en la poesía hebrea, nos hallaremos ante una 
multitud tal de opiniones e hipótesis, expuestas en la bibliografía 
pertinente, que difícilmente podremos abarcarlas todas de una 
mirada. Cf. K. Fullerton, The Strophe in Hebrew Poetry and 
Psalm 29: JBL 48 (1929) 274-290; H. Moller, Der Strophenbau 
der Psalmen: ZAW 50 (1932) 240-256; A. Condamin, Poémes de 
la Bible: Avec une introduction sur la strophique hébraique 
(1933); C. F. Kraft, The Strophic Structure of Hebrew Poetry as 
lllustrated in the First Book ofthe Psalter (1938). Debemos tener 
en cuenta, a este respecto, la obra de J. A. Montgomery, Stanza- 
Formation in Hebrew Poetry: JBL 64 (1945) 379-384, e igualmen¬ 
te el estudio que ofrece E. J. Kissane en su comentario sobre los 
salmos (XXXVs). Además, J. Schildenberger, Bemerkungen 
zum Strophenbau der Psalmen: Estudios Eclesiásticos 34 (1960) 
[Miscelánea Andrés Fernández] 673-687; E. Beaucamp, Structu¬ 
re strophique des Psaumes: RSR 56 (1968) 199-224. Contra todas 
las pretensiones arbitrarias o infundadas de haber hallado una 



«estrofa», debemos recordar la definición básica dada por E. Sie- 
vers: «La estrofa es un concepto rítmico». En este sentido, O. 
Eissfeldt da la siguiente definición: «La estrofa es una unidad 
métrica que puede reconocerse cuando se repite dos o más veces 
el mismo número y tipo de versos, siendo dos o más los versos, 
y de tal manera que el primer verso de los grupos segundo y 
subsiguientes sean —en el aspecto métrico— exactamente iguales 
al primer verso del primer grupo, correspondiendo el segundo 
verso de un grupo al segundo verso de los demás grupos, y así 
sucesivamente... La existencia de tales estrofas no se ha demos¬ 
trado aún con seguridad» (cf. Eissfeldt, Einleitung [ 3 1964] 85). 

En sentido más amplio, el concepto de «estrofa» ha venido 
luego a significar la combinación de un número igual o aproxima¬ 
damente correspondiente de versos para constituir secciones ma¬ 
yores. Con las debidas reservas, el término de «estrofa» podría 
utilizarse también, según parece, para describir las secciones de 
los salmos 42/43; 46 (véase el suplemento); 80 y 107, por estar 
circunscritas por un estribillo, o también el salmo 119 con sus 
secciones dispuestas alfabéticamente. 

Desgraciadamente, no disponemos de paralelos en la poesía 
del cercano oriente antiguo que pudieran aducirse para explicar 
la formación de estrofas en los salmos del antiguo testamento. 
Para la formación de estrofas en la poesía sumeria, cf. S. Fal- 
kenstein-W. von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen 
und Gebete (1953) 26s. 

4. Finalmente, mencionaremos el acróstico como técnica de 
estilo y ordenamiento poéticos. Véanse los salmos 9/10; 25; 34; 
111; 112; 119; 145; Prov 31,10ss; Lam 1-4; (Neh l,2ss). En estos 
cánticos, la secuencia alfabética determina total o parcialmente 
la forma, porque la primera letra de la primera palabra de cada 
verso o sección (véase el salmo 119) corresponde a la secuencia 
del orden alfabético. Hasta ahora no está completamente clara 
la significación de esta manera singularísima de determinar la 
forma. Entre otras cosas, se han supuesto incluso motivos mági¬ 
cos. Pero actualmente se sabe muy bien que el alfabeto se utilizó 
ya con fines didácticos en época muy temprana. Cf. W. F. Al- 
bright, Alphabetic Origins and the Idrimi Statue: BASOR 118 
(1950) llss; Id., The Origin of the Alphabet and the Ugaritic 
ABC Again’. BASOR 119 (1950) 23s; E. A. Speiser, A Note on 
Alphabetic Originis: BASOR 121 (1952) 17s; G. R. Driver, Se- 
mitic Writing, en Schweich Lectures ( 2 1954). Suponemos que el 
orden alfabético era una ayuda para memorizar y servía también 



para fines pedagógicos. Este orden impone exigencias rigurosas 
a la forma y supone también una técnica decisiva para la estruc¬ 
tura esquemática. Muy probablemente, la tendencia al acróstico 
se originó en el período inmediatamente anterior al destierro o 
durante el período del destierro, en la composición de los salmos 
del antiguo testamento. Pero tengamos en cuenta que, unos mil 
años antes de Cristo, se originó ya en la composición de himnos 
acádicos el recurso artístico de la forma acróstica, recurso «que 
habla más al ojo del lector erudito que al oído de quien escucha». 
«En tales himnos, cada estrofa, o incluso cada verso de cada 
estrofa, comienza con un signo silábido determinante». «Esos 
signos silábicos, colocados uno detrás de otro, constituyen una 
fórmula religiosa o el nombre de un rey con los atributos que 
caracterizan su piedad. Los himnos de esta clase nos recuerdan 
los llamados salmos alfabéticos del antiguo testamento (por 
ejemplo, el Sal 119), en los cuales puede leerse el alfabeto he¬ 
breo siguiendo sucesivamente las letras con que comienzan los 
versos y las estrofas» (A. Falkenstein-W. von Soden, Sumerische 
und akkadische Hymnen und Gebete, 42s). 


§ 6. Las categorías y su «Sitz im Leben» 

La investigación de los géneros ( Gattungsforschung ), introdu¬ 
cida por H. Gunkel en los estudios científicos sobre los salmos, 
podría denominarse con razón un acontecimiento decisivo en la 
historia de la interpretación bíblica. Aunque antes de H. Gunkel 
hubo ya intentos de ordenar los salmos en grupos con arreglo a 
su contenido, debemos afirmar que el método de la crítica de las 
formas, introducido por este especialista, fue el que condujo fi¬ 
nalmente a una diferenciación sistemática y categorizada. La exi¬ 
gencia básica de Gunkel fue que «el material literario debía clasi¬ 
ficarse, ante todo, según las leyes de su propio campo, en otras 
palabras, según las leyes tomadas de la historia de la literatura» 
(H. Gunkel-J. Begrich, Einl-Ps 9). «El especialista debe esfor¬ 
zarse por escuchar la voz y adentrarse en la estructura nativa y 
natural de este género poético» ( Einl-Ps 10). Esto conduce a la 
identificación de «géneros» definidos ( Gattungen ). Los presu¬ 
puestos para la clasificación completa quedan fijados así con 
exactitud, porque hablaremos únicamente de «género» cuando 
tengan condiciones definidas y aplicadas estrictamente. Gunkel 
menciona tres presupuestos y condiciones: a) Tan sólo pueden 
constituir un género aquellos poemas que corresponden entera- 



mente a una ocasión específica de culto o que, por lo menos, 
han surgido de esa ocasión. Debe sentirse el estímulo cultual con 
la mayor exactitud posible —en correspondencia constante con 
la forma y el contenido de los cánticos que pertenecen al géne¬ 
ro—. b) «Además, tales cánticos, por formar un conjunto cohe¬ 
rente, deben mostrar un tesoro común de pensamientos y senti¬ 
mientos, tal como se desprenden de su contexto vital (Sitz im 
Leben) o se asocian fácilmente con él. Nos corresponderá a nos¬ 
otros señalar ese fondo común de cada uno de los diversos géne¬ 
ros» ( Einl-Ps 22s); c) «Una tercera característica, absolutamente 
esencial, del género es que las diversas piezas que pertenezcan a 
él —de manera más o menos clara— estén unidas, todas ellas, 
por su común forma literaria (Formensprache) . En esta esfera, 
el especialista difícilmente podrá arreglárselas sin reflexiones es¬ 
téticas» ( Einl-Ps 22s). Estos principios básicos para fijar géneros 
literarios constituyen posiciones indispensables para realizar una 
adecuada labor de especialistas en el estudio de los salmos. 

Al tratar de la cuestión de los géneros de los salmos del anti¬ 
guo testamento, no sólo debemos investigar meticulosamente 
(¡qué duda cabe!) el estado de cosas existente en el antiguo testa¬ 
mento. Sino que Gunkel recalcó que hemos de sacar también a 
relucir e investigar paralelos del cercano oriente antiguo. A este 
respecto, Gunkel acogió calurosamente la obra de F. Stummer, 
Sumerisch-akkadische Parallelen zum Aufbau alttestamentlicher 
Psalmen (1922), aunque se permitió formular la crítica de que 
«el principal punto flaco del estudio es que se precipita a estable¬ 
cer comparaciones entre lo babilónico y lo bíblico, aun antes de 
haber procedido a investigar de manera más o menos completa 
las formas de las dos tradiciones literarias» ( Einl-Ps 19 A.l). 
Actualmente, disponemos de ayuda importantísima para estudiar 
los problemas de los géneros sumerios y acádicos, gracias a las 
introducciones elaboradas por A. Falkenstein y W. von Soden 
en su obra: Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete 
(1953). Pero la poesía ugarítica, frecuentemente citada, origina 
grandes dificultades para la investigación de los géneros. No se 
han esclarecido aún importantes cuestiones básicas (¿se trata de 
poesía mítica o de rituales de culto?). Por este motivo, debemos 
ser muy reservados a la hora de echar mano de los materiales 
ugaríticos para la investigación de los géneros. No obstante, se 
acepta hoy día de manera general que, por la ampliación que ha 
experimentado el campo de visión del cercano oriente antiguo 
durante los pasados decenios, logramos ahora una mejor 
comprensión de muchos problemas implicados en la investiga- 



ción de los salmos, en comparación con las circunstancias que 
existían en tiempo de Gunkel. Así lo determina la naturaleza 
de las cosas. Claro que, en unos cuantos puntos —aparte de 
esta observación relativa a la historia de la investigación— 
debemos formular críticas con respecto a los métodos de Gun¬ 
kel: a) el principio dominante de la clasificación de la forma 
estética introduce a menudo juicios de historia de la literatura 
que no son pertinentes. Así, por ejemplo, Gunkel sacó la con¬ 
clusión de que el salmo breve, que es también puro en su géne¬ 
ro, constituye un elemento de tradición antiquísimo, mientras 
que el poema, que es extenso y de tipo mixto, se concibe como 
«tardío»; b) la influencia constante de los juicios formales y 
estéticos sobre la interpretación de la «piedad» de un salmista 
revela una dudosa sobreestimación de los métodos de la crítica 
de las formas; c) lo que es más problemático en las exposicio¬ 
nes de Gunkel es la relación entre el salmo y el culto. Aparecen 
conceptos nada seguros en la comprensión de las llamadas «li¬ 
turgias». G. Ahlstróm afirma con razón que «los géneros no 
son patrones fijos que deban seguirse estrictamente, sino que 
los salmos brotaban en cada caso de las situaciones reales para 
las que eran concebidos. Por esta razón, un salmo que tenga lo 
que Gunkel considera una forma más bien mixta, no puede 
denominarse a priori un salmo irregular» ( Psalm 89 - Eine Li- 
turgie aus dem Ritual des leidenden Konigs, 9). Pero la conclu¬ 
sión que Ahlstróm deduce de su observación crítica (cf. infra ) 
es, desde luego, dudosa. 

Ahora bien, es incompleta esta crítica que se hace de los mé¬ 
todos de Gunkel. Durante los últimos decenios se ha ido viendo 
cada vez con más claridad que la investigación de los géneros, 
tal como la presentaron Gunkel y Begrich, necesita considerables 
correcciones —y, en parte, una reorganización básica—. Las cua¬ 
tro primeras ediciones alemanas del presente comentario estuvie¬ 
ron aún esencialmente determinadas e influidas por la investiga¬ 
ción de Gunkel acerca de los géneros. Pero ahora, en esta nueva 
edición, se ha visto que era indispensable volver a estudiar los 
principios y los presupuestos, y sobre todo los conceptos básicos, 
de las investigaciones de Gunkel y de Begrich en materia de 
crítica de las formas. Así que, en primer lugar, formularemos las 
siguientes observaciones críticas que van más allá de las críticas 
ya mencionadas de los métodos de Gunkel. 

a) Gunkel identificaba como una de las condiciones más im¬ 
portantes para la determinación categorial de un «género» las 
«formas literarias comunes» ( gemeinsame Formensprache ) de los 



salmos en cuestión ( Einl-Ps 22s). Pero ahora, en un «género» 
tan significativo como el de los «salmos del rey», vemos que tal 
«forma literaria común» no puede determinarse ni presuponerse. 
El principio unificador, según Gunkel, sería entonces un «tesoro 
común de pensamientos y sentimientos» ( Einl-Ps 22). Ahora 
bien, esta formulación de una norma es tan vaga y lírica e indefi¬ 
nida, que lo describe todo y no describe nada. En este punto 
hace falta absolutamente una nueva definición que comprenda 
realmente los contenidos de un grupo de salmos. Debemos 
superar el formalismo de la escuela de la crítica de las formas y 
definir más exactamente los criterios de los salmos que son con¬ 
gruentes. 

b) Como es bien sabido, una mayoría de salmos debe enu¬ 
merarse como perteneciente al género de «lamentaciones del 
individuo». Tenemos este «género» como ejemplo para ilustrar 
lo inadecuadas que son la designación categorial y su aplicación: 
1. ¿Quién es el «individuo» que «se lamenta»? Según Gunkel, es 
una personalidad, un individuo concreto. Por tanto, es muy lógi¬ 
co que, entre los seguidores de Gunkel, predominara la denomi¬ 
nación de «lamentación individual». Pero investigaciones poste¬ 
riores han ido mostrando cada vez más claramente que, en esos 
cánticos, no hay absolutamente ningún caso de aislamiento no 
mitigado, sino que aquel que ora, participa en el lenguaje de 
oración de la comunidad (cf. especialmente E. Gerstenberger, 
Der bittende Mensch [tesis Heidelberg]). Ahí comienza el proble¬ 
ma. 2. ¿Es adecuado el nombre de «lamentación»? No corres¬ 
ponde en absoluto a lo que se proponen la mayoría de los salmos 
enumerados con este título. No hay acción de lamentarse. Más 
bien, podríamos hablar de dos focos que son determinativos en 
algunos casos, a saber, una descripción de una situación de des¬ 
gracia, o un clamor en medio de la desgracia, y un clamor pidien¬ 
do socorro. 3. La designación de «lamentación del individuo» 
¿podrá abarcar todos los salmos que Gunkel situó bajo este títu¬ 
lo? Siempre que se han efectuado investigaciones más exactas, 
descubrimos que la designación categorial no es adecuada. To¬ 
memos como ejemplo la obra de W. Beyerlin, Die Rettung der 
Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutionelle 
Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 (1970). Beyerlin de¬ 
mostró convincentemente que los llamados salmos de los «ene¬ 
migos del individuo» no se ajustan ya a la definición del género 
formulada por Gunkel. Cada vez se hace más evidente la defi¬ 
ciencia de las designaciones de los géneros y de las clasificaciones 
de los mismos. 



c) Según Gunkel, la «situación vital» ( Sitz im Leben) común 
es ingrediente importante de un género Pero aquí nos limitare¬ 
mos a enunciar que los amplios y minuciosos estudios sobre el 
culto realizados durante el pasado decenio han proporcionado 
ideas nuevas sobre las ocasiones y actos cultuales del servicio 
divino de los israelitas Sobre todo, hemos logrado aprender a 
reconocer liturgias en la forma en que eran practicadas y se halla¬ 
ban estructuradas, y hemos formulado conclusiones adecuadas 
para denominar y clasificar esos salmos Cf por ejemplo, Jorg 
Jeremías, Kultprophetie und Gerichtsverkundigung in der spate- 
ren Komgszeit, WMANT 35 (1970) 

Uno se pregunta qué nuevos caminos se han hallado caminos 
que se puedan recorrer En este punto, expondremos sólo breve¬ 
mente lo que luego habrá que explicar de manera sistemática y 
habrá que compendiar como sumario de los diversos salmos 
Los «nuevos caminos» que vamos a seguir en el presente co¬ 
mentario, en materia de investigación de historia literaria, co¬ 
mienzan estudiando las designaciones más características que se 
hallan en el Salterio hebreo Para no utilizar en nuestras agrupa¬ 
ciones categorías y designaciones extrañas que introducen aspec¬ 
tos modernos, es aconsejable utilizar términos como nbnn, 
nban, iny, etc y tenerlos en cuenta como las designaciones 
primeras y principales de los correspondientes grupos de salmos 
Para decirlo con otras palabras comenzaremos con designacio¬ 
nes generales como «cánticos de oración», «cánticos de alaban¬ 
za», «cánticos de Sión», etc —con designaciones que correspon¬ 
den a los conceptos hebreos básicos— En total se pueden esta¬ 
blecer y ordenar seis grupos «cánticos de alabanza» (nbnn), 
«cánticos de oración» (nban), «salmos del rey» (qbnb WVD, Sal 
45,2), «cánticos de Sión» ()r>2 TúP, Sal 137,3), «poemas didácti¬ 
cos (de sabiduría)» (véanse los términos hebreos en Sal 49,4s) y 
«liturgias» o «salmos de festividades» En los grupos generales 
formados de esta manera, el primer paso es el análisis (en la 
óptica de la crítica de las formas) y la clasificación, en la medida 
en que los textos lo permitan Este análisis, por ejemplo, en la 
esfera de los «cánticos de oración», conducirá a una distinción 
entre «cánticos de oración de individuos», «cánticos de oración 
de la comunidad» (nú liban, Sal 80,5) y «cánticos de acción de 
gracias de los individuos» (min) Pero lo que no podemos hacer 
es aislar la crítica de las formas y el análisis de las formas Habrá 
que emprender una agrupación temática, correspondiente a esta 
y dispuesta de nuevo En este procedimiento, el término «tema», 
introducido por M Noth en la ciencia del antiguo testamento 



(M. Noth, Ueberlieferungsgeschichte des Pentateuch [1948] § 7), 
deberá sustituir finalmente la investigación vaga acerca de un 
«tesoro común de pensamientos y sentimientos» (Gunkel-Be- 
grich, Einl-Ps 22). La determinación del tema, por ejemplo, en 
el grupo general de los «cánticos de oración», y en los «cánticos 
de oración de los individuos», tal como son aislados por el análi¬ 
sis de crítica de las formas, conduciría a designaciones tales como 
«cántico de oración de una persona que está enferma», «cántico 
de oración de alguien que se encuentra acusado y perseguido», 
«cántico de oración de un pecador», etc. Estas designaciones que 
se derivan de consideraciones de temas y contenidos no son 
apéndices sino cualificaciones necesarias y apropiadas de lo que 
en adelante podría llamarse «grupo de formas orientadas al 
tema». Semejante cooperación y correlación entre la crítica de 
las formas y la orientación al tema son indispensables para que 
los estudios de los salmos no se hundan en crítica de fórmulas y 
en formalismo y no se desintegren en «géneros» de carácter ge- 
neralizador. 


M. Noth nos exhorta a reflexionar sobre lo siguiente: «Existe actual¬ 
mente un gran peligro de que nuestro interés no se dedique ya a las 
‘formas’ sino a las ‘fórmulas’, en otras palabras: que la ‘crítica de las 
formas’ se convierta en ‘crítica de las fórmulas’, y de que, al adoptar el 
presupuesto tácito de que una ‘fórmula’, una vez acuñada, se conserve 
siempre la misma, la ‘crítica de las fórmulas’ ( Formelgeschichte ) se con¬ 
vierta en ‘no crítica de las fórmulas’ ( Formel-Ungeschichte )» (M. Noth, 
Tendenzen theologischer Forschung in Deutschland, en Ges-StudzA T II 
[1969] 120). 


Finalmente, nuestra tarea sería determinar los principios que 
rigen la relación entre los «grupos de formas orientadas al tema» 
y la vida cultual en Israel. Actualmente se hallan frente a frente 
dos opiniones extremas. Por un lado, la interpretación que da la 
preferencia a la configuración literaria y formal de los salmos, y 
en tal caso la ocasión cúltica queda por completo en segundo 
plano. Por otro lado, se presupone un acto de culto que lo abarca 
todo, un festival cúltico decisivo, con el cual se asocian (sin tener 
en cuenta todas las propiedades literarias y formales) los salmos 
más dispares. Este último procedimiento se originó con el «des¬ 
cubrimiento», llevado a cabo por S. Mowinckel, de la fiesta de 
la entronización de Yahvé (PsStud II). Más tarde, Mowinckel 
adoptó una actitud más reservada y se inclinó a una diferencia- 



ción más generosa de las relaciones textuales, aunque los «Sal- 
mer til tronstiningsfest» (salmos de la entronización) siguieron 
ocupando una posición dominante ( Offersang og Sangoffer, 118- 
192). 

En la llamada «escuela de Upsala» se desarrolló vivamente 
como factor dominante el principio del culto. Hay peligro de 
sucumbir ante un amenazador cortocircuito. Así lo reveló G. W. 
Ahlstróm, quien, siguiendo en general a I. Engnell, ofrece la 
siguiente explicación del estudio de Gunkel sobre los géneros: 
«Me parece a mí que su sistema está maduro para una revisión a 
fondo. El punto de partida para la clasificación en diversos géne¬ 
ros deben ser las designaciones mismas que da el salterio, Tl*rb, 
rmnb, boipn, etc. Este método se emplea también, después de 
todo, para el estudio del material de los salmos de Acad y Uga- 
rit. Esto quiere decir que debemos proceder partiendo del punto 
de vista de que los títulos de los salmos están concebidos para 
designar una de dos: o la naturaleza del salmo en cuestión o su 
lugar en el ritual» ( Psalm 89 - Eine Liturgie aus dem Ritual des 
leidenden Kónigs, 10s). Esta explicación es muy problemática. 
Desde luego, es correcto afirmar que, por ejemplo, en la compo¬ 
sición de los salmos acádicos y sumerios, la forma de la ejecución 
musical representa un principio de clasificación (cf. A. Falkens- 
tein-W. von Soden, 19). Pero debemos tener especialmente pre¬ 
sente que los títulos de los salmos del antiguo testamento no 
sólo siguen siendo inexplicables hoy día en su mayor parte, sino 
que además introducen —sin duda alguna— los más dispares 
poemas (cf. supra , § 4). Es una actitud muy discutible partir de 
la teoría del culto como factor dominante e introducir agrupacio¬ 
nes rituales inspiradas en títulos inexplicables de salmos con tra¬ 
ducciones muy discutidas. Y cuando se añaden, además, a este 
experimento los epígrafes, todavía inexplicados, de la poesía 
ugarítica, entonces queda de manifiesto que estamos incurriendo 
en un círculo vicioso. 

A pesar de todas las reservas con respecto a los resultados 
publicados por Gunkel sobre el «Sitz im Leben» cúltico de los 
salmos, debemos reconocer el hecho de que este especialista, en 
su Einleitung in die Psalmen, nos muestra el camino para una 
prudente correlación entre la configuración literaria y formal de 
los salmos y la situación de culto que posiblemente se halla sub¬ 
yacente. El empeño en hacer justicia a esta interrelación es una 
característica señalada de los comentarios de H. Schmidt y A. 
Weiser, aunque nos sintamos incapaces de aceptar el postulado 
del «festival de la entronización de Yahvé» en la obra citada en 



primer lugar, y la afirmación de un «culto del pacto» en la obra 
citada en último lugar. Aquí también existe el peligro de que un 
acto de culto que lo abarque todo se convierta en principio fasci¬ 
nante de explicación. Por contraste, el presente comentario, al 
preceder a la explicación de cada salmo, se preocupa ante todo 
por una investigación exacta de los datos formales. Luego se in¬ 
vestiga también y se define la forma literaria —incluso en sus 
ramificaciones— siempre que hubiera peligro de que la totalidad 
del salmo se desintegrara y se hiciera pedazos. Tan sólo esta 
labor consecuente de crítica de las formas puede poner freno a 
las hipótesis arbitrarias sobre el culto. Bajo el subtítulo de «mar¬ 
co», en el comentario de cada uno de los salmos, se ofrecerá 
siempre la oportunidad de averiguar cuál es la «situación» subya¬ 
cente que da unidad e ilumina las diversas partes. Pero también 
en esta sección explicativa («marco»), nuestro comentario se es¬ 
forzará en ser lo más abierto posible y en dejar a un lado los 
prejuicios. Nunca se dará por sentado que todos los salmos tie¬ 
nen su «Sitz im Leben» en el culto. Aunque se transparenten 
innegablemente datos cultuales, procuraremos hacer distinciones 
rigurosas e introducir matizaciones. Se caracteriza constantemen¬ 
te como un peligro especial el afán de integrar globalmente los 
salmos en situaciones de culto preconcebidas. Por desgracia, es 
todavía muy poco lo que sabemos acerca del culto divino en Is¬ 
rael. El culto del cercano oriente antiguo será únicamente un 
principio dominante de exégesis en aquellos círculos de especia¬ 
listas en los que las personas se elevan por encina del carácter 
histórico y teológico del antiguo testamento, con ayuda de esque¬ 
mas («patrones») o de principios míticos de culto dentro del anti¬ 
guo testamento o del cercano oriente antiguo. 

Con todas estas explicaciones preliminares, se indica el cami¬ 
no, o —al menos— la dirección en que va el camino. Ahora 
debemos seguirlo, con las consecuencias que supone el plan es¬ 
bozado, y con la idea de presentarlas en forma sumaria. Al ha¬ 
cerlo así, tendremos bien presente desde un principio la siguiente 
idea: «Aun el sistema mejor y más completo no logrará incluir 
un considerable número de salmos, que o no encajan en ninguna 
categoría, o sólo pueden integrarse en ellas mediante una inter¬ 
pretación forzada» (C. Barth, Einführung in die Psalmen [1961] 
21). Por consiguiente, las explicaciones que vamos a ofrecer de¬ 
ben entenderse únicamente como un intento de disponer los sal¬ 
mos con arreglo a principios de ordenación internos (por su for¬ 
ma y por el tema de su contenido), a fin de crear así los presu¬ 
puestos prácticos para una interpretación orientada al contexto. 



para impedir que la presentación desborde sus límites, renuncia¬ 
remos a un estudio detallado de los salmos fuera del Salterio. En 
cada caso se irán señalando las conexiones y las relaciones que 
sirvan de explicación. 


1. Cánticos de alabanza (nbnn) 

Tomamos como punto de partida la designación general de 
un grupo de salmos mediante el término hebreo nbnn (fhilláh) 
= «cántico de alabanza». Dejando a un lado toda diferenciación 
relativa a la crítica de las formas, afirmaremos que los salmos 
siguientes pertenecen a este grupo»: Sal 8; 19A; 29; 33; 47; 65; 
66A; 68; 93; 96; 97; 98; 99; 100; 104; 105; 106; 111; 113; 114; 
117; 134; 135; 136; 145; 146; 147; 148; 149; 150. A veces pueden 
aparecer también los términos Tirita, mrit, T>\y o mríy como la 
designación hebrea de un «cántico de alabanza». Para el signifi¬ 
cado de 7riT, cf. C. Barth, ThWAT II, 603-612. 

Desde los tiempos en que Gunkel investigó la forma literaria 
y la forma estructural del himno y las describió detalladamente 
(EinlPs § 2), hubo dos investigaciones especialmente que estu¬ 
diaron atentamente las relaciones en este grupo de salmos y lo¬ 
graron entenderlas de manera nueva. En este proceso se vio que 
este género no puede inscribirse ni mucho menos en un esquema 
categorial uniforme, sino que una investigación más diferenciada 
debe destacar los tipos de formas que se hallan presentes en el 
complejo ámbito de un himno. Y así, C. Westermann distinguió 
entre dos tipos básicos: el salmo de alabanza narrativo y el des¬ 
criptivo. Cf. C. Westermann, Das Loben Gottes in den Psalmen 
(1954; 4 1968). Pero fue especialmente F. Crüsemann el que asen¬ 
tó el estudio de los himnos sobre bases y presupuestos entera¬ 
mente nuevos. Cf. F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte 
von Hymnus und Danklied in Israel, WMANT 32 (1969). Las 
diferenciaciones esenciales se indican mediante tres términos: 
«himno imperativo», «participios hímnicos» e «himno de un indi¬ 
viduo». 

Desde ahora, habrá que tener en cuenta los estudios de Crü¬ 
semann, al comenzar el análisis de crítica de las formas y la defi¬ 
nición detallada de los salmos que se agrupan bajo el término 
general de nbnn. Sin embargo, habrá que plantearse al mismo 
tiempo la cuestión cardinal: ¿hasta qué punto y con qué conse¬ 
cuencias, la investigación orientada exclusivamente a la crítica 
de las formas hace justicia realmente al asunto que se estudia? 



El énfasis excesivo en el elemento formal, que es consecuencia 
del método de la crítica de las formas, necesita un complemento 
crítico que evite que dicho enfoque metódico se diluya y desva¬ 
nezca. 

A. Alt describió así, con gran claridad, el estudio de los géneros: «Se 
basa en la idea de que todo género literario, mientras vive su propia vida, 
encierra en sí ciertos contenidos que se hallan combinados íntimamente con 
determinadas formas de expresión, y de que estas combinaciones caracterís¬ 
ticas no fueron impresas subsiguiente y arbitrariamente por el autor en los 
materiales. Ocurre que esas formas, desde tiempo inmemorial y en las eras 
tempranas de lo popular y de la formación oral y de la tradición, antes de 
toda literatura, formaban esencialmente un conjunto, porque correspondían 
a los acontecimientos particulares y periódicamente recurrentes y a las nece¬ 
sidades de la vida, de los cuales fueron emergiendo los géneros, cada uno 
por sí mismo...» (KISchr I, 284). 

Hay que estudiar claramente tres hechos: 1. «Ciertos contenidos se ha¬ 
llan íntimamente combinados con determinadas formas de expresión». Sin 
una investigación constante acerca de esos contenidos, y esto significa las 
formas que se hallan expresadas en tales temas, no lograremos llegar nunca 
a la meta de conseguir una comprensión objetiva. 2. Debemos acentuar la 
condición formulada por Alt: «mientras vive su propia vida». Un género 
literario debe estudiarse en el sentido indicado y con los métodos correspon¬ 
dientes. ¿Qué significa lo de que «mientras vive su propia vida», y hasta qué 
punto se puede eso aplicar? La investigación sobre la historia de las tradicio¬ 
nes ha demostrado de manera definitiva que los elementos trasmitidos han 
sido, y cómo han sido alterados, abandonados, refundidos, completados y 
ampliados, en las diversas relaciones de espacio y tiempo. La crítica de las 
formas no pretenderá hacer que destile un «caso puro» (actus purus) de los 
materiales que tiene a mano, y no podrá elevarlo a la categoría de criterio 
para todas las alteraciones de los tipos. Hay que ser prudentes y cuidadosos. 
Hay que tener elasticidad y estar dispuestos a que nos corrijan. Estas actitu¬ 
des, que deben acompañar siempre a cualquier situación en que se formule 
una hipótesis, no se encarecerán jamás con suficiente explicitez y excesiva 
insistencia, si se trata —además— de una investigación sobre los salmos. 
3. Debemos señalar con el dedo aquello de «los acontecimientos particulares 
y periódicamente recurrentes y las necesidades de la vida». ¿Qué sabemos 
realmente acerca de estas cosas? No se trata sólo de disponer el escalona- 
miento local e histórico del culto como su «situación vital» (original). Sino 
que debemos estudiar también el avivamiento del uso de un salmo en nuevas 
relaciones cultuales y posiblemente también en nuevas relaciones que tienen 
que ver con la actividad de grupos. Las cuestiones que se plantean son más 
numerosas y de mayor peso que las respuestas que han logrado encontrarse. 

Por eso, es prudente y apropiado comenzar con una designa¬ 
ción general cuidadosa de los grupos de salmos («géneros»), es- 



tablecer luego algunas determinaciones en materia de crítica de 
las formas, y finalmente realizar agrupaciones orientadas temáti¬ 
camente. En este proceso necesitamos tender a dar respuesta a 
la cuestión sobre el «Sitz im Leben» de los grupos de salmos 
orientados a temas. 


A propósito de la cuestión sobre el «Sitz im Leben», debemos recordar 
las afirmaciones de H. Gunkel sobre la investigación: «Todo género literario 
antiguo tiene originalmente su marco en la vida comunitaria de Israel en un 
lugar sumamente específico. Así como hoy día el sermón se hace desde el 
pulpito y los cuentos de hadas se les cuentan a los niños, así también en el 
antiguo Israel las muchachas saludaban con un cántico de victoria a los ejé- 
rictos que volvían del combate; el himno fúnebre lo entona la plañidera 
junto al féretro del difunto: el sacerdote proclama la tora ante el laico en el 
santuario; el juez cita los precedentes jurídicos... para apoyar la sentencia 
que él pronuncia ante el tribunal; el profeta hace escuchar sus palabras, 
probablemente, en el atrio del templo; el maestro de sabiduría hace las deli¬ 
cias de los antiguos, cuando habla ante las puertas de la ciudad. Y así suce¬ 
sivamente. Quien desee entender el género, tendrá que definir la situación 
en cada caso y deberá preguntarse: ¿quién está hablando? ¿quiénes son los 
oyentes? ¿qué sentimientos dominan en la situación? ¿cuál es el efecto de¬ 
seado?» (H. Gunkel, Reden und Aufsatze [1913] 33). Sobre el método de la 
crítica de las formas y la investigación acerca de los géneros, cf. K. Koch, 
Was ist Formgeschichte? Methoden der Bibelexegese ( 3 1974). 

I. Vamos a presentar ahora la diferenciación en la óptica de 
la crítica de las formas. Y lo haremos refiriéndonos a los estudios 
de F. Crüsemann. 

a El himno imperativo (cántico de alabanza) es una forma 
básica de himno en Israel. Citemos, en primer lugar, el «modelo 
básico» de Ex 15,21 (Crüsemann 19ss). En el Salterio la forma 
imperativa se halla clarísimamente expresada en el salmo 117. 
Crüsemann estudia detalladamente la «realización» del cántico 
de alabanza (32ss), que viene detrás de imperativos y que está 
introducido casi siempre por y por el desarrollo del himno 
imperativo en los salmos (65ss). Son ejemplos los salmos 96; 98; 
100 y 136. Claro está que la forma básica, originariamente inde¬ 
pendiente, del himno imperativo se combinó en el trascurso del 
tiempo (en parte sin que aparezcan suturas) con las demás 
formas hímnicas. Son ejemplos los salmos 113; 135; 147. Está 
concebida aún en términos bastante generales, pero se aproxima 
a conclusiones más definidas, la afirmación acerca del himno im¬ 
perativo: «Su situación vital es el culto habitual; su contenido 



original es la experiencia de la actuación histórica de Yahvé con 
Israel» (308). 

() El himno participial es la otra forma básica del himno en 
Israel (81s). Los paralelos existentes en el cercano oriente anti¬ 
guo, especialmente en Babilonia, indican la importancia que esta 
forma tuvo también en el mundo que rodeaba a Israel. En el 
antiguo testamento, los participios hímnicos se observan princi¬ 
palmente en la profecía de «Deuteroisaías» (Is 40-55) (86ss). Ha¬ 
brá que afirmar en términos generales: «La predicación partici¬ 
pial, elemento de la forma hímnica, que procede del mundo que 
circundaba a Israel, permanece viva en este pueblo en expresio¬ 
nes parecidas a fórmulas...» (308). 

Y Finalmente, el himno del individuo es forma básica del 
himno de Israel. Este tipo de forma debe distinguirse claramente 
de la todá, que es el cántico de acción de gracias del individuo, 
cántico que objetivamente pertenece a otro conjunto (cf. infra, 
76s). Como ejemplos de himno del individuo mencionaremos los 
Sal 8 y 104. En cuanto a la diversidad de la forma, cf. Crüse- 
mann, 294ss. 

II. Después de efectuada la evaluación en materia de crítica 
de las formas, debemos abordar la agrupación orientada temáti¬ 
camente. Hay que distinguir cinco grupos de salmos orientados 
temáticamente. 

a La alabanza del Creador resuena en los salmos 8; 19A; 
33; 104; (136). Observemos que el salmo 19A «queda al margen 
totalmente de la forma literaria habitual del himno» (Crüse- 
mann, 306, nota 1), es decir, que en este caso no se puede hablar 
de himno de alabanza sino «en sentido amplio». Es impropio 
referirse a este grupo de salmos denominándolos «salmos de la 
naturaleza»; incluso la denominación de «salmos de la creación» 
es inadecuada, porque la alabanza no se tributa a la creación 
sino al Creador, que es Yahvé. Hay que tener en cuenta, ade¬ 
más, que el término «creación», entendido como sustantivo, es 
ajeno al antiguo testamento hebreo; esta designación, entendida 
como nombre, no aparece por primera vez sino en el judaismo. 

No consta claramente cuál era el «Sitz im Leben» de los him 1 - 
nos de alabanza en honor de Yahvé el Creador. Esos himnos sé 
hallaban relacionados indiscutiblemente con la visualización del 
relato de la creación, mediante palabras y símbolos, tal como 
debía efectuarse en el culto. Según costumbre antiquísima, sé 



honraba a Dios en Jerusalén como y INI rup ypby bN (Gén 

14,19). Así se hacía, por ejemplo, en el acto cultual de la pros¬ 
kynesis (prosternación) (Sal 95,6; 99,5; 100,4). Pero el salmo 8 
hace referencia a un himno de alabanza que se cantaba de noche 
(cf. también Sal 134,1; Is 30,29 y 1 Crón 9,33). 

|3 Los himnos cantados a Yahvé como rey se identifican cla¬ 
ramente por el tema de la realeza de Yahvé, tema que da consis¬ 
tencia al grupo: Sal 47; 93; 96; 97; 98; 99. La cuestión acerca de 
dónde y cuándo se cantaron por primera vez esos himnos a Yah¬ 
vé como rey, viene recibiendo una y otra vez una respuesta ine¬ 
quívoca en los términos de la reconstrucción efectuada por Mo- 
winckel de una fiesta de entronización de Yahvé, que hace refe¬ 
rencia exactamente a un culto de entronización de Dios (S. Mo- 
winckel, PsStud II). Podemos prescindir aquí de la idea de acep¬ 
tar o modificar la hipótesis de Mowinckel, porque son graves las 
dudas que surgen sobre la aceptación de una entronización cul¬ 
tual de Yahvé, y esas dudas sugieren que se descarte la hipótesis. 
Cf. H.-J. Kraus, Gottesdienst in Israel ( 2 1962) 239ss; cf. infra, § 
9, 3. La «situación vital» de los salmos en honor de Yahvé como 
rey se contempla claramente en los salmos 24; 95,6; 99,5; 100,4. 
Estos salmos se cantaban en la proskynesis de la comunidad que 
se prosternaba en adoración ante el «Rey» Yahvé. 


Los himnos en honor de Yahvé como rey pertenecen al contexto de 
la proskynesis ante el deus praesens. Glorifican al Dios-Rey entronizado 
y hablan de su poder universal. La afirmación de una «entronización de 
Yahvé» debe proceder de la suposición de que Yahvé está sometido a 
los giros cíclicos de la rueda de la fortuna que hacen que él muera y se 
levante de nuevo. «Llegar a ser rey» o «ser entronizado» es cosa que 
puede suceder únicamente a quien antes no era rey o había perdido 
temporalmente su realeza (según el drama mítico-cultual). Nadie que 
afirme una «entronización de Yahvé» podrá eludir estas consecuencias. 
Y entonces esa persona tendrá la obligación de probar, a base del anti¬ 
guo testamento, que Yahvé perdió durante algún tiempo su realeza o 
renunció a ella. ¡Será difícil probarlo! Ahora bien, si afirmamos que 
hubo una aceptación israelita de una modificación, efectuada por el an¬ 
tiguo testamento, de la fiesta de entronización, entonces hay que cono¬ 
cer con claridad la idea básica que implica el término de «entroniza¬ 
ción», antes y después de que los israelitas lo tomaran prestado. En 
muchos círculos, la opinión de que Yahvé ascendía solemnemente al 
trono en un acto de culto celebrado en Jerusalén, está asociada con el 
arca, el trono de Dios. Pero ¿dónde hallamos en el antiguo testamento 
una declaración de que Yahvé suba al trono del arca en el santuario? 
Según Sal 24,8ss, Yahvé Sebaot está sentado en su trono encima del 



arca, cuando hace su entrada en el templo. Véase también Sal 132,8. 
Por consiguiente, cuando nos referimos a la introducción del arca, de¬ 
biéramos hablar de una «entrada del rey sentado en su trono», y no de 
una «entronización». Todos los salmos que se refieren a Yahvé como 
rey, tienen su origen en el presupuesto: 

«Desde el principio tu trono está fijado, 

¡desde siempre existes tú, oh Dios!» (Sal 93,2) 

Ahora bien, si Yahvé es rey eterno, ¿por qué hablamos de «entroni¬ 
zación»? 

Admito aquí sinceramente que me equivoqué en mi obra Die Kó- 
nigsherr schaft Gottes im Alten Testament (1951) al interpretar el clamor 
-|bn nin’ como «fórmula de entronización» ( Inthronisationsformel). 
Pero aun entonces me hallaba convencido de que era imposible aplicar 
los «salmos de entronización» a la celebración de un acto mítico-cultual. 
Siguiendo las sugerencias de Gunkel {EinlPs HOss), desarrollé por 
aquel entonces la interpretación de que los «salmos de entronización» 
eran la proclamación hímnica, en un acto de culto, del cambio radical 
inaugurado por el mensaje del Deuteroisaías. Desde entonces he corre¬ 
gido algunas ideas mías que no eran correctas y he reconocido, en pri¬ 
mer lugar, la gran antigüedad de la tradición cultual del «Dios-Rey» y, 
en segundo lugar, la probable traducción correcta del clamor "¡bn niiT>: 
«Yahvé es Rey» (cf. el comentario al Sal 9). Aquí debo hacer constar 
claramente que he corregido aquella interpretación de otros tiempos. 
Para los problemas, cf. infra , § 10, Ib. 

7 La hipótesis de los «cánticos de la cosecha» en el culto de 
Israel, que tendrían su expresión en los Sal 65; (145), cuenta 
únicamente con débiles apoyos. Sin embargo, hay razones funda¬ 
das que nos mueven a pensar que las fiestas de culto concebidas 
como fiestas de la cosecha en el calendario festivo, hallaron ex¬ 
presión en himnos de alabanza al «Señor de la cosecha» (Mt 
9,38; cf. Is 9,2). 

ó En los himnos históricos, se cantan cánticos de alabanza g 
la actividad de Yahvé en la historia: Sal 105; (106); 114; 135; 
(136). Indudablemente, tales himnos de alabanza corresponden 
inmediatamente a los relatos y representaciones que se hacíah 
en Israel de las grandes hazañas de Yahvé; eran, en sí mismos) 
una proclamación en medio de la celebración. Por supuesto, hay* 
un largo camino, y difícil de seguir, desde Ex 15,21 hasta ut)( 
salmo como el Sal 78. El Sal 78 pertenece al grupo de los poemas 
didácticos (cf. infra, el § 6, 5) y atestigua la completa integración! 
de la tradición histórica en el género de reflexión y proclamación» 
didáctica. 



e Debemos enumerar los Sal 24; 95 y 100 como hi m nos de 
entrada. La situación cultual habrá que verla en relación con las 
procesiones de las festividades. Cf. § 6, 6. 

En los pueblos que rodean a Israel hay «géneros» paralelos de 
los himnos del antiguo testamento. De la poesía sumeria mencio¬ 
naremos principalmente los himnos de los dioses ( adab ) y los cán¬ 
ticos de timbales ( tigi ). Son géneros en los que se ensalza a los 
altos dioses y luego también a los soberanos. Debemos mencionar, 
además, el «cántico largo» ( shirgidda ), que era cantado por un 
solista; cf. A. Falkenstein-W. von Soden, Sumerische und akkadis- 
che Hymnen und Gebete, 20s. Entre los poemas acádicos, el «cán¬ 
tico de celebración» ( zamar tanitti) es el que más cerca se halla del 
tipo de himnos. En ese cántico destaca en primerísimo plano la 
alabanza del dios o de la diosa. Hay también diversas formas espe¬ 
ciales de himno; así, por ejemplo, el «himno a sí mismo», que está 
tomado de la tradición sumeria. Hay también elementos sumerios 
en los salmos de lamentación y de arrepentimiento, «de manera 
que podemos hablar de un himno asociado con una oración de 
lamentación o de arrepentimiento» (A. Falkenstein-W. von So¬ 
den, 45). Por un himno de Asurbanipal dirigido a Anshar, vemos 
que también la poesía acádica conoce las formas típicas de predi¬ 
cación (proposición hímnica de relativo, participios hímnicos): 

Poderoso y gran soberano de los dioses, que sabe todas las cosas, 
Enlil, el más digno entre los dioses y exaltado por encima de todos 
ellos, y que determina los destinos; 

Anshar, poderoso y gran Señor, que conoce todas las cosas, 

¡Enlil, el más digno entre los dioses, que determina los destinos! 
(Quiero) ensalzar al grande y poderoso Anshar, el soberano de los dio¬ 
ses, el señor de los países, 

(Quiero glorificar) su actos de poder, ensalzar constantemente su gloria. 
Glorificaré el nombre de Anshar, exaltaré mucho su nombre; 
ensalzaré sin cesar el honor de aquel (que) habita en Ehursanggal- 
kurkurra! 

(Cf. A. Falkenstein-W. von Soden, 254). 

Para los paralelos babilónicos, cf. principalmente F. Crüse- 
mann, 135ss. 

Todos los himnos egipcios son también, más que nada, cánti¬ 
cos de alabanza a los dioses. Los elementos estructurales de este 
género se corresponden sorprendentemente con los de los salmos 
del antiguo testamento. Comienzan con el nombre de aquel que 
es alabado, nombre que va precedido a veces por una aclama- 



ción como ‘¡Alabado seas!’ o ‘¡Gloria a ti!’. Después sigue, en 
realidad como apelaciones descriptivas de ese nombre, toda una 
serie de adjetivos, sustantivos, participios y proposiciones de re¬ 
lativos que describen las características de quien es alabado o 
que evocan sus hazañas» (A. Erman, Literatur der Aegypter, 13). 
Citaremos como ejemplo un himno a Osiris: 

Alabado sea, Osiris, hijo de Nut, 
tú que llevas cuernos y te apoyas en un alto pedestal; 
a quien fue dada la corona y el gozo con preferencia a los nuevos dioses, 
y cuyo poder creó a Atum en los corazones de los hombres, de los 
dioses y de los trasfigurados; 
a quien se concedió el señorío en Heliópolis; 
grande en ser en Busiris, temido en los dos santos lugares; 
grande en poder en Roseta, soberano del poder en Enas, soberano 
de la fuerza en Tenent; 

muy amado en la tierra, muy rememorado en el palacio de Dios; 

ante quien tenían miedo los muy poderosos; 

ante quien los grandes se alzaban de sus alfombras; 

Por quien Shu provocó el temor, y cuyo poder creó a Tefnet; 
a quien el Alto y el Bajo Egipto se acercan reverentes, 
porque el temor que sienten de él es grande, y el poder de él es 
inmenso». 

(Cf. A. Erman, Aegypt. Reí. 2 , 61). 


2. Cánticos de oración (nbfln) 

I. La gran mayoría de los salmos recopilados en el Salterio 
son cánticos de oración. El término general nban (ffilláh) inclu¬ 
ye cánticos de oración del individuo, cánticos de oración de la 
comunidad (DP nban, Sal 80,5) y cánticos de acción de gracias 
(nnn). Para comprender el término hebreo fundamental nban, 
cf. supra, el § 4, n.° 8, y K. Heinen, Das Alomen t e fillá ais Gat- 
tungsbezeichnung: BZ NF 16 (1972) 103-105. Los tres subgrupos 
mencionados se pueden diferenciar desde el punto de vista de la 
crítica de la forma (cf. más adelante, a-y). Por el momento, nos 
limitaremos a enunciar en términos generales que los cánticos de 
oración de los individuos se reconocen claramente por el «yo» 
que habla y canta en primera persona del singular (cf. E. Baila, 
Das Ich der Psalmen [1912]). Pero se ofrecerán más detalles a 
propósito de ese «yo». Análogamente, por lo que respecta a los 
cánticos de oración del culto y de la comunidad, diremos que en 
ellos aparece claramente el «nosotros» (la primera persona de 
plural) de la asamblea que habla y canta. Pero, con arreglo a los 



criterios del contenido y teniendo en cuenta la situación vital (cf. 
infrá), el cántico de acción de gracias (min) pertenece induda¬ 
blemente al contexto del cántico de oración del individuo. Nos 
referiremos a los estudios de F. Crüsemann, en los que leemos: 
La todah se halla «en relación clara e inequívoca con la lamenta¬ 
ción del individuo» (F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte 
von Hymnus und Danklied in Israel, WMANT 32 [1969] 309). 

Con esta primera comprensión general del grupo de los cánti¬ 
cos de oración, quedan ya elimiandas las designaciones introduci¬ 
das por Gunkel (cf. Gunkel-Begrich, EinlPs § 6: «lamentos del 
individuo»; § 4: «lamentos de la comunidad»). Acerca de los 
problemas, cf. supra, § 6. Pero, como señalamos ya anteriormen¬ 
te, nos adentraremos un poco más en el estudio de la disposición 
en que aparecen los salmos que guardan íntima relación. Los 
salmos enumerados bajo la designación general de nbdn, los 
agruparemos en una primera fase desde la perspectiva de la críti¬ 
ca de las formas. Y, en una segunda fase, los agruparemos por 
su contenido (esto es, temáticamente). 

a En primer lugar, analizaremos desde la perspectiva de la 
crítica de las formas los cánticos de oración de los individuos, es 
decir, los analizaremos con arreglo a su estructura y organiza¬ 
ción. Cf. Gunkel-Begrich, EinlPs § 6, y C. Westermann, Struktur 
und Geschichte der Klage im Alten Testament: ZAW 66 (1954) 
44-80 = Forschung am Alten Testament: ThB 24 (1964) 266-305; 
J. W. Wevers, A Study in the Form Criticism of Individual Com- 
plaint Psalms: VT 6 (1956) 80 ss. 


A) Introducción 

a) En las primeras palabras del cántico de oración aparece la invo¬ 
cación del nombre de Yahvé (en caso vocativo). De ordinario, la invoca¬ 
ción dice niiT> o VlbN. 

b) La invocación va acompañada inmediatamente de un clamor pi¬ 
diendo ayuda, que con rara excepción se halla en imperativo. 

c) La invocación puede repetirse en disposiciones incesantemente 
nuevas. En esta repetición, el orante declara lo que Yahvé significa 
para él. Ilustraciones y comparaciones acentúan el poder divino de sal¬ 
vación y la bondad de Dios, en quien el orante busca refugio. 

d) Después de la invocación, hay a veces una autodescripción efec¬ 
tuada por el orante afligido. Se describe a sí mismo como «desdichado 
y pobre» y con unas pocas indicaciones retrata su actual situación. 

e) Elementos de la sección principal del salmo se sugieren ya en la 
introducción, especialmente la desdicha, la súplica y el deseo ardiente 
(modo verbal yusivo). 



B) Sección principal 

a) El orante y cantor declaran que van a desahogar su «alma» 
(üiai) ante Yahvé. Esta transición inmediata a la presentación o descrip¬ 
ción de la queja podría considerarse como el primer elemento de la 
sección principal del salmo. 

b) Pero el ingrediente esencial del cuerpo del salmo es la narración 
o el retrato de la situación desgraciada que se ha experimentado y que 
se sigue aún experimentando. Puede ser una enfermedad, un problema 
jurídico (una acusación), una persecución por los enemigos, el hecho de 
verse abandonado a las fuerzas de la destrucción (blNlb), el verse aban¬ 
donado por Dios, o la culpa. Estas descripciones de la situación hacen 
referencia casi siempre a la condición actual, al estado en que ahora se 
encuentra el orante o a maneras de portarse. 

c) El cántico de oración está asociado íntimamente con preguntas, 
está rodeado por ellas: «¿Por qué?», «¿hasta cuándo?». Son preguntas 
que se hacen a Yahvé y que a veces llegan hasta el límite mismo de la 
acusación. 

d) La súplica, la interpelación, se halla entretejida íntimamente con 
la descripción de la desgracia. El orante interpela a Yahvé y le suplica 
ardientemente que intervenga con su clemencia; que haga que las cosas 
cambien y que desaparezca la desdicha en que ha caído el afligido en un 
caso particular. Estas peticiones ardientes se expresan muy a menudo 
como gritos de auxilio lanzados en modo imperativo. 

e) Además de las súplicas ardientes, o en lugar de los imperativos, 
las peticiones se pueden expresar también en modo yusivo, en tercera 
persona. 

f) Cuando las peticiones ardientes se refieren a que los enemigos 
sean rechazados o vencidos, entonces pueden adquirir la forma de im¬ 
precaciones o maldiciones. 

Por encima de esas súplicas y peticiones se escucha a menudo el 
tono de fondo de la confianza, que puede dejarse sentir ya en la intro¬ 
ducción. Expresiones de este tipo de confianza dominan en los Sal 16; 
23 y 62. A propósito de estas expresiones de confianza en los himnos de 
oración, cf. P. Vonck, L’expression de confiance dans le Psautier , en 
Message and Mission (1969). 

g) A Yahvé se le presentan y sugieren incentivos para una interven¬ 
ción eficaz. Estos incentivos pueden tener motivaciones diversas. Se 
apela al favor y benignidad de Yahvé, a su honor y a la fidelidad que 
guarda con los elegidos. Asimismo, se puede hacer valer ante Yahvé la 
inmensa magnitud de la desgracia y la «justicia» (nplS) del orante. 

h) A este propósito merecen especial atención las declaraciones de 
inocencia. Especialmente en aquellos himnos en que alzan su voz perso¬ 
nas que han sido perseguidas y acusadas, se subraya este motivo (cf., 
por ejemplo, Sal 7,4ss). 

i) Un elemento especial del cuerpo del salmo, que podríamos de¬ 
nominar «sección final», es el voto. La persona que se queja y ora, hace 
voto de que presentará a Yahvé una ofrenda de acción de gracias y 



alabará y proclamará su nombre. Este «voto de acción de gracias» no 
siempre se ha reconocido claramente. Cf. D. Michel, Témpora und 
Satzstellung in the Psalmen (1960). 

j) Puede suceder que el orante espere con ansia la ocasión en que 
se produzca ese cambio decisivo. Anhela vivamente y aguarda la inter¬ 
vención de Yahvé, que se realiza en el «oráculo de salvación» o en la 
«teofanía». Se impone vigorosamente la seguridad de ser escuchado. El 
que clama desde lo profundo de la desgracia sabe ya que tiene que dar 
gracias. Las expresiones de seguridad en Yahvé le conducen a la toda 
(cf. infra, y). 

Al comienzo de la sección se puso ya de relieve que está 
fuera de lugar y es improcedente asociar el concepto de «queja 
individual», es decir, «no compartida» con los cánticos de ora¬ 
ción de los individuos. El «yo» del orante no es una sola persona 
que pudiera entenderse también quizás como el hábil compositor 
del salmo. En este punto debemos decir adiós para siempre a las 
concepciones e interpretaciones de la escuela de Gunkel (cf. in¬ 
fra, § 8, 1). G. von Rad, que se mueve hacia una nueva orienta¬ 
ción, ha declarado ya que el lector moderno encuentra «a cada 
paso formulaciones que expresan de manera incomparable la in¬ 
terioridad de la persona y la instancia de sus oraciones [ = fór¬ 
mulas de incomparable fervor personal y seriedad] [pero] la his¬ 
toria de las formas ha demostrado hace tiempo que casi todas las 
oraciones de lamentación, incluso las más personales, utilizan en 
su fraseología fórmulas claramente convencionales. No obstante 
la estilización personal de estas oraciones, el exegeta casi nunca 
logra descubrir en las declaraciones del orante algún rasgo perso¬ 
nal o biográfico de su propio destino. Se trata más bien de algu¬ 
nas concepciones típicas y, a veces, descoloridas, que le sirven 
para expresar su pena» (G. von Rad, TeolAT I [ 6 1987] 486s). E. 
Gerstenberger delineó de manera aún más nítida los rituales de 
oración y lamentación en los cánticos de oración. Cf. E. Gersten¬ 
berger, Der bittende Mensch: Bittritual und Klagelied des Einzel- 
nen im Altem Testament (tesis Heidelberg, s.f.). La única cues¬ 
tión es si Gerstenberger, con su referencia estricta a los rituales 
de oración babilónicos (y a otros del cercano oriente antiguo), 
no exageró un poco su ataque. El Salterio ¿contiene verdadera¬ 
mente «rituales»? ¿no sería preferible tratar de desarrollar cuida¬ 
dosamente el concepto de «conjunto de formas convencionales» 
[«fórmulas claramente convencionales»], tal como lo emplea G. 
von Rad al hablar de los testimonios del lenguaje de la oración 
de Israel que aparecen en la esfera del templo en forma de litur¬ 
gias y formularios? Sin que se nos interprete erróneamente como 



partidarios de una especie de vitalismo, podemos afirmar que en 
los cánticos de oración de Israel hay vida y vigor de testimonio, 
emoción y gran riqueza de alusiones, mientras que precisameñte 
los rituales babilónicos presentan una notable rigidez y causan 
una impresión formalista y monótona. El lenguaje de la nban es 
un lenguaje vivo, abierto a múltiples posibilidades de aplicación 
(cf. infra, § 8, 1). El «yo» que habla y canta en los salmos, se 
hace partícipe íntimo de ese lenguaje de oración de Israel. Y 
este proceso de participación no es sencillamente una manera de 
entrar en y aceptar rígidas formulaciones rituales en forma de 
estrofas, sino que es participación íntima en la historia del len¬ 
guaje de oración de Israel: 

«Tú reinas como el Santo, 

¡Tú, alabanza de Israel! 

En ti confiaron nuestros padres, 

¡Confiaron y tú los salvaste! 

Clamaron a ti, ¡y tú los libraste! 

Confiaron en ti, ¡y no quedaron decepcionados!» 

(Sal 22,4-6) 

La historia de Yahvé con los padres y la historia de los padres 
con el Dios de Israel: tales son las energías que plasmaron el 
lenguaje de oración en que se expresan los salmos, un lenguaje 
que no se puede encasillar en la categoría de los rituales del 
cercano oriente antiguo ni se puede rebajar al nivel de la superfi¬ 
cie no histórica de un encuentro esquematizado con los dioses. 

En los cánticos de oración del invididuo, hemos de averiguar 
caso por caso si el lenguaje de la oración representa, y hasta qué 
punto representa, una liturgia viva e intensamente significativa, 
un formulario generalizado, o la literatura de la oración. Deben 
entenderse como liturgia intensamente significativa aquellos cán¬ 
ticos de oración que visualizan de manera clara —o, al menos, 
en sus contornos generales— la relación con las vicisitudes con¬ 
cretas que se comentan en el culto (cf. infra, II a-e). En el for¬ 
mulario generalizado se han desvanecido las relaciones cultuales 
concretas, y también los contornos de las vicisitudes de la vida 
aparecen únicamente en forma tipificada (en forma estándar). 
Por eso, se hacen más abundantes las posibilidades de que ufl 
individuo participe íntimamente en ellas, y al ampliarse el len¬ 
guaje, se las pueda aplicar más fácilmente a sí mismo. Finalmen¬ 
te, hemos de hacer referencia a la literatura de la oración. En 
este punto encontramos estructuras relativamente tardías y arti- 



ficiales: por ejemplo, en forma de acrósticos. Hace falta prestar 
todavía más atención a esta forma de literatura de la oración. Su 
forma tardía reúne el «conjunto de fórmulas convencionales» de 
las tradiciones de oración y congrega salmos de oración. Cf. L. 
Ruppert, Psalm 25 und die Grenze der kult-orientierten Psalme- 
nexegese : ZAW 84 (1922) 576-582. 

P En Sal 80,5 se hace referencia con el término ny nb2n al 
cántico de oración de la comunidad: término que caracteriza al 
grupo. Es característico el «nosotros» (primera persona de plu¬ 
ral) de la comunidad que habla y canta. Mientras que los cánticos 
de oración del individuo deben enumerarse en las categorías de¬ 
terminadas por el tema (cf. infra, II, a-e), habrá que enumerar 
como cánticos de oración del culto y de la comunidad los Sal 44; 
60; 74; 77; 79; 80; 83; 85; 90; 94; 123; 126; 129 y 137. Hemos 
abandonado actualmente la clasificación y designación de cánti¬ 
cos de acción de gracias de la comunidad y de cánticos de con¬ 
fianza, utilizadas en las cuatro ediciones anteriores de la presente 
obra. A propósito de la eliminación de los «cánticos de acción 
de gracias de la comunidad», cf. F. Crüsemann, Studien zur 
Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel, WMANT 
32 (1969) 3-9. Sobre el «cántico de oración de la comunidad», cf. 
Gunkel y Begrich, EinlPs § 4; H. W. Wolff, Der Aufruf zur 
Volksklage: ZAW 76 (1964) 48-56 = GesStudzAT : ThB 22 
( 2 1973) 392-401. 

Como los cánticos de oración del individuo, los cánticos de 
oración de la comunidad comienzan en la mayoría de los casos 
con una invocación de Yahvé. Lo notable es que, después de 
ella, se ofrece una retrospectiva histórica que contempla la labor 
de salvación realizada por Yahvé en tiempos anteriores y que 
culmina con un llamamiento al Dios de Israel para que confirme 
su fidelidad salvadora (cf. Sal 44,lss; 126,2ss). La descripción de 
las desdichas, los clamores pidiendo ayuda, las reflexiones y las 
preguntas determinan la parte principal de la oración (cf. Sal 44 
y 83). Se hacen repetidas declaraciones de confianza (Sal 44,5ss; 
46; 125; 126). En el Sal 124 se entrelazan los motivos del cántico 
de oración del individuo y del cántico de oración de la comuni¬ 
dad. Evidentemente, un individuo puede aparecer como porta¬ 
voz de la comunidad. No debemos excluir que ese individuo fue¬ 
ra el rey (cf. 1 Re 8,29). Pero aquí entra en nuestro horizonte la 
liturgia de la oración. Con sus estribillos, el Sal 80 aparece clara¬ 
mente como oración litúrgica. Hay terminaciones litúrgicas que 
proyectan también su sombra en el Sal 77 y 85. El Sal 137 partí- 



cipa del lenguaje de los «cánticos de Sión» (§ 6, 4). En el Sal 90 
y 94 se transparentan también tradiciones sapienciales; y con esta 
característica estos salmos se acercan mucho a la «poesía didácti¬ 
ca» (§ 6, 5). 

En cada uno de los cánticos de oración de la comunidad de¬ 
bemos preguntarnos de nuevo cuál fue la situación de desgracia 
que dio origen a la liturgia de oración en el lugar santo. Entre 
las situaciones en las que había que pronunciar el cántico de 
oración de la comunidad se hallan las mencionadas en 1 Re 8,33- 
40. De todos modos, era costumbre en Israel «proclamar ayuno» 
en épocas de grandes calamidades (cf. H. W. Wolff, ZAW 76 
[1964] 48s) y hacer penitencia en el santuario con ceremonias y 
ritos. Recordemos que en el tiempo después de la destrucción 
del templo de Salomón se celebraban periódicamente en Jerusa- 
lén cultos de penitencia y ayuno (Jer 41,5ss; Zac 7,lss; 8,18ss). 
A propósito de estas celebraciones de culto, cf. H. E von Wal- 
dow, Anlass und Hintergrund der Verkündigung Deuterojesajas 
(tesis Bonn 1953); H.-J. Kraus, BK (1968) 8ss. Los cánticos de 
oración para el culto y la comunidad aguardan de Yahvé una 
respuesta trasmitida en forma de «oráculo sacerdotal de salva¬ 
ción» o de declaración profético-cultual. Cf. J. Begrich, Das 
priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 (1934) 81-92; S. Mowinckel, 
Offersang og Sangoffer, 305ss. 

Y El cántico de acción de gracias del individuo (min) se 
halla relacionado muy estrechamente con el cántico de oración 
de los individuos, según mostramos ya. En todo caso, un presu¬ 
puesto es que se haya producido un cambio decisivo, una salva¬ 
ción que saca de lo profundo de la desgracia. ¿Cómo se designa 
ese cambio decisivo en los acontecimientos? En primer lugar y 
más que nada mediante una referencia al acontecimiento de la 
liberación. Y luego también, a la luz de las «intervenciones que 
han producido un cambio de la situación» y que se han manifes¬ 
tado en el «oráculo sacerdotal de salvación», en la declaración 
profético-cultual, en el juicio de Dios, mediante signos (interpre¬ 
tados por sacerdotes), o mediante visiones de teofanía. En los 
salmos de acción de gracias tendremos que examinar caso por 
caso para ver qué sucedió para producir un cambio en los aconte¬ 
cimientos. La toda muestra correspondencia (indicada a menudo 
claramente) con el voto de acción de gracias que el orante había 
formulado en su oración en medio de la desgracia. El cántico de 
acción de gracias del individuo en el Salterio tiene intención y 
tema claramente reconocibles. Al grupo iTTin pertenecen los 



Sal 18; 30; 31; 32; 40A; 52; 66B; 92; 116; 118; 120: En los cánti¬ 
cos mencionados la forma no siempre está clara ni carece de 
ambigüedad. Para el análisis y determinación desde la perspecti¬ 
va de la crítica de las formas, cf. F. Crüsemann, Studien zur 
Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel , WMANT 
32 (1969) 210s. Para el himno de acción de gracias del individuo, 
cf. también W. Beyerlin, Kontinuitat beim ‘berichtenden’ Lob- 
preis des Einzelnen, en Wort und Geschichte: Festschrift für K. 
Elliger , AOAT 18 (1973) 17-24. 

La confluencia de varios elementos de forma se observa cla¬ 
ramente, por ejemplo, en el Sal 92. Sobre todo, la todá tiene la 
tendencia a combinar mensajes didácticos con las descripciones 
retrospectivas de la situación calamitosa y del giro de los aconte¬ 
cimientos (cf. § 6, 5). La «situación vital» de los cánticos de 
acción de gracias conlleva entonces la idea de que el acto de dar 
gracias (sacrificio de acción de gracias, cántico de acción de gra¬ 
cias) se concibe como un acontecimiento que tiene lugar en el 
gran contexto cultual de la entrada en el templo (Sal 118) o den¬ 
tro de un marco litúrgico (Sal 52). A propósito del Sal 52, cf. 
Jorg Jeremías, Kultprophetie und Geñchtsverkündigung in der 
spáten Kónigszeit, WMANT 35 (1970) 120. Pero la nTin puede 
ponerse también en relación con un «salmo del rey» (§ 6, 3), de 
forma que estaría muy indicada la denominación de «canto real 
de acción de gracias» (Sal 18) (F. Crüsemann 256). 

Es de importancia esencial la cuestión acerca de la situación 
vital cultual de los cánticos de acción de gracias. La respuesta la 
facilita la descripción de una situación, tal como puede verse 
también en otros cánticos de acción de gracias: 

«Anunciaré tu nombre a mis hermanos, 
en medio de la asamblea te alabaré. 

A ti te debo yo mi alabanza en la gran asamblea, 
cumplo mi voto en presencia de los que te temen». 

(Sal 22,23.26) 

Durante las grandes fiestas de culto de Israel, aquel que se 
había visto rescatado de la desgracia y del sufrimiento tenía la 
oportunidad de ofrecer su sacrificio de acción de gracias en me¬ 
dio de sus familiares, amigos y otros testigos, de informar sobre 
sus pasadas calamidades y la liberación, y de cantar alabanzas. 
Su acción de gracias es una nbnn (Sal 22,26). Y, sin embargo, el 
cántico de acción de gracias de un individuo no pertenece al gru¬ 
po de los «cánticos de alabanza» (§ 6, 1), sino al conjunto de 



de las nbfln caracterizadas por su tema y por su «situación vital». 
Porque en el acto de acción de gracias, la nbar) se condensaba a 
base de los sentimientos que brotaban desde lo profundo de la 
situación calamitosa. En la fiesta de acción de gracias se daban a 
conocer cánticos de oración (cf. § 8, 1) que habían tenido su 
origen lejos del lugar del culto (Sal 42,7). A este propósito, es 
digna de tenerse en cuenta una costumbre que llegó a conocerse 
gracias a estelas halladas en Asia menor. En ellas se daba noticia 
por escrito de la situación calamitosa y de la liberación que había 
tenido lugar. Y, así, Sal 40,7s se refiere probablemente a la prác¬ 
tica de dar publicidad en un rollo escrito a los padecimientos 
sufridos y a la liberación alcanzada. Cf. H. J. Hermisson, Spra- 
che und Ritus im altisraelitischen Kult, WMANT 19 (1965) 43ss. 

A propósito de los cánticos de acción de gracias del indivi¬ 
duo, debemos recordar la diferenciación formulada anteriormen¬ 
te. Hay una liturgia de acción de gracias, rica de contexto, en la 
que se observa claramente la relación con el culto por las corres¬ 
pondientes maneras de presentación (Sal 40A; 116; 118). De ín¬ 
dole diferente son los formularios en los que aparecen también 
agrupados varios elementos de forma (Sal 92); se han desvaneci¬ 
do los contornos del culto, y se han añadido elementos de poesía 
didáctica (cf. § 6, 5). Finalmente, la forma del cántico de acción 
de gracias fue trasferida también a la literatura de oración; halló 
expresión en la forma artificiosa y elaborada de un acróstico (Sal 
9-10). 

En la noticia que nos da sobre la desgracia, el cántico de 
acción de gracias del individuo raras veces nos permite reconocer 
en concreto los sufrimientos y calamidades a que se vio expuesto 
el orante. En todo caso, habrá que investigar más a fondo la 
nbflri de un individuo, o las indicaciones que se hacen en el 
cántico de acción de gracias de un individuo, con especial refe¬ 
rencia a una situación concreta de desgracia. En este punto es 
necesario un estudio que se ocupe del tema y del contenido y 
una correspondiente agrupación de los cánticos de oración. 

II. La investigación sobre el tema, o sobre las circunstancias 
específicas de la situación calamitosa del orante nos conduce a la 
siguiente agrupación, que es indispensable para la investigación 
más exacta de los cánticos de oración del individuo (cf. anterior¬ 
mente): a el cántico de oración del enfermo; (1 el cántico de 
oración del perseguido y acusado; y el cántico de oración de un 
pecador; además, hemos de considerar ó la «invitación a la ac¬ 
ción de gracias», y e la literatura de oración. En las secciones 



siguientes procederemos a efectuar una enumeración completa 
de los cánticos de oración de los individuos, haciéndolo de tal 
forma que los salmos que pertenecen a la agrupación general se 
mencionen con arreglo a su definición temática específica. 

a Con arreglo a la clasificación de K. Seybold, los cánticos 
de oración que aquí se designan como de una persona enferma, 
pertenecen a los salmos de enfermedad y curación: 

— con seguridad: Sal 38; 41; 88; 

— con relativa seguridad: Sal 30; 39; 69; 102; 103; 

— con probabilidad: Sal 6; 13; (31); 32; (35); 51; (71); 77; 91. 

Sin embargo, en algunos casos no sólo habrá que modificar 
el grado de seguridad sino también la asignación a los grupos de 
formas. En todo caso, asignaremos al grupo orientado al tema 
Sal 6; 13; 22; (31); 38; 41; 69; 71; 88; 102 y 103. A propósito de 
esos cánticos de oración de una persona enferma, cf. R. Martin, 
Approche des Psaumes : Cahiers Théologiques 60 (1969) 49-55; 
K. Seybold, Krankheit und Heilung. Soziale Aspekte in den Psal- 
men : BiKi 20 (1971) 107-111; Id., Das Gebet des Kranken im 
Alten Testament. Untersuchungen zur Bestimmung und Zuord- 
nung der Krankeits - und Heilungspsalmen, BWANT V, 19 
(1973). En el Sal 102 el título hebreo dice así: óPb nban. La 
enfermedad específica del orante aparece en el informe con di¬ 
verso énfasis y con variante claridad. El orante se ve cercano a 
la muerte y, por eso, se encuentra ya en la esfera de la muerte 
(Sal 88). Los Sal 38; 41 y 69 hablan claramente acerca de las 
aflicciones de la enfermedad. El orante del Sal 69 tiene que pa¬ 
decer duras aflicciones. Así lo vemos expresado claramente en 
los v. 27 y 30. En los v. 20ss oímos hablar luego de oprobios y 
acusaciones por parte de los enemigos. Este hecho podría indu¬ 
cirnos a pensar que el salmo en cuestión debiera clasificarse en 
II |3. Pero hemos de tener en cuenta que la persona enferma y 
que sufre estaba expuesta a la pregunta: «¿Quién pecó, éste o 
sus padres?» (Jn 9,2). La posibilidad de una acusación y de una 
postura hostil es inherente a esta lógica de causalidad; al mismo 
tiempo, los cánticos de oración de los enfermos se inclinan a 
adoptar expresiones de oración de los que, agobiados por la cul¬ 
pa y el pecado, pronuncian una oración de arrepentimiento (II 
y). Hemos de dejar margen para coincidencias de esta clase, es¬ 
pecialmente porque no pocos de los cánticos de oración de una 
persona enferma tienen carácter de formulario (cf. particular¬ 
mente, el Sal 103). En su extrema desgracia, el enfermo pronun- 



cia el voto de acción de gracias, con el que combina la esperanza 
y la seguridad de que él va a ensalzar a Yahvé en la fiesta de 
acción de gracias. Pero en todo caso hemos de suponer que los 
cánticos de oración de los enfermos se cantaban cuando los sufri¬ 
mientos —ya superados— eran recapitulados en la fiesta de ac¬ 
ción de gracias mediante el informe sobre la desgracia. A la per¬ 
sona enferma no se le permitía venir al templo hasta encontrarse 
ya curada. Había que celebrar ritos de expiación y purificación 
antes de que la persona restablecida pudiera tomar parte de nue¬ 
vo en las celebraciones de la comunidad y pudiese ofrecer su 
rrnn (cf. I y). Por lo que respecta a las distintas fases, cf. K. 
Seybold, BWANT V, 19 (1973). 

|3 Los estudios de H. Schmidt fueron los primeros en poner 
en claro los cánticos de oración de los acusados y perseguidos. 
No se dudó nunca de que el tema de la «acusación y persecu¬ 
ción» desempeñó un gran papel en numerosos salmos; de que se 
hablaba de asechanzas de enemigos y se hacían declaraciones de 
inocencia. Sin embargo, fue H. Schmidt el primero en describir 
ese grupo de cánticos de oración de los individuos, grupo al que 
él denominó «la oración de los acusados». Cf. H. Schmidt, Das 
Gebet der Angeklagten im Alten Testament, BZAW 49 (1928). 
Gracias a este estudio se tuvo una perspectiva de la institución 
de la jurisdicción divina en el santuario. Leemos en 1 Re 8,31s, 
en la oración que Salomón pronuncia con motivo de la dedica¬ 
ción del templo: «Si alguno peca contra su prójimo y se le exige 
juramento, y viene y jura delante de tu altar en esta casa, escu¬ 
cha tú desde los cielos y obra y juzga a tus siervos, condenando 
al impío, haciendo recaer su conducta sobre su cabeza, y justifi¬ 
cando al justo dándole conforme a su justicia». De manera análo¬ 
ga, todos aquellos casos que, para la jurisprudencia local, daban 
la impresión de ser «demasiado difíciles», por ejemplo por falta 
de testigos, eran remitidos también al santuario (cf. Dt 17,8ss). 
La cuestión de la jurisdicción divina, esa cuestión que aquí se 
estudia y que se presupone que fue el «Sitz im Leben» de nume¬ 
rosos salmos, ha sido objeto de atentas investigaciones, principal¬ 
mente por parte de W. Beyerlin. Cf. W. Beyerlin, Die Rettung 
der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutio- 
nelle Zusammenhdnge untersucht, FRLANT 99 (1970). Con el 
título de «cánticos de oración de los acusados y perseguidos» 
puede emprenderse la coordinación, a la manera en que Beyerlin 
la realiza (completándola ligeramente). Según ella, los salmos 
con declaraciones de salvación que están relacionadas con la 



institución de la jurisdicción divina en el santuario son los Sal 3; 
4; 5; 7; 11; 17; 23; 26; 27; 57; 63. Entre los salmos en los que la 
relación con la institución se aprecia sólo débilmente, podemos 
enumerar: Sal 9-10; 12; 25; 42-43; 54; 55; 56; 59; 62; 64; 70; 86; 
94; 109; 140; 142; 143. Ahora bien, ¿qué es lo que podemos 
averiguar acerca del tema de la institución de la divina jurispru¬ 
dencia, y qué es lo que podemos deducir sobre ello, particular¬ 
mente de los salmos enumerados? Beyerlin, con sentido crítico, 
se ha basado en las investigaciones de H. Schmidt (cf. suprá) y 
en los estudios de L. Delekat. Cf. L. Delekat, Katoche, Hierodu- 
Ue und Adoptionsfreilassung, Münchener Beitráge zur Papyrus- 
forschung und antiken Rechtsgeschichte 47 (1964); Id., Asylie 
und Schutzorakel am Zionheiligtum. Eine Untersuchung zu den 
privaten Feindpsalmen (1967). Después de todo lo que se ha 
aprendido por las investigaciones acerca de la institución de la 
jurisdicción divina, podemos apreciar en la estructura fundamen¬ 
tal las siguientes fases y los siguientes actos: 

1. «A ti me acojo»; «en ti busco refugio»: se busca protec¬ 
ción en el ámbito del templo, cuando la persona acusada y perse¬ 
guida necesita que le hagan justicia. 

2. Investigación preliminar sobre la cuestión de permitir la 
entrada en el templo: Sal 5,5-7; a la persona acusada y persegui¬ 
da se le permite entrar en el templo, para que se prosterne (pros- 
kynesis). 

3. La persona se esconde «a la sombra de las alas» de Yahvé 
(Sal 17,8; 27,5; 57,2 y passim ): expresiones de confianza mues¬ 
tran la seguridad que se siente bajo la protección de Dios (a 
propósito de las alas de los querubines, cf. H.-J. Kraus, Archao- 
logische und topographische Probleme Jerusalems im Lichte der 
Psalmenexegese: ZDPV 75 [1959] 125-140). 

4. Juramento de purificación y de maldición de sí mismo 
como actos rituales que realiza el que ha sido acusado, a pesar 
de ser inocente (cf. 1 Re 8,31; Sal 7,3s; a propósito, cf. J. Peder- 
sen, Der Eid bei den Semiten [1914] 6, 82s, 103s; 112ss; y M. 
Noth, BK IX/1 186). 

5. «¡ Júzgame, oh Yahvé!»; «¡ Hazme justicia!» Estas peticio¬ 
nes se dirigen al fallo divino que se pronunciará «por la maña¬ 
na». Pero, antes de eso, el acusado, postrado durante toda la 
noche en el templo, se somete a examen e investigación por el 
deus praesens (Sal 17,3; 139ss). Con el sacrificio de primeras ho¬ 
ras de la mañana y una última apelación, el orante se somete al 
juicio divino. 



6. Puede suceder que los que acusan al orante y los enemi¬ 
gos que le persiguen no reconozcan ni acepten el juicio de Dios 
(cf. Sal 4,2ss). Pero el proceso cultual no se da por terminado 
hasta que los enemigos acepten el fallo divino y «queden aver¬ 
gonzados» por su acusación insidiosa. 

7. Una vez que ha tenido lugar la absolución liberadora, 
aquel que se ha visto salvado de las angustias del juicio, se entre¬ 
ga a la nnn (acción de gracias) (I y), en la cual se contempla no 
raras veces el feliz acontecimiento de que la acusación ha salido 
derrotada y se ha puesto fin a la persecución. En la fiesta de 
acción de gracias se prepara el banquete de comunión «en pre¬ 
sencia de mis enemigos», que se hallaban presentes en el lugar 
del culto y siguen hallándose todavía (Sal 23,5). 

Aquí también hemos de señalar de nuevo que puede ser muy 
diverso el grado de proximidad y conexión de los «cánticos de 
oración de los acusados y perseguidos» con la institución de la 
justicia divina. La escala se extiende desde los estrechos lazos 
con la ceremonia de la institución, pasando por el formulario 
que está cercano a la institución pero que se ha desligado ya de 
ella, hasta llegar a la literatura de la oración que reelabora de 
nuevo tradiciones más antiguas. 

Pero siempre que aparece clara o puede reconocerse todavía 
la relación con el culto, vemos que se trata casi siempre del culto 
en el templo de Sión (de la época anterior al destierro). 

y Se discute si hubo especiales cánticos de oración de un peca¬ 
dor. No raras veces los salmos caracterizados por el tema de la 
«culpa» o por la desgracia del pecado o por la disposición del oran¬ 
te para arrepentirse, se hallan íntimamente relacionados con los 
cánticos de oración de una persona enferma. Sin embargo, princi¬ 
palmente los Sal 51 y 130 deben considerarse como «cánticos de 
oración de un pecador». La explicación que se da en el título del 
Sal 51 hace una afirmación nada ambigua a este respecto y propor¬ 
ciona una referencia clara. Pero deben añadirse también probable¬ 
mente los Sal 13 y 40B, mientras que el Sal 32, dentro del horizon¬ 
te de la min, ensalza como un gran acontecimiento liberador el 
cambio que se ha producido, pasando del agobio de la culpa a 
disfrutar del perdón. Los ritos de purificación acompañaban proba¬ 
blemente a los ruegos constantes de la oración (Sal 51,4.9). Pero la 
rmn aparece bajo el signo del perdón pronunciado sobre el peca¬ 
dor y recibido con sentimientos de seguridad (Sal 32). 

ó Con el voto de acción de gracias ya mencionado, que pue¬ 
de aparecer en los diversos cánticos de oración de un individuo, 



y con la invitación a dar gracias (Sal 107), hay que reflexionar 
una vez más sobre el puente que une el cántico de oración de 
alguien que quiere verse libre de una desgracia, con la min. En 
lo profundo de la desgracia, el orante hace voto de alabar y dar 
gracias en la min. En el culto de fiesta de Israel resuena luego, 
en la hora prevista, la invitación a cumplir los votos y a ofrecer 
esa nnn. 

e Finalmente, señalemos una vez más la literatura de ora¬ 
ción, es decir, esa empresa artística tardía de crear amplias com¬ 
posiciones (por ejemplo, caracterizadas por la forma del acrósti¬ 
co) en las que se desplegaba gran riqueza de fórmulas convencio¬ 
nales y tradiciones de oración. En lo que respecta a literatura de 
oración, cf. L. Ruppert, Psalm 25 und die Grenze der kultorien- 
tierten Psalmenexegese : ZAW 84 (1932) 576-582. 

Aunque el concepto de «privado» no deja de ser problemático, po¬ 
dremos citar la siguiente explicación de G. von Rad: «Será difícil so¬ 
breestimar en estos poemas la fuerza de compulsión del estilo. Los géne¬ 
ros pueden salirse también de su ‘Sitz im Leben’, es decir, la gente 
aprende a expresarse en poesía incluso fuera de sus instituciones sagra¬ 
das; para decirlo con otras palabras: en su casa. Por tanto, los géneros 
emigran hacia lo privado, pero —y este punto es interesante— se con¬ 
serva el género con todas sus características de forma, con sus tópicos 
tradicionales, aun en el caso en que se haya desvanecido por completo 
la compulsión de estilo inherente a su ‘Sitz im Leben’. Es difícil destruir 
la forma convencional. Claro que hay posibilidades de variación que 
son especialmente interesantes, teniendo en cuenta precisamente la om¬ 
nipotencia de la compulsión del estilo. Como a Gunkel le gustaba decir, 
los estilos pueden finalmente disgregarse en el canto» (G. von Rad, 
Gottes Wirken in Israel [1974] 270). Sin embargo, la expresión «emigrar 
hacia lo privado» no abarca por completo el proceso descrito en la pre¬ 
sente sección, aparte de la problemática que entraña el concepto de 
«privado». 

Los cánticos de oración de los orantes individuales, tal como 
aparecen en el antiguo testamento, tienen numerosos paralelos, 
muy instructivos, principalmente en la literatura acádica. Cf. F. 
Stummer, Sumerisch-akkadische Parallelen zurrí Aufbau alttesta- 
rnentlicher Psalmen (1922); J. Begrich, Die Vertrauensausserun- 
gen im israelitischen Klagelied des Einzelnen und in seinem baby- 
lonischen Gegenstück: ZAW 46 (1928) 221-260; G. Widengren, 
The Akkadian and Hebrew Psalms of Lamentation as religious 
Documents (1936); G. D. Castellino, Le lamentazioni individuad 
e gli inni in Babilonia e in Israele (1939). Como ejemplo de com- 



posición acádica de cánticos de lamentación, citaremos un salmo 
de una inscripción de Asurbanipal: 


A Dios y al hombre, a los vivos y a los muertos, hice el bien. 

¿Por qué (a pesar de todo) se aterran a mí la enfermedad, la 
congoja, la consunción y la decrepitud? 

En el campo la discordia y en casa furiosas riñas no se apartan 
nunca de mi lado; 

La sedición y la maledicencia maquinan constantemente contra 
mí. 

Gran aflicción y sufrimiento corporal han encorvado mi figura; 

Entre ayes y lamentos he pasado mis días 

En el día del dios de la ciudad, en la fiesta del mes, me siento 
turbado; 

La muerte me tiene asido, me hallo en (profundísima) desgracia 

Con agonía de corazón y abatimiento me lamento día y noche, 

Estoy deshecho: ;oh Dios, haz (eso) con quien no tiene temor de 
Dios! ¡pero yo quisiera ver tu luz! 

¿Hasta cuándo, oh Dios, seguirás haciéndome esto? 

¡Se me trata como si no tuviera temor de los dioses y de las 
diosas! 

(A. Falkenstein - W. von Soden, 269s). 

En esta lamentación se observan algunas formas básicas que apare¬ 
cen también en las lamentaciones del antiguo testamento (cf. anterior¬ 
mente). Indudablemente, la mayoría de las lamentaciones acádicas se 
caracterizan por elementos que se apartan de manera esencialísima de 
los salmos del antiguo testamento. El elemento hímnico en la introduc¬ 
ción a la lamentación desempeña un papel importante en la literatura 
acádica de oración. La finalidad es lograr que la divinidad invocada sea 
propicia y granjearse su benevolencia por medio de doxologías. Tam¬ 
bién los conjuros y los exorcismos mágicos aparecen constantemente en 
los cánticos acádicos. 


3. Cánticos del rey ("]bnb WVO, Sal 45,2) 

Los siguientes salmos del Salterio deben enumerarse en el 
grupo caracterizado temáticamente como salmos del rey, ’Útyn 
Ibrib (ma‘ a say tmelek): Sal 2; (18); 20; 21; 45; 72; 89; 101; 110; 
132; 144,1-11. «Los salmos a que hace referencia tienen su uni¬ 
dad interna en el hecho de que todos ellos tratan de reyes» (H. 
Gunkel-J. Begrich, EinlPs 140). Esta explicación preliminar bas¬ 
tará para comenzar a estudiar este grupo de salmos. Pero la defi¬ 
nición fija determinados límites. En ninguna circunstancia podre- 



mos ampliar el concepto de «salmos del rey» para dar cabida en 
él a textos que no contienen en absoluto «temas reales» o contie¬ 
nen sólo débiles ecos de los mismos, aunque estén caracterizados 
por el epígrafe Tnb (de David), que se refiere a un rey. 

Lo mejor será comenzar esta sección formulándonos la pregun¬ 
ta acerca del «Sitz im Leben» de los salmos del rey enumerados 
anteriormente. ¿En qué tipo de ocasión se entonaban «salmos de 
rey»? ¿es posible deducir de estos cánticos el hecho de que se refie¬ 
ren a un determinado acto ritual? El 110 nos facilita una primera 
idea. Evidentemente se trata de un cántico que contiene descrip¬ 
ciones y mensajes relacionados con la fiesta de entronización de un 
rey de Jerusalén. Los antiquísimos privilegios del rey (jebuseo) de 
la ciudad de Jerusalén son transferidos al soberano de la dinastía 
de David. Los ritos solemnes de iniciación y las declaraciones de 
los oráculos indican claramente que se procede a la entronización 
de un rey. Podríamos afirmar también que los Sal 2; 72 y 101 son 
«salmos del rey» relacionados con la entronización del soberano. 
Pero subsiste la cuestión de si no se trata quizás de una «fiesta 
—anual— del rey y del templo», en consonancia con el proceso 
básico de la entronización y que, en una solemne ceremonia de 
apertura de la fiesta principal, presentaba ante los ojos de los pere¬ 
grinos que acudían a la fiesta los fundamentos básicos del culto de 
Jerusalén: la elección de David y la elección de Sión. Fue H. Gun- 
kel quien señaló por primera vez la existencia de esta «fiesta anual» 
(H. Gunkel-J. Begrich, EinlPs 141). A este respecto, Sal 132 de¬ 
sempeña un papel decisivo (cf. el comentario del Sal 132). Este 
salmo nos permite presenciar un acto de culto que, con la solemne 
procesión del arca de la alianza que sube hasta Sión, celebra la 
«elección de Jerusalén» (Sal 132,13) y con la recitación de 2 Sam 7 
conmemora solemnemente «la elección de David y de su dinastía» 
(Sal 132,lis). Los Sal 2; 72 y 101 podrían estar relacionados con 
esta «fiesta real de Sión» que se celebraba anualmente y que era la 
característica inaugural de la fiesta de los Tabernáculos. Cf. H.-J. 
Kraus, Die Kónigsherrschaft Gottes im Alten Testament (1951) 50s; 
Id., Gottesdienst in Israel ( 2 1962) 215ss. Además de la «fiesta de la 
entronización» y de la anual «fiesta del rey y del santuario», ten¬ 
dríamos que referirnos también a las bodas del soberano. El Sal 45 
glorifica al rey en su esplendor y se refiere clarísimamente a la 
celebración de una boda. Finalmente, debemos mencionar los gra¬ 
ves momentos de calamidad que hacían que el soberano invocara a 
Yahvé en presencia de todo el pueblo, en un culto de lamentación, 
o que entonase un cántico de acción de gracias en el santuario, 
después de una milagrosa liberación (cf. Sal 18 y 20). 



Después de estas referencias al «Sitz im Leben» de los «sal¬ 
mos del rey», enumeremos ahora los principales elementos de 
las formas literarias. En primer lugar hay que mencionar el «orá¬ 
culo», las palabras (de profetismo cultual) dirigidas al soberano 
(cf. Sal 2,7ss; 21,9-13; 110,1.3.4; 89,20ss; 132,llss). En conexión 
con las palabras de Dios que constituyen el fundamento de la 
dinastía, con ocasión de las fiestas se le predice al soberano que 
va a tener buena fortuna. En J. B. Pritchard, ANET 449s, pue¬ 
den hallarse paralelos del cercano oriente antiguo a estas pala¬ 
bras dirigidas al soberano (cf. también A. Falkenstein-W. von 
Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete, 292s, 
393s). G. von Rad llamó la atención sobre los paralelos egipcios: 
G. von Rad, Das judaische Kónigsritual : ThLZ (1947) 211-216 = 
GesStud: ThB 8 (1971) 205-213. Otro elemento típico de los sal¬ 
mos del rey es la intercesión. Sacerdotes o profetas interceden 
ante Yahvé por el rey (Sal 20,2-6; 72,1; 132,ls.l0). En el Sal 72 
esta intercesión encuentra expresión característica en las bendi¬ 
ciones dirigidas al soberano como palabra de poder con eficacia 
inmediata. De carácter singularísimo en el antiguo testamento es 
el estilo del cántico de alabanza que resalta en el Sal 45. En 
estilo hímnico se canta una oda al rey (qbnb, Sal 45,2). Los ele¬ 
mentos de forma de una nban originada por una situación cala¬ 
mitosa, o quizás de acción de gracias, aparecen en ocasiones es¬ 
peciales. En Sal 89,39s se entona una oración en la que se pide 
la liberación de la desgracia que representaba la decadencia ex¬ 
perimentada por la dinastía de David. El estilo de cántico de 
acción de gracias es decisivo en Sal 18; 20,7; 21,2ss; 144,lss. 
Debemos mencionar también otro elemento singularísimo de la 
forma: un elemento que se explica a base de determinados presu¬ 
puestos rituales. En el Sal 101 el rey hace una declaración de 
lealtad y formula un voto. 

Además de los salmos caracterizados claramente como «sal¬ 
mos del rey», habría que mencionar también como intercesiones 
en favor del rey las que aparecen en algunos cánticos de oración 
y acciones de gracias: Sal 61,7ss; 63,12; 80,18ss; 84,10. 

Todos los salmos del rey hacen referencia al tiempo en que 
existía la monarquía en Israel; son en su origen anteriores al 
destierro, aunque no podamos descartar que hayan sido refundi¬ 
dos más tarde. Basándonos en la fuerza de los datos del Salterio, 
debemos afirmar además que todas las referencias decisivas se 
hacen a la monarquía de Jerusalén. Incluso en los lugares en que 
se sospecha que hay tradiciones nordisraelitas (Sal 45), es más 
obvio pensar en Jerusalén. 



Acerca de los salmos del rey, cf. —entre otros— K. R. Crim, 
The Royal Psalms (1962); W. H. Schmidt, Alttestamentlicher 
Glaube in seiner Geschichte ( 2 1975) 180s (en esta última obra 
puede verse más bibliografía); S. S. Patro, Royal Psalms in Mó¬ 
dem Scholarship, (tesis, Kiel 1976). 


4. Cánticos de Sión ()T>2Í T>U>) 

La designación de este grupo de salmos como T>ty (sir 
stydn) se basa en Sal 137,3. De este pasaje deducimos que, en el 
destierro, existía entre los judíos este grupo —claramente defini¬ 
do— de himnos, cánticos y salmos artísticos; y que hasta los ex¬ 
tranjeros los conocían como «cánticos de Sión». Se trata de sal¬ 
mos que glorifican a Sión. La montaña santa de Jerusalén es el 
lugar en que Yahvé está presente (Sal 46,6). A este tipo pertene¬ 
cen los Sal (46); 48; 76; 84; 87; 122; (132). La situación y el 
contexto de estos salmos podemos averiguarlos por algunos ver¬ 
sículos reveladores. Así (según Sal 84,3s; 122,2) se cantaba a 
Sión al entrar en el lugar santo. En esta ocasión, los salmistas 
volvían la mirada atrás para ver la peregrinación (Sal 122,1), 
pero luego dirigían su mirada hacia adelante para contemplar las 
maravillas de la ciudad de Dios. Hay elementos del cántico de 
los peregrinos (nibpran TU> § 4, n.° 3) entre estos cánticos de 
Sión. Un tema especial lo contituye luego la «elección de Sión» 
(cf. Sal 132,13; 87,ls). Se reconocen aquí las conexiones con la 
gran ceremonia de culto de la entrada, con el arca de la alianza 
como punto central; cf. el comentario del Sal 132. Sión debe 
toda su gloria y esplendor al hecho de haber sido elegida por 
Yahvé. En los Sal 46; 48 y 76,4ss se observan tradiciones preis¬ 
raelitas sobre Jerusalén (cf. el comentario del Sal 46). En la glo¬ 
rificación de Sión se hace referencia a las antiquísimas tradicio¬ 
nes cultuales del santuario jebuseo. Nos imaginamos que estos 
cánticos de alabanza estaban relacionados con la actividad festiva 
que halló su expresión literaria en el Sal 132. Pero creemos tam¬ 
bién que en las grandes fiestas anuales se organizaban procesio¬ 
nes solemnes en torno a la zona del templo (Sal 48,3ss). 

En un estudio sobre el tema «el arca y Sión», Jórg Jeremías 
relacionó íntimamente los Sal 46; 48; 76; (87) y afirmó en primer 
lugar: «Con respecto a los salmos de Sión, es de gran importan¬ 
cia —a mi parecer— la observación de que dichos salmos no 
sólo se hallan estructurados de manera muy semejante, sino que 
además utilizan las tres mismas construcciones sintácticas para 



formular los principales enunciados de los salmos» (cf. J. Jere¬ 
mías, Lade und Zion, en Probleme biblischer Theologie. Fest- 
schrift für G. von Rad [1971] 183-198; 189s). Las investigaciones 
en materia de análisis de las formas llegan a las siguientes conclu¬ 
siones: 

1. Al comienzo se hallan expresiones estáticas, parecidas a 
confesiones de fe, epígrafes enfáticos y similares, casi siempre en 
forma de oraciones de predicado nominal en proposiciones que 
describen a Dios como residente en Sión y protector de la ciu¬ 
dad, o que describen a Sión como fortaleza espléndidamente do¬ 
tada y fortificada por Dios. 

2. Estas afirmaciones estáticas son apoyadas luego de hecho 
por oraciones con verbos en tiempo perfecto: el Señor y protec¬ 
tor de Sión es Yahvé, porque él ha rechazado los asaltos de las 
naciones. 

3. Al final, se enuncian consecuencias detalladas para los 
oyentes, en forma de oraciones en imperativo, precedidas en Sal 
48 y 76 por formas yusivas, y que invitan al pueblo a reconocer 
a Yahvé (Sal 46,9a.ll), a participar en la procesión de la fiesta 
(Sal 48,12ss) o en el cántico de acción de gracias, o a formular 
votos (Sal 76,lis). 

Sobre las variaciones en las secciones medias de esos salmos, 
cf. J. Jeremías 190. 

La mayoría de los cánticos de Sión se compusieron probable¬ 
mente en los tiempos anteriores al destierro. Pero sus materiales 
se fueron trasmitiendo de las maneras más diversas y sufrieron 
adaptaciones en épocas posteriores. 


5. Poemas didácticos 

Como clave para la denominación hebrea apropiada de los 
poemas didácticos o también de los cánticos didácticos, podría¬ 
mos mencionar los términos ninDrí ( hdkmót , «sabiduría», plu¬ 
ral) y rmun ( fbünót , «entendimiento», plural) tomados de Sal 
49,4. No podemos detenernos aquí a informar sobre el origen, 
trasmisión y formación de la tradición sapiencial en Israel. Nos 
referimos tan sólo a la influencia de la nríDrí sobre la composi¬ 
ción de los salmos. Lo haremos primeramente mediante una vi¬ 
sión de conjunto; luego estudiaremos sistemáticamente los te¬ 
mas. Finalmente, expondremos sucintamente algunas observa¬ 
ciones en materia de crítica de las formas. 



Siempre que en los salmos hay una presentación didáctica de 
materiales concebidos poéticamente, aparece también la nnan 
como principio codeterminante de la composición. Es sorpren¬ 
dente observar cómo, por ejemplo, el «cántico de acción de gra¬ 
cias del individuo», siempre que adquiere características didácti¬ 
cas, está plasmado por la poesía sapiencial tanto en su forma 
como en su contenido (cf. por ejemplo, Sal 34). Asimismo, el 
«salmo histórico» tiene el ritmo de pulsación de la nríDn en toda 
su extensión, hasta el punto de dirigirse como una enseñanza a 
la comunidad que realiza el culto (cf. Sal 78). Los «salmos de la 
torá», que han de datarse en época relativamente tardía, recogen 
igualmente ideas de «sabiduría» (cf. Sal 1 y 119). Sal 1 muestra 
el camino recto de la nj7*T2 («justicia») y muestra no sólo la feli¬ 
cidad del p > 'T2? (de la «persona justa») sino también la perdición 
en que se halla el Ptin («malvado»). Los Sal 37 y 73 informan y 
dan enseñanzas sobre los «caminos rectos de Yahvé». De nuevo 
interviene aquí la nríDrí para dilucidar adecuadamente proble¬ 
mas teológicos fundamentales. Pero, en realidad, la verdadera 
forma de la poesía sapiencial es el proverbio (véase el libro de 
los Proverbios). En los Sal 127 y 133, la nríDrí se impone en el 
Salterio en su forma de proverbios, y las máximas hacen también 
su aparición en los Sal 112 y 128. 

Un grupo mayor de salmos con impronta sapiencial está ca¬ 
racterizado por el tema min {tora) y por tanto son denominados 
apropiadamente «salmos de la torá». A este grupo de salmos de 
la torá , clasificados temáticamente, pertenecen Sal 1; 19B y 119, 
pero en sentido más amplio pertenecen también Sal 34; 37; 49; 
111; 112; 127; 128 y 139. Cf. G. von Rad, Sabiduría en Israel 
[Madrid 1985], 69. La reflexión inspirada por la sabiduría se apo¬ 
deró de las antiguas tradiciones de la min , y en una situación ya 
distinta en que la «comunidad de los justos» (Sal 1,5) no se iden¬ 
tifica ya con «todo Israel», hizo así que las tradiciones de la torá 
fueran una exposición didáctica que moldeara las decisiones y 
los análisis. De carácter singularísimo es Sal 119, el cual debe 
entenderse —seguramente— como colección de expresiones de 
piedad de la torá que datan de tiempos posteriores al destierro. 
El salmo se desarrolló a base de elementos del estudio de la 
Escritura, de la instrucción cultual del individuo en la torá y de 
los estímulos dimanados de la instrucción sapiencial. Dentro del 
ámbito de este tema hemos de ver también y entender aquellos 
salmos que habíamos enumerado, además de los Sal 1; 19B; 119. 

Un grupo que muestra especiales características llama nuestra 
atención. Son composiciones poéticas sobre problemas. Se trata 



de los Sal 37; 49; 73; 139. En egiptología se acuñó el término de 
«literatura de discusión». Cf. E. Otto, Der Vorwurf an Gott. Zur 
Entstehung der agyptischen Auseinandersetzungsliteratur (1951). 
En esta corriente de tradición, conocida ya en el Egipto antiguo, 
deben integrarse también los mencionados salmos del antiguo 
testamento. Y, no obstante, esos salmos exponen siempre temas 
que deben estudiarse en el contexto de las tradiciones de Israel 
(cf. la interpretación de los mencionados salmos). Sobre todo, es 
fluida la línea divisoria entre ellos y los salmos de la tora. 

Así como la reflexión sobre la sabiduría penetró en los más 
diversos materiales y tradiciones, así también tuvo entrada en 
los salmos históricos (cf. § 6, 1, II ó). Los acontecimientos 
históricos se convirtieron en ejemplo para la instrucción y 
para suscitar enigmáticas cuestiones relacionadas con la vida: 
Sal 78. 

Sin embargo, en la mayoría de los casos, no deben entenderse 
sistemáticamente los diversos temas y tradiciones en los que se 
expresa la reflexión sapiencial y la enseñanza de la sabiduría. 
Especialmente en la ¡iban y en la min, dejó sus huellas la poe¬ 
sía didáctica de la sabiduría. Una vez comprobado el carácter 
sapiencial, «a pesar de todo, esta constatación encierra aún bas¬ 
tantes problemas, porque, de hecho, no se puede hablar de la 
existencia de un género específico de oraciones didácticas, sino 
únicamente de la presencia de un lenguaje común y de una temá¬ 
tica uniforme» (G. von Rad, Sabiduría en Israel [Madrid 1985] 
67). Cf. también S. Mowinckel, Psalms and Wisdom , VTSuppl 3 
(1955); R. E. Murphy, A Consideration of the Classification 
«Wisdom Psalms»: VTSuppl 9 (1963) 156-167; P. W. Skehan, 
Studies in Israelite Poetry and Wisdom, CBQ Monograph Series 
1 (1971). 

En la esfera de la sabiduría de los proverbios pueden obser¬ 
varse principalmente tres temas: la transitoriedad de la vida en 
el tiempo (Sal 90); la construcción de la casa, la protección de la 
ciudad y las fatigas del trabajo (Sal 127); y la convivencia de los 
hermanos (Sal 133). 

Un elemento notable de la poesía sapiencial es la estilización 
autobiográfica. Se observa, por ejemplo, en el Sal 73. Una 
experiencia y sufrimiento de carácter ficticio domina toda la en¬ 
señanza y aspira a conseguir el efecto de tipificación, en la que 
se condensa —con encanto autobiográfico— un destino. En 
cuanto a la tipificación autobiográfica en la tradición sapiencial, 
cf. G. von Rad, Sabiduría en Israel , 55s. Textos paralelos para la 
visualización del proceso: Prov 24,30-34; Eclo 33,16-19; 51,13-16. 



La crítica de las formas es capaz únicamente de señalar unas 
cuantas fórmulas características y unas cuantas maneras de for¬ 
mular en los poemas didácticos de carácter sapiencial, como 
—por ejemplo— el llamamiento inicial del maestro en Sal 49,2 y 

78.1 (cf. también Prov 7,24; Is 28,23; Dt 32,1). En cuanto al 
comienzo de los proverbios de Amen-em-ope, cf. AOT 39 y 
ANET 421; en la sabiduría babilónica: AOT 290 y ANET 440. 
Información básica sobre el «llamamiento inicial del maestro»: 
H. W. Wolff, BK XIV/1 (1976) 122. 

También el macarismo es un elemento característico para in¬ 
troducir la enseñanza sapiencial: Sal 1,1; 32,1; 33,12; 34,9; 40,5; 

41.2 y passim. Cf. W. Janzen, Asré in the Oíd Testament: HTR 
58 (1965) 215-226; Elipiriski, Macarismes et Psaumes de congratu- 
lation : RB 75 (1968) 321-367; K. Koch, Was ist Formgeschichte? 
( 3 1974) 322ss; M. Soebp, 7\9N, THAT I 257ss. 

Finalmente, parece que el acróstico fue forma artística predi¬ 
lecta de la poesía didáctica sapiencial (detalles en el comentario 
al Sal 9-10, en el apartado «Forma»). 


6. Salmos de festividades y liturgias 

En vista de las numerosas hipótesis y especulaciones que se 
han deslizado en el estudio de los salmos en relación con cuestio¬ 
nes acerca del culto y la liturgia, debemos ocuparnos primero de 
las consideraciones metodológicas fundamentales y de la diluci¬ 
dación crítica. En este proceso comenzaremos enunciando senci¬ 
llamente el siguiente hecho: en el Salterio del antiguo testamento 
no se ha trasmitido en ninguna parte un ritual. Mientras que 
conocemos textos del cercano oriente antiguo que reglamentan 
con suma precisión todo el trascurso del culto y proporcionan 
incluso directrices para desarrollarlo, vemos que el Salterio nos 
deja en este punto sin aclaraciones suficientes. Los salmos tienen 
básicamente carácter fragmentario e incompleto, si los considera¬ 
mos desde el punto de vista de un ritual acabado. Esta deficien¬ 
cia se ha convertido en el punto de ataque de numerosas teorías 
acerca del culto. Se adujeron los principios del ritual del cercano 
oriente antiguo con el fin de «colmar las lagunas» y «completar» 
las fragmentarias tradiciones del culto del antiguo testamento. 
Subrepticiamente, lo que había servido para «rellenar» y «com¬ 
pletar» se convirtió luego en el principio rector de la interpreta¬ 
ción. Desde S. Mowinckel hasta I. Engnell, el Salterio fue situa¬ 
do en el marco del ritual del cercano oriente antiguo: un ritual 



de renovación de la vida al llegar el año nuevo. A. Weiser aduce 
la hipótesis de la fiesta de renovación del pacto (o alianza); el 
citado autor sitúa el Salterio dentro del marco ficticio del ritual 
de un culto del pacto en el antiguo testamento. El error metodo¬ 
lógico comienza siempre que se dan por supuestas previamente 
disposiciones cultuales (haciendo caso omiso de los géneros), an¬ 
tes de haber efectuado un análisis atento de los salmos desde el 
punto de vista de la crítica de las formas. El presente comenta¬ 
rio, en contraste con las investigaciones y las interpretaciones 
que comienzan con grandes rituales de culto, trata de averiguar 
caso por caso los posibles antecedentes cultuales. En todo caso, 
el nuevo punto de partida es el análisis desde la perspectiva de 
la crítica de las formas. Se puede argüir contra este procedimien¬ 
to, acusándolo de diseccionar y desmembrar las cosas. Ha de 
cargar con esta acusación todo el que quiera captar bien los ma¬ 
tices y huir de la tendencia a simplificar las cosas. Asimismo, en 
ocasiones quedarán por resolver algunas cuestiones acerca de la 
situación cultual de un salmo, o habrá que discutir muchas posi¬ 
bilidades en torno a ella. El presente comentario no tiene miedo 
de reconocer frecuentemente los claros límites de comprensión 
con que tropieza, y cree que el signo de interrogación es una 
apuesta mejor que la de salir con una teoría global del culto. 

El término «liturgia» es tan dudoso y discutible como el tér¬ 
mino «ritual». Los diversos salmos ¿se habrán basado realmente 
en «liturgias»? ¿se trata de un ciclo completo? ¿estamos ocupán¬ 
donos de «fragmentos de liturgia»? (A. Weiser 22). Estas pre¬ 
guntas no pueden responderse con una sencilla frase. No raras 
veces tenemos la impresión de que en los salmos se han agrupado 
diversos elementos de una «liturgia», y que los agruparon los 
cantores y los poetas de manera bastante arbitraria o según una 
tendencia muy concreta. Una «selección» singularísima se adop¬ 
tó, por ejemplo, en el Sal 132 o en el Sal 110. También las «litur¬ 
gias de las puertas» (Sal 15 y 24) son «extractos». Con ello, el 
intérprete se da cuenta de que debe ejercitar la máxima pruden¬ 
cia. Por eso, en todo lo que sigue no haremos más que un pru¬ 
dente intento de agrupar unas cuantas observaciones bajo el 
tema de «salmos de festividades y liturgias». 

Señalemos en primer lugar los tres salmos de grandes festivi¬ 
dades que hay en el Salterio: los Sal 50; 81 y 91. Jórg Jeremias 
afirma con razón que estos tres grandes salmos de festividades 
constituyen en el Salterio «una entidad de derecho propio» (J. 
Jeremias, Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der spaten 
Kónigszeit Israel , WMANT 35 [1970] 125). El marco de la fes- 



tividad de culto se halla indicado claramente en Sal 81,2-5. Los 
otros dos salmos son paralelos en cuanto a su contenido y su 
estructura. Es característica la descripción de la teofanía en Sal 
50, la cual señala precisamente un «género» por el que el Salterio 
tiene especial interés. En cuanto al tema de la «teofanía», cf. J. 
Jeremías, Theophanie. Die Geschichte einer alttestamentlichen 
Gattung , WMANT 10 (1965). Además, los salmos de festivida¬ 
des nos informan de que la proclamación de los mandamientos y 
de las advertencias que llevaban anejas, tenía lugar en el culto. 
Sin embargo, es muy difícil describir detalladamente el marco 
del culto. Pero cf. excursus del Sal 50. 

Un extracto del ritual de la entrada en el templo aparece en 
aquellos salmos que han sido caracterizados como liturgias de 
entrada, liturgias de admisión en el templo, liturgias de la puerta 
y liturgias de la torá: Sal 15 y 24. Cf. K. Koch, Tempeleinlassli- 
turgien und Dekaloge, en Studien zur Theologie der alttestamentli¬ 
chen Ueberlieferung (1961) 45-60. Las liturgias de entrada se ha¬ 
llan relacionadas íntimamente con los cánticos de Síón (§ 6, 4). 
También Sal 118 con sus exclamaciones, exhortaciones y respon- 
sorios nos recuerda el ritual litúrgico de la admisión al templo. 
Para los detalles, véanse los comentarios sobre el Sal 24. El Sal 
121 señala esta misma situación. Este salmo contiene un diálogo 
litúrgico comparable al del Sal 24. Pero esto podría ser una esti¬ 
lización secundaria, pero que hace referencia claramente al acto 
litúrgico y cultual de la salida del templo. 

Recientemente, se ha dado relieve a la liturgia profético-cul- 
tual de lamentación. Cf. J. Jeremías, Kultprophetie und Ge- 
richtsverkündigung in der spáten Kónigszeit Israel, WMANT 35 
(1970). A este contexto pertenecen los Sal 12; 14 (= 53); 52; 75 
y 82. En el Sal 52 podríamos tener una imitación de una liturgia 
de lamentación. Para los detalles sobre la estructura de los sal¬ 
mos y el trascurso de la liturgia, cf. J. Jeremías, o también nues¬ 
tro comentario al salmo mencionado. Por el momento, sólo de¬ 
searíamos señalar la relación de los salmos mencionados con Hab 
1; 3. 

En la interpretación del Sal 107 los comentaristas han pensa¬ 
do una y otra vez en una liturgia para una fiesta de acción de 
gracias, con ocasión de una «celebración multitudinaria de acción 
de gracias». Desde el punto de vista de la crítica de las formas, 
esta interpretación sería apropiada: «La estructura fundamental 
del Sal 107 debe entenderse como amplificación de la exhorta¬ 
ción de un himno imperativo» (F. Crüsemann, Studien zur Form- 
geschichte von Hymnus und Danklied in Israel , WMANT 32 



[1969] 73). Pero, en realidad, es probable que el «Sitz im Leben» 
del salmo sea una invitación litúrgica a la DTin (acción de 
gracias). 

El Sal 115 podría denominarse un cántico litúrgico del tem¬ 
plo. Su estructura nos permite pensar, desde luego, en un tras¬ 
curso de actos litúrgicos: v. 1-2, cántico de oración de la asam¬ 
blea del pueblo; v. 3-8, confesión en estilo hímnico; v. 9-11, ex¬ 
hortación; v. 12-15, bendición; v. 16-18, declaraciones en estilo 
hímnico. 

También el Sal 67, curioso «salmo de bendición» expresado 
en forma de deseo y petición, podría indicar una situación litúrgi¬ 
ca y cultual. Pero aquí es donde comienzan a surgir las dificulta¬ 
des. Los diversos salmos que, por su estructura, nos sugieren 
una situación litúrgica, no tienen manera de probarlo. Pudiera 
tratarse de una combinación secundaria de diversos elementos 
tomados de acontecimientos dispares. Pudiera haber incluso 
composiciones literarias que no permitan ningún tipo de conclu¬ 
sión a posteriori. 

Por eso, nos referiremos una vez más a los aspectos metodo¬ 
lógicos y a las dilucidaciones críticas de los que hablábamos al 
comienzo de la presente sección. Sabemos todavía muy poco 
acerca de las fiestas de Israel y de la celebración de las mismas, 
para poder dar informaciones claras. Conocemos liturgias, pero 
sólo en fragmentos o combinaciones de una selección. Todas las 
interpretaciones llevan la impronta de la hipótesis. 


§ 7. La relación de los salmos con la historia de Israel 

1. Cuando nos llegamos a los salmos con planteamientos 
acerca de la historia, encontramos multitud de dificultades. El 
estudio de los géneros ( Gattungsforschung ) nos impulsaba a de¬ 
jar que las cuestiones de historia queden en el trasfondo como 
secundarias. La esfera del culto —así se pensaba— era completa¬ 
mente ajena a la historia. Pero en tiempos más recientes se ha 
demostrado que la absoluta primacía del estudio del culto ha 
conducido a muchas interpretaciones erróneas y a muchas distor¬ 
siones. Si se hace caso omiso de la dimensión de la historia, 
entonces las categorías míticas e ideológicas de la interpretación 
hacen brecha en la exposición de los salmos. Por eso, es requisito 
necesario investigar constantemente la relación de los salmos con 
la historia de Israel. Claro está que tal cosa solamente puede 
hacerse hoy día, si se presupone y se tiene en cuenta la realidad 



del culto en toda su amplitud. No puede pretenderse que exista 
una correlación ininterrumpida entre los salmos y la correspon¬ 
diente «situación histórica». Hay que investigar los tres factores 
«composición de los salmos, culto, historia», para descubrir la 
correlación interna y externa que existe entre ellos. Y, por eso, 
el título de esta sección no es «la situación histórica de los sal¬ 
mos», sino —enunciada prudentemente—: «la relación de los sal¬ 
mos con la historia de Israel». ¿A qué esferas debe extenderse 
esta investigación que integra en sí el culto? a) Podríamos pre¬ 
guntarnos acerca de la época de los salmos, fijándonos especial¬ 
mente en su lenguaje y estilo; ciertos temas, grupos de conceptos 
y formas de expresión proporcionan también claves para datar a 
los salmos, b) Podríamos tratar de fijar el período al que perte¬ 
necen los salmos. El culto tiene también su historia. La historia 
del culto permite sacar conclusiones sobre el período al que debe 
asignarse el cántico de culto de que se trata, c) Muchos salmos 
hacen referencia a acontecimientos históricos más antiguos. El 
estudio de la historia de las tradiciones está encargado de investi¬ 
gar la naturaleza de esta adaptación, recitación o incluso men¬ 
ción breve de las tradiciones históricas o de historia de la salva¬ 
ción. d) En casos particulares, la referencia de los salmos a la 
historia de Israel es directa. Sobre todo, los «cánticos de oración 
de la comunidad», que aparecen en un tiempo determinado de 
desgracias, se refieren directamente a una situación histórica. 

Sin embargo, en la mayoría de los casos es imposible hallar 
en los salmos una relación con la historia. Particularmente, los 
cánticos de oración de los individuos y los cánticos de alabanza 
se sustraen de ordinario a todo empeño de encuadramiento his¬ 
tórico. Aunque hoy día nos inclinamos a asignar la mayoría de 
los salmos de estos dos tipos al período anterior al destierro, sin 
embargo carecemos de pruebas inequívocas e incuestionables. 
En este punto hay dos factores que dificultan la tarea: dos facto¬ 
res que en tiempos recientes se van reconociendo cada vez con 
más claridad. Y son la forma convencional del lenguaje y de la 
concepción, forma que es capaz de trasmitirse de una generación 
a otra sin cambio alguno, y la historia de la tradición de cada 
salmo, que introdujo en los himnos trasformaciones y concretiza- 
ciones (cf. § 8). Ambos factores pertenecen esencialmente al cul¬ 
to, que fomenta la forma convencional pero que, en determina¬ 
das circunstancias, actualiza también la nueva formación de los 
formularios y poemas trasmitidos (cf. § 8). 

2. Los salmos más antiguos del Salterio pueden reconocerse 
por su lenguaje arcaico y por sus formaciones estilísticas y sus 



imágenes, nada pulidas, que nos remontan al mundo cananeo. 
Desde luego, no se puede determinar con exactitud el tiempo en 
que se adoptó de hecho el lenguaje y las ideas de Canáan, y sin 
embargo nos sorprende de manera especial la inmediatez y fres¬ 
cor de las ideas y concepciones de los Sal 29; 68 y 18. Nos senti¬ 
mos inclinados a pensar que Sal 29 es el más antiguo, y desearía¬ 
mos situarlo en el tiempo anterior a la monarquía. Si están en lo 
cierto las observaciones que se formulan en el comentario, tam¬ 
bién los Sal 68 y 18 datan con probabilidad de los siglos XII y XI 
a.C., respectivamente. Sobre Sal 18, cf. F. M. Cross-D. N. 
Freedman, A Royal Song of Thaksgiving: JBL 72 (1953) 16; so¬ 
bre Sal 68, cf. W. F. Albright, A Catalogue of Early Hebrew 
Poems : Psalm 68: HUCA 23, 1 (1950/1951) 1-39. 

3. Las tradiciones básicas de Israel en materia de historia 
de la salvación (la tradición patriarcal, la revelación del Sinaí, la 
permanencia en el desierto, la entrada en tierra de Canaán) apa¬ 
recen con mucha frecuencia en los salmos, bien en forma de 
breve mención, bien como extensa recitación. Cf. M. Noth, Ue- 
berlieferungsgeschichte des Pentateuch (1948) 50ss, 54, 62s. Los 
dos principales complejos de la tradición, el éxodo de Egipto y 
la revelación en el Sinaí, cuya cimentación en la tradición fue 
reconocida por primera vez por G. von Rad, se hallan presentes 
en los Sal 78; 105; 106 y 136, y también con una impronta poéti- 
co-cultual en los Sal 50 y 81; cf. G. von Rad, El problema morfo- 
genético del hexateuco, en Id., Estudios sobre el antiguo testamen¬ 
to (Salamanca 1976) lis. Las tradiciones básicas de la historia de 
la salvación de Israel eran actualizadas en el culto. En esas tradi¬ 
ciones figura también el paso del Jordán o la entrada en la tierra 
prometida (cf. Sal 66 y 114). 

Pero ahora debemos proceder de manera muy estricta con 
nuestra distinción entre esta referencia de los salmos a las tradi¬ 
ciones históricas básicas y la formación efectiva de esos salmos. 
Tendremos que ir examinando caso por caso las consecuencias 
que de esa referencia se desprenden para la datación de los sal¬ 
mos, según las ayudas que nos presta el análisis de la crítica de 
las formas. Es muy posible que la poesía cultual de un período 
relativamente tardío recoja acontecimientos históricos (según es¬ 
quemas de la tradición canónica) y los reproduzca. No se excluye 
tampoco el que algunos salmos históricos o referencias a la histo¬ 
ria citen ya el Pentateuco en su forma escrita. Sobre estas cues¬ 
tiones, cf. A. Lauha, Die Geschichtsmotive in den alttestamentli- 
chen Psalmen (1945); S. du Toit, The Psalms and History , en 



Studies on the Psalms, Papers Read at the 6th Meeting of Die O 
T Werkgemeenskap in Suid-Afrika (1963) 18-29, M C Wester- 
mann, Die Geschichtsbezogenheit menschhcher Rede von Gott im 
Alten Testament, Weltgesprach 1 (1967), F N Jasper, Early Is- 
ralite Traditions and the Psalter VT 17 (1967) 50-59 

4 El tiempo de David es un tema que aparece frecuente¬ 
mente en los salmos que tienen sus raíces principalmente en el 
culto del templo de Jerusalén Se dedica especial interés histórico 
al fundador del culto y al padre de una dinastía de dirigentes del 
templo Podemos afirmar que el tiempo de David, en el Salterio, 
es uno de los acontecimientos históricos fundamentales a los que 
se hace referencia constantemente El hecho de que David tras¬ 
ladara a Jerusalén el arca de la alianza, foco sagrado de la confe¬ 
deración de las doce tribus de Israel, y que de esta manera decla¬ 
rase a Sión centro del culto esta hazaña se conservó viva en la 
memoria (cf Sal 132 y el «excursus» sobre este salmo) Entonces 
fue cuando Yahvé «escogió a Sión» y puso allí el lugar de su 
presencia (Sal 78,68ss) Y entonces también se fundó la dinastía 
de los poderosos dirigentes del culto La profecía de Natán 
(2 Sam 7) es considerada como el fundamento histórico de la 
monarquía (cf Sal 89,4ss, 132,llss y el «excursus» sobre el Sal 
132) 

Si hacemos caso omiso de esta referencia a la historia del 
culto de Jerusalén y a la monarquía, entonces harán irrupción en 
los salmos aquí mismo las categorías de explicación mítica e ideo¬ 
lógica, tomadas del ambiente del cercano onente antiguo En los 
salmos hemos de ver claramente que los fundamentos del culto y 
la monarquía residen en el tiempo de David Pero la proclama¬ 
ción y actualización cultuales de esas tradiciones básicas proce¬ 
dentes del tiempo de David son un problema por sí mismas Ten¬ 
dremos que preguntarnos siempre cuándo y cómo se representa¬ 
ron y actualizaron esas tradiciones (sobre esta cuestión, cf tam¬ 
bién el «excursus» acerca del Sal 132) 

Juntamente con las tradiciones acerca de David fundador del culto y 
de David padre de una dinastía, hemos de estudiar ahora las tradiciones 
que describen a David como poeta y cantor En efecto, estas tradiciones 
aparecen en los títulos de los salmos (cf § 4, n ° 2) Sin duda alguna, la 
noticia de que David escribió salmos y los canto se basa en un hecho 
histórico Pero los tradentes y compiladores hicieron un uso bastante 
generoso de la observación «salmo de David» Vieron, evidentemente, 
que el hecho histórico de que David hubiera escrito salmos no quedaba 



realzado adecuadamente, y por este motivo proporcionaron a casi todos 
los cánticos de oración de un individuo, cánticos históricamente impreci¬ 
sos, el título de Tnb. En algunas ocasiones se añadieron incluso indicacio¬ 
nes precisas de situaciones de la vida de David. Estas adiciones secunda¬ 
rias nos permiten reconocer el esfuerzo de los tradentes y compiladores 
por consolidar la referencia histórica de los salmos, anclándolos en el 
tiempo de David. Las situaciones indicadas en los títulos son histórica¬ 
mente insostenibles; pero revelan un interés, una tendencia, que deben 
ser tenidos en cuenta con mucho empeño. Los tradentes y compiladores 
querían que el salmo al que se facilitaba un título y la referencia a una 
situación, se entendiera como relacionado con los sucesos indicados de la 
vida de David. Podemos denominar a esto «el más antiguo comentario». 
Hemos de pensar, en todo caso, que el Sal 18 es un «verdadero salmo de 
David», aunque también en él debamos dejar margen para ulteriores de¬ 
sarrollos, según se ve por la historia de las tradiciones. 

5. Se ha subrayado una y otra vez el hecho de que considera¬ 
ble número de salmos del antiguo testamento pertenezcan al tiem¬ 
po histórico de la monarquía de Israel. Y con razón. En primer 
lugar, hay que pensar —claro está— en la historia del reino de 
Judá. Ha quedado superado definitivamente aquel período de in¬ 
vestigaciones que señalaba el origen de los «salmos del rey» en el 
período de los macabeos. Actualmente no se duda ya de que los 
Sal 2; 20; 21; 45; 72; 89; 101 y 110 pertenecen a la época histórica 
del tiempo de los reyes. Pero las raíces profundas que estos salmos 
tienen en el culto de Jerusalén (cf. §6,3) apenas permiten una 
datación más precisa. Lo único que podemos indicar es que Sal 
110 tuvo su origen en los tiempos más remotos de la monarquía, 
y que el Sal 89 se originó en sus tiempos más tardíos. Al tiempo 
de los reyes, en su sentido más amplio, pertenecen también aque¬ 
llos salmos que (por ejemplo, en una oración de intercesión) alu¬ 
den al soberano (cf. por ejemplo, Sal 28; 84 y otros). Podemos 
afirmar en general que también los «cánticos de Sión» datan del 
tiempo de los reyes; especialmente en aquellos casos en que las 
más antiguas tradiciones (preisraelitas) glorifican la ciudad de 
Dios (cf. Sal 46; 48; 76 y el «excursus» sobre el Sal 46). 

Sigue habiendo dificultades en torno a la comprensión históri¬ 
ca del Sal 50. Puede pensarse quizás en los tiempos de Josías (cf. 
el comentario sobre el salmo). 

Por lo demás, sólo pueden hallarse unas cuantas claves para 
la datación; no obstante, la mención de Asiria en Sal 83,9 pudie¬ 
ra ser una pista. 

Con más frecuencia puede afirmarse como probable que la 
mayoría de los «cánticos de oración de individuos» y los «cánti¬ 
cos de alabanza» son anteriores al destierro. 



6. La destrucción de Jerusalén y el gobierno de los judaítas 
en el destierro son un episodio histórico reflejado también en los 
salmos. Los «cánticos de oración de la comunidad» se refieren 
en la mayoría de los casos a este suceso desolador. El Sal 60 
podría tener presente escenas del año 587 a.C. También los Sal 
44 ; 74 y 79 se entienden muy bien, cuando los relacionamos con 
el destierro. En tiempos del destierro y en tiempos inmediata¬ 
mente siguientes a él, grandes fiestas de lamentación habrían 
presentado constantemente ante Yahvé la destrucción de Jerusa¬ 
lén (cf. Zac 7,3). No se podían borrar los recuerdos de aquel 
horrible suceso. 

El Sal 137 se refiere a la «cautividad babilónica». La disper¬ 
sión de los judíos es desde entonces un tema importante que nos 
permite reconocer el marco de un salmo: el marco en tiempos 
del destierro o con posterioridad a él (cf., por ejemplo, Sal 87). 
Pero también se escucha en algunos salmos el cambio de la suer¬ 
te gracias al regreso a la patria. Y este dato es pista importante 
para la datación (cf. principalmente los Sal 85 y 126). 

Ahora bien, hay que investigar caso por caso la cercanía en 
que se hallan los salmos en cuestión con respecto a los aconteci¬ 
mientos mencionados y hasta qué punto influyó en ellos, por 
ejemplo, el mensaje del Deuteroisaías (cf., por ejemplo, el co¬ 
mentario de los Sal 96 y 98). 

7. Por lo demás, no siempre resulta fácil reconocer qué sal¬ 
mos corresponden al período tardío del destierro o al período 
posterior a él. Podemos señalar tres puntos de vista que pueden 
ser de gran ayuda para la datación: a) La poesía sapiencial se 
impone de manera más vigorosa y con sus temas de gran divaga¬ 
ción y de extensa reflexión y con sus formas aforísticas que hallan 
acogida en la poesía sálmica, influye en algunos salmos (cf. 
§ 6, 9). Claro que no vamos a pretender aquí que los poderes 
creativos de la HEDn (sabiduría) son en general posteriores al 
destierro. Nos referimos sencillamente a la sorprendente influen¬ 
cia de los factores de contenido y de forma sobre los tipos de sal¬ 
mos. b) Una piedad muy desarrollada de la min es la señal 
distintiva de la poesía tardía (cf. el comentario del Sal 119). 
c) Los aramaísmos muestran que un salmo es «posterior al des¬ 
tierro» (cf. Sal 116 y 124). 

Desde luego, estos tres puntos de vista no son de aplicación 
mecánica. Más aún, el tema de la min no es incondicionalmente 
tardío. Y los aramaísmos pueden ser también muy antiguos. Lo 
único que deseamos es señalar el sorprendente predominio de 
estos temas y elementos en los casos a que nos referimos. Sobre 



el § 7, cf. G. Sauer, Erwagungen zum Alter der Psalmdichtung in 
Israel: ThZ 22 (1966) 81-95. 


§ 8. Sobre el origen y la historia de las tradiciones de los salmos 

1. En el § 4, 2 y en el § 7, 4 señalamos que Til 1 ? («de Da¬ 
vid») no es una referencia fiable al autor del salmo. Este juicio 
crítico se aplica también a aquellos salmos que, según la informa¬ 
ción contenida en el título, deben atribuirse a Salomón, Moisés, 
Asaf, los corahítas, Hemás o Etán. Originariamente toda la poe¬ 
sía sálmica se trasmitió de manera anónima. Pudiera ser que sólo 
los salmos compuestos personalmente por David llevaran la ob¬ 
servación correspondiente. En todo caso, no podemos determi¬ 
nar que los nombres mencionados en los salmos sean auténtica¬ 
mente nombres de autores. Este hecho suscita la cuestión sobre 
quiénes fueron los compositores de los salmos. Durante algún 
tiempo, hubo dos opiniones en vivo contraste. Un grupo afirma¬ 
ba que el Salterio era un libro exclusivamente sacerdotal y cul¬ 
tual; otros creían que era una colección de «poemas privados». 
Hoy podríamos considerar estas alternativas como anticuadas; 
cf. S. Mowinckel, Offersang og Sangoffer, 353s. Debiéramos par¬ 
tir del supuesto de que la gran mayoría de los salmos fueron 
obra de sacerdotes y de cantores del templo, que preparaban las 
liturgias y los formularios. En el caso de los cánticos de oracióp 
y de los cánticos de acción de gracias de los individuos, habremos 
de suponer que los sacerdotes y los cantores del templo se inspi¬ 
raban para escribir los salmos en lo que les contaban los que se, 
habían hallado en situación desgraciada y habían salido de ella. ( 

Pero, en el proceso de escribir los salmos, hacían uso general¬ 
mente de fórmulas convencionales. Tan sólo de esta manera po¬ 
demos explicar que Sal 42-43 se nos hayan trasmitido con sus 
referencias peculiares. En todo caso, los sacerdotes y los canto¬ 
res del templo eran los órganos de trasmisión. Ellos no sólo reco¬ 
pilaban las descripciones de situaciones de desgracia y las prime¬ 
ras expresiones de agradecimiento, sino que además ejercían un 
papel director en la recitación de liturgias y formularios, cuando 
un individuo —según las diversas vicisitudes de su suerte (cf. 
§ 6, 2 II)— presentaba la n^úrt y la nTin. Debemos suponer 
que los orantes cantaban y recitaban aquellos salmos que se ha¬ 
llaban disponibles en el santuario como liturgias y formularios, y 
que tales textos eran familiares para los sacerdotes y los cantores 



del templo (como los himnos de un himnario). Debemos tener 
en cuenta, además, lo que ha llegado a saberse gracias a las este¬ 
las halladas en Asia menor. Un israelita que se había visto libre 
de su desgracia hacía que el relato de su situación desgraciada y 
su acción de gracias se tradujera, por ministerio de los sacerdotes 
y los cantores del templo, en un cántico de oración, y hacía que 
se dejara constancia de todo ello en una estela o en un rollo. Lo 
que sigue podría ser una referencia a este hecho de dejar cons¬ 
tancia escrita: 

«Dije entonces: Heme aquí, que vengo; 

en el rollo del libro se ha escrito de mí» (Sal 40,8). 

Pero el contexto, en el Sal 40, nos invita a hacer diferencia¬ 
ción. Mientras que, según el antiguo ritual, las liturgias y formu¬ 
larios pronunciados (recitados melódicamente) por poder por el 
sacerdote o el cantor del templo, eran recitados en el sacrificio, 
la dedicación de un salmo al deus praesens y a la comunidad 
reunida tiene abiertamente el carácter de una declaración formu¬ 
lada por quien hace la ofrenda, declaración que era presentada 
en fórmulas de ofertorio como la del Sal 19,14. Los «registros» 
recogidos por los sacerdotes y los cantores del templo —en otras 
palabras, los relatos que servían de base para formular los cánti¬ 
cos de oración y los cánticos de acción de gracias, según las nor¬ 
mas poéticas y las variaciones tradicionales de las fórmulas, que 
resultaban familiares para el personal dedicado al culto— pasa¬ 
rían a engrosar los archivos del templo. Esta explicación del ori¬ 
gen de los cánticos de oración y de los cánticos de acción de 
gracias de un individuo ocupa claramente un lugar intermedio 
entre los extremos de la hipótesis de un ritual y la hipótesis de 
una «composición privada». Los rituales, tal como los conocemos 
especialmente por los cultos babilónicos, eran modelos rígidos, 
esquemáticos, y carecían de la vida, el sufrimiento y la experien¬ 
cia de que están impregnados los cánticos de oración y los cánti¬ 
cos de acción de gracias del antiguo testamento, y no tenían tam¬ 
poco participación en la historia. Por otro lado, las «composicio¬ 
nes privadas» serían creaciones excepcionales que se proyecta¬ 
rían sólo por anacronismo sobre el Israel antiguo y su culto. Con 
esta última explicación se entiende de manera totalmente erró¬ 
nea la situación cultural del mundo antiguo. Leer, escribir y com¬ 
poner eran, ni más ni menos, privilegio de los sacerdotes y los 
cantores del templo, que estaba en consonancia con el privilegio 
de los «escribas» (QUÍJP), es decir, de los funcionarios y secre- 



taños de la corte del rey. Puesto que, según todo lo que sabemos 
acerca del origen, la historia y la tradición de la sabiduría en 
Israel, los «escribas» eran también los custodios y trasmisores de 
la «sabiduría» (nnbn), es obvio explicar la influencia sapiencial 
en la composición sálmíca por la «correspondencia» cada vez ma¬ 
yor que había entre las tradiciones, dones y capacidades que se 
cultivaban en el templo de Jerusalén y en el ámbito de la Corte 
real. 


Una vez llegados a este punto, convendrá resumir brevemente lo que 
se nos dice en el antiguo testamento acerca de la actividad de los sacer¬ 
dotes (y de los cantores del templo) a la que hemos aludido. La secuen¬ 
cia más interesante se halla en Dt 31,19.22. En él se expresan las tres 
actividades del sacerdote en los siguientes conceptos: nTUrmN aro 
(«escribir el cántico»), itab («enseñarlo]») y oa D’ri (poner[lo] en [su] 
boca»). A propósito del deseo de que un cántico de oración que descri¬ 
be una desgracia, se ponga por escrito, cf. Job 19,23s. Con respecto a 
los actos salvadores realizados por Yahvé, leemos en Sal 102,19: anan 
ynnN Tnb DNT («escríbase esto para una generación futura»). Sobre el 
oficio de los cantores en el ámbito del santuario: 1 Crón 9,33; 15,16ss; 
2 Crón 20,21ss; 23,13; 29,25ss; Neh 12,28ss. Claro que los pasajes cita¬ 
dos llevan la impronta de una perspectiva histórica. Pero podremos su¬ 
poner que los cantores del templo, en los tiempos anteriores al destie¬ 
rro, cooperaban con los sacerdotes y realizaban las tareas que se indican 
en Dt 31,19.22. 


En lo que respecta también a la historia de la formación de 
los demás grupos de salmos («géneros» o Gattungen), creemos 
que el proceso fue análogo al que suponemos para los cánticos 
de oración y los cánticos de acción de gracias. En el grupo de los 
cánticos de Sión, los Sal 84 y 122 nos dan ocasión de conocer los 
rasgos de un relato de peregrinación recogido por el personal 
dedicado al culto, mientras que los Sal 46; 48 y 76 pudieron ser 
compuestos a partir de ahí por sacerdotes. Esto explicará segura¬ 
mente el rigor con que los tres últimos salmos mencionados se 
atienen a la forma (cf. § 6, 4). 

Los salmos destinados a toda la comunidad de culto se origi¬ 
naron exclusivamente en el círculo de los sacerdotes y los canto¬ 
res del templo. A este grupo pertenecen los cánticos de alabanza 
y los cánticos de oración de la comunidad. Es difícil creer que 
estos «géneros» se compusieran fuera del ámbito del santuario, 
Los «salmos históricos» son también obra característica de origen 
sacerdotal. Podríamos pensar en el género «sermón levítico» 



(cf. el comentario del Sal 78), que constituye el fundamento de 
esta poesía cultual. 

En la historia de los orígenes de los salmos aparece un pro¬ 
blema especial en lo que respecta a los «salmos del rey». ¿Quién 
es el autor de estos salmos? En los Sal 2 y 10 el rey mismo es 
quien habla. ¿Es también él el compositor? No puede desecharse 
tal posibilidad; pero podríamos pensar también en una persona 
especialmente dotada, entre los dirigentes del culto, que compu¬ 
siera para el rey el cántico. El Sal 45 es el cántico de alabanza de 
un cantor proféticamente inspirado, del entorno del monarca. 
Pero ¿cómo deben interpretarse los Sal 110 y 132? En estos dos 
casos no se trata de un ritual compacto sino de un recital de 
determinados mensajes de una fiesta, de descripciones de situa¬ 
ciones, y de episodios de un solemne trascurso de acontecimien¬ 
tos. ¿Quién compuso esos poemas? ¿intentó un profeta de culto 
retener más que nada sus propias inspiraciones (cf. Sal 110), o 
un cantor carismático dejó constancia de partes del ritual, espe¬ 
cialmente de los oráculos básicos? Esta misma cuestión se podría 
plantear a propósito de los Sal 50; 81 y 95, que son de índole 
diferente. En estos salmos tenemos ante todo mensajes proféti- 
cos que fueron anunciados en una fiesta de la comunidad congre¬ 
gada para el culto. Observamos el marco de una secuencia cul¬ 
tual. Pero el tema principal es el mensaje profético. ¿El profeta 
mismo dejó constancia del mensaje? ¿fijaron el acontecimiento 
los discípulos del profeta? 

¿Por qué se conservaron y trasmitieron las «liturgias de la 
puerta»? (Sal 15; 24). El interés por el ritual es insignificante 
dentro del Salterio. ¿Era la min lo que se pretendía trasmitir? 

Subrayemos de nuevo que lo único que podemos hacer aquí 
es tratar de arrojar luz sobre acontecimientos que quedan en la 
oscuridad de un pasado lejano. Finalmente, debemos insistir en 
que los comentarios que se ofrecen en esta sección representan 
en parte un nuevo enfoque en comparación con el enfoque que 
se ofrecía en ediciones anteriores de la presente obra. 

2. La historia de las tradiciones de los salmos del antiguo 
testamento difícilmente podremos imaginárnosla en todo lo que 
tiene de movida y variada. Teniendo en cuenta la abundancia 
del material sálmico con que nos encontramos, habrá que hacer 
desde muy pronto una selección estricta. Muchos salmos debie¬ 
ron utilizarse constantemente como fórmulas. Algunos de ellos 
pertenecían seguramente a un tesoro de salmos que se memo- 



rizaban y eran conocidos en todas partes. Algunas formulaciones 
y expresiones se grababan de manera indeleble. Con el trascurso 
del tiempo los poemas fueron almacenándose en los archivos del 
templo. Se clasificaron y reunieron los manuscritos. En época ya 
muy temprana debieron formarse ya pequeñas colecciones 
parciales. Las observaciones para la clasificación y archivo, al 
estilo de las que conocemos en relación con la poesía cultual 
acádica, debieron ser muy útiles cuando se emprendió la primera 
estructuración. No somos ya capaces de desenmarañar todo 
este proceso de recopilar y configurar los diversos «rollos de 
cánticos». 

Pero vale la pena investigar hasta qué punto los sacerdotes 
que efectuaban la trasmisión y recopilación, influían en los ma¬ 
teriales de la tradición que estaban a su cargo. Dos ejemplos 
pueden ilustrar el problema. El Sal 68 es probablemente el único 
salmo que procede del ámbito del culto israelita septentrional 
(cf. el comentario sobre Sal 68). Si todas las apariencias no enga¬ 
ñan, este salmo tiene su «Sitz im Leben» en la historia incipiente 
de Israel en el monte Tabor; cf. también H.-J. Kraus, Die Kult- 
traditionen des Berges Tabor , en Festschrift für W. Freytag. 
BASILEIA (1959) 177-184; Id., Gottesdienst in Israel ( 2 1962) 
194s. Pero, como se ve por Sal 68,30, ese cántico antiguo fue 
recogido y ampliado en Jerusalén. Para decirlo con otras pala¬ 
bras, un poema del Israel septentrional fue recogido y refundido 
más tarde. Algo parecido puede observarse con respecto al Sal 
107. En él tenemos una liturgia para una fiesta de acción de 
gracias, que con probabilidad fue originalmente una introduc¬ 
ción litúrgica a diversas nrrin. En época más tardía (con poste¬ 
rioridad al destierro), el salmo fue refundido y aplicado a la 
acción de gracias de los desterrados que regresaban a la patria 
(Sal 107,3.33-43). Por estos dos ejemplos podemos ver que se 
realizaban adaptaciones, ampliaciones y actualizaciones. Los tí¬ 
tulos de los salmos son una continuación de estas tendencias, 
que —pasado ya algún tiempo— no pudieron aplicarse ya al 
texto recibido sino únicamente a su introducción. Las coleccio¬ 
nes parciales y pequeños rollos de cánticos, que se fueron for¬ 
mando gradualmente, y a los que nos hemos referido anterior¬ 
mente, fueron fundiéndose en un canon, probablemente hacia 
el año 300 a.C., pero sin que podamos explicar con más detalles 
la formación de dicho canon (cf. supra, § 3, 3). Por tanto, el 
Salterio contiene poesías de casi un milenio (cf. supra, § 7, 2). 
El centro de esta historia de origen, trasmisión y recopilación 
fue el templo de Jerusalén. 



§ 9. Sobre la teología de los salmos 

1. Si nos acercamos a los salmos del antiguo testamento con 
la pregunta acerca de dónde hay que buscar y hallar al Dios de 
Israel a quien glorifican los himnos y cánticos de acción de gra¬ 
cias, a quien invocan las lamentaciones, y a quien se dirigen to¬ 
dos los cánticos y poemas, entonces la respuesta unánime, libre 
de toda duda, y expresada constantemente, es: Yahvé Sebaot 
está presente en el santuario de Jerusalén. Sión es el lugar de la 
presencia de Dios. Varía el nombre del lugar de la presencia 
divina (deus praesens). Además del nombre de «Jerusalén» (Sal 
122,2ss; 128,5; 137,5; 147,2) y de la denominación, más frecuen¬ 
te, de «Sión» (Sal 2,6; 9,12; 15,7; 20,3; 48,3ss; 50,2; 74,2; 76,3; 
99,2 y passim ), se puede hacer mención también del «monte san¬ 
to» (Sal 2,6; 48,2; 87,1; 99,9), del «templo (santo)» (blrín, Sal 
5,8; 11,4; 27,4; 48,10; 65,5; 138,2 y passim ) o de la «casa (de 
Yahvé)» (mrp n>3. Sal 5,8; 23,6; 26,8; 27,4; 36,9; 52,10; 65,5; 
69,10 y passim). Jerusalén se considera el «santuario central» de 
Israel, adonde peregrinan las tribus (Sal 122,4). Allí «mora» o 
«tiene su trono» Yahvé Sebaot (Sal 9,12; 74,2). Es verdad que 
todos los países están henchidos de su gloriosa presencia (Sal 
8,2), pero el que quiere encontrarse con el Dios de Israel, se 
vuelve únicamente hacia Sión. Tan sólo del lugar de la presencia 
de Yahvé puede esperarse ayuda y salvación (Sal 14,7). En con¬ 
secuencia, los miembros del pueblo de Dios —en el antiguo tes¬ 
tamento— se ponen en camino todos los años para acudir al 
santuario a celebrar las grandes fiestas (Sal 122,1). El que tiene 
que quedarse lejos, se acuerda con nostalgia de los días de la 
peregrinación (Sal 42,5). La exclamación qbj ríirp n>3 (Sal 
122,1) es el comienzo de toda alegría y de toda salvación. El 
anhelo por llegar al lugar de la presencia de Dios impulsa a los 
peregrinos (Sal 84,3). Aceptan de buena gana las molestias del 
viaje y van acercándose cada vez con mayor energía al maravillo¬ 
so lugar de destino (Sal 84,7s). El momento en que llegan a las 
puertas de la ciudad santa les proporciona la máxima satisfacción 
y dicha (Sal 122,2; 84,3), porque ahora los peregrinos están cerca 
de Yahvé, en compañía de una comunidad jubilosa. Lo que bus¬ 
can aquellas personas, sumidas en oración, no es la santidad in¬ 
manente o la saturación mágica de lo numinoso. Sino que se 
encuentran con la persona majestuosa de Yahvé. El misterio de 
la ciudad de Dios es el acontecimiento maravilloso: «Yahvé está 
en medio de ella» (Sal 46,6). Por eso Sión es «fuente de vida» 
(Sal 36,9). El «Dios vivo» (úvbN, Sal 84,3) concede gracio- 



mente la felicidad de un «mundo nuevo» (Sal 84,11) que trascien¬ 
de el tiempo y el espacio. El santuario brilla con resplandor eter¬ 
no. En él reina la paz (tilbty) en el pleno sentido de la palabra 
(Sal 122,8). Bajo «la sombra de las alas de Yahvé», bajo las alas 
extendidas de los querubines, se disfruta de inviolable protección 
y cobijo. 

El milagro de la presencia de Dios en Sión se visualiza osten¬ 
siblemente todos los años, ante la comunidad reunida para la 
fiesta, mediante la celebración de un acto sagrado al comienzo 
de la festividad. El arca santa, trono del Dios invisiblemente pre¬ 
sente y santuario central del antiguo Israel, es llevada al templo 
en procesión litúrgica (Sal 24B y 132). Esta ceremonia no es 
(como muchos especialistas piensan) la «entronización de Yah¬ 
vé», sino un acto de culto que —en consonancia con la leyenda 
de la fundación del culto en 2 Sam 6— proclama como verbum 
visibile ante la comunidad en fiesta la «elección de Jerusalén»: 
Sal 132,13s. Sobre el trono de Dios está presente el TDDn qbn, 
Yahvé Sebaot, cuando el arca entre por las puertas del santuario 
(Sal 24,7-10). Se hace conmemoración de los acontecimientos 
históricos: David fue quien liberó el arca de su «alojamiento pro¬ 
visional» en Quiriat-Yearim (Sal 132,6) y la condujo a Jerusalén. 
Se escuchan recuerdos del antiguo gran santuario central de la 
época predavídica, de Silo, cuando se pronuncia el nombre cul¬ 
tual de Yahvé Sebaot (mN32? ¡Tiro). Y, así, la entrada procesio¬ 
nal del arca recuerda el acontecimiento fundamental, hace pre¬ 
sente la leyenda cultual de Jerusalén vinculada con el santuario 
central del arca. En aquel tiempo Yahvé «eligió» a Sión como 
«morada» suya (3TPU3, Sal 132,13) y su «lugar de reposo» (nrmn, 
Sal 132,14). Este acontecimiento básico es el fundamento y el 
centro del culto actual. 

Acompañando al arca, la comunidad de culto penetra en el 
santuario. El júbilo y la acción de gracias son la tónica de este 
acto solemne (Sal 95,2; 100,4). Se hace la entrada a través de las 
«puertas de la justicia» (p’TS'DV'^, Sal 118,19). Y en ese mo¬ 
mento se lanza la pregunta: «¿Quién subirá al monte de Yahvé, 
y quién podrá estar en su recinto santo?» (Sal 24,3; 15,1). Yahvé 
es un Dios de derecho y justicia. El culto divino, en el antiguo 
testamento, no es una renovación de la vida, una renovación 
obrada por la naturaleza y las fuerzas mágicas, no es una adqui¬ 
sición de poder lograda mediante una representación dramática. 
Sino un encuentro con el Señor de toda vida. El participante en 
el culto no entra en una esfera de éxtasis y embríagamiento. 
Sino que se le pregunta acerca de su comportamiento cotidiano, 



acerca de su obediencia a las instrucciones de Yahvé. A cada 
persona se le exige una «declaración de lealtad a la voluntad de 
Yahvé» (G. von Rad, TeolAT I [ 6 1987] 463). Se le recordarán 
una serie de mandamientos (Sal 15,2ss; 24,4ss). Le presentarán 
—como espejo para la confesión— los preceptos de la min. Tan 
sólo «el que obre la justicia» Sal 15,2) podrá entrar 

por «las puertas de la justicia» (p72t"npiy, Sal 118,19). El gozo 
y alegría de fiesta de quienes entran pueden quedar bruscamente 
interrumpidos por el mensaje de un profeta que, con voz amo- 
nestadora, advierta a la comunidad de culto que no endurezca 
otra vez sus corazones, sino que viva una vida de obediencia a 
Yahvé (Sal 95,8ss). Quien entre en el lugar de la presencia de 
Yahvé, se encontrará ante el Señor de toda vida. 

En el recinto del santuario, el peregrino se halla rodeado por 
la indescriptible gloria de Sión, que se celebra con himnos y poe¬ 
mas. «Como lo alto del cielo» (Sal 78,69) está construido el lugar 
santo. Como «corona de belleza» (Sal 50,2), el santuario es «la 
delicia de todo el mundo» (Sal 48,3). Ríos maravillosos llenan a 
la ciudad de Dios de vida y gozo (Sal 46,5). Está edificada con 
inquebrantable solidez (Sal 48,4.14). Ni las catástrofes naturales 
(Sal 46,3ss) ni los ataques de los pueblos (Sal 46,7ss; 48,5ss; 
76,4ss) podrán tocar siquiera a la ciudad santa. «Yahvé está en 
medio de ella» (Sal 46,6). ¡Ese es el secreto y la maravilla! Tradi¬ 
ciones de culto preisraelita fueron recogidas por los cantores 
para glorificar la magnificencia supraterrena y la solidez inque¬ 
brantable de Sión. 

2. La alabanza y la glorificación se encaminan siempre, en 
último término, a Yahvé. En Sión la comunidad en fiesta rinde 
homenaje al deus praesens. A él, que es el Dios altísimo, el Rey, 
el Creador y Juez del universo, se le tributa honor y gloria. Pero, 
antes de que estudiemos los más importantes predicados y nom¬ 
bres divinos, hemos de hacernos la siguiente pregunta: ¿cómo 
manifiesta Yahvé su presencia en Sión? Muchos salmos explican 
que «él aparece», «resplandece» en su esplendor y gloria (cf. Sal 
50,2; 97,3ss; 18,10ss). Se da testimonio de la teofanía de Yahvé. 
Se describe majestuosamente el fenómeno del fuego devorador 
que anuncia la manifestación de Dios. El rayo y el trueno acom¬ 
pañan a la radiante aparición de Dios. Su «rostro» (D’JS) res¬ 
plandece. La comunidad, en adoración, ora así: «¡Resplandece!» 
(Sal 80,2; 94,1). Suplica ardientemente: «¡Haz que brille tu ros¬ 
tro!» (Sal 80,4). Y hasta el individuo en oración exclama: «¡Alza¬ 
te!», «¡Despierta!» (Sal 7,7; 9,20; 10,12; 17,13; 35,23; 44,24; 57,9 



y passim) y aguarda así la poderosa automanifestación del Dios 
de Israel. 

Se ha suscitado una y otra vez la siguiente pregunta: ¿cómo 
debemos interpretar esas descripciones de teofanías en los sal¬ 
mos? ¿hubo algún tiempo en que, mediante manipulaciones tea¬ 
trales, se representaron de manera dramática y visible en el culto 
los fenómenos de la manifestación de Dios? Semejantes actos 
estarían en contradicción con la fe del antiguo testamento, por¬ 
que esa fe insiste sin cesar en el carácter invisible de Yahvé, a 
quien no se puede representar por medio de imágenes y, rechaza 
enérgicamente que el hombre sea capaz de forzar la manifesta¬ 
ción de Dios. Así que lo obvio es pensar en proclamaciones y 
anuncios carismáticos de los profetas que actuaban en el culto 
divino, y que se basan en la insondable coincidencia de la tradi¬ 
ción y la visión. Los elementos de la tradición son los viejos 
relatos israelitas de la teofanía del Sinaí y las concepciones —to¬ 
madas del entorno cananeo— de la manifestación de Dios en 
medio de la tormenta (cf. el comentario del Sal 29). Pero la 
actualidad de la experiencia de revelación se comunica en la vi¬ 
sión (cf. Is 6). El elemento del culto que se corresponde con la 
libertad de Yahvé es el carisma. Una comunidad que debe supli¬ 
car para que se manifieste Yahvé (Sal 80,2; 94,1), no controla la 
teofanía. El hecho de que Yahvé se aparezca y se vuelva hacia el 
pueblo llega a conocerse mediante la proclamación carismática. 
Las fórmulas cultuales lunp bPVQ mm (Sal 11,4) o bavn nirp 
}HN¡rb3 rosa pn Wlp (Hab 2,20) deben explicarse probable¬ 
mente como los anuncios determinantes de la aparición y la pre¬ 
sencia de Yahvé. Se exhorta a la comunidad de culto a que se 
postre en adoración y obediencia ante el deus praesens (Sal 29,2). 
No se trata de una sugestión de masas, dramáticamente escenifi- j 
cada, sino de una proclamación profética. A consecuencia de j 
ella, también el individuo —miembro de la comunidad en adora- j 
ción— que ha orado suplicando la aparición de Yahvé con su j 
poder y que pide su intervención en una desgracia personal, pue- j 
de experimentar seguridad por medio de una visión. Pero, bási- 
camente, la teofanía y la profecía guardan una relación muy ínti- ¡ 
ma. Yahvé no es un numen que calla, no es un fenómeno que j 
hace eclosión por las fuerzas de la naturaleza, ni que quede tam- j 
poco a disposición de quien lo manipule religiosamente. Yahvé l 
viene y no guarda silencio (Sal 50,3). Su manifestación es esen- j 
cialmente anuncio de un mensaje. La teofanía es el sonido de la i 
«voz de Yahvé» (mrp'blp, Sal 29,3s). Yahvé «habla» (im) y 1 
«clama» (Nlp): Sal 50,1. Yahvé manifiesta su presencia haciendo j 


aparición para trasmitir su palabra. Hay que hablar a Israel. El 
profeta recoge el mensaje de Dios y clama: mXTNI nynty 
(Sal 50,7ss; 81,9ss). Así es como se revela el Dios de Israel en 
Jerusalén. 

Ante el deus praesens la comunidad que celebra la fiesta se 
prosterna. La proskynesis ante la presencia de Dios es el punto 
culminante de la procesión que entra en el lugar santo (Sal 95,6; 
96,9; 99,5.9; 132,7; 138,2). Probablemente en este instante del 
acto cultual de homenaje se cantaban los himnos. Estalla la ala¬ 
banza de Dios. La glorificación no conoce límites. También los 
poderes celestiales se unen a la alabanza de Yahvé (Sal 29,1; 
103,20s; 149,lss). Todas las criaturas, la creación entera intervie¬ 
ne (Sal 96; 98). En este acto de homenaje se ofrecían probable¬ 
mente sacrificios, aunque por Sal 50,8ss nos enteramos de que la 
profecía era muy severa en lo que respecta a la ofrenda de sacri¬ 
ficios. Tan sólo los sacrificios que manifiestan acción de gracias 
y adoración pueden presentarse ante Yahvé (cf. el comentario 
del Sal 50,8ss); los sacrificios no son medio para influir en Dios. 

Los himnos engrandecen al Dios de Israel como Dios altísi¬ 
mo, Rey, Creador y Juez del universo. Los predicados y epítetos 
aplicados a Yahvé en la doxología son de origen preisraelita (cf. 
§ 10,1); fueron trasferidos al Dios de Israel. Estos predicados y 
títulos proclaman la grandeza majestuosa y la plenitud de poder 
universal. Yahvé es ypby (bN), «Dios Altísimo». Tiene su trono 
por encima de todos los dioses (Sal 97,9). Los poderes han que¬ 
dado desposeídos de su fuerza. Perdieron toda su potestad. Uni¬ 
camente Yahvé es y7Nrrb3'by ypbp, «Altísimo sobre toda la 
tierra» (Sal 83,19; 97,9). Desde los cielos resuena su voz (Sal 
18,14). Vemos por Sal 47,3 y 97 que el epíteto iba («rey») co¬ 
rresponde al nombre de deidad ypby bN. Como ypbp, Yahvé es 
yiND'bD'bP bVTJ lbn (Sal 47,3). En su 7133, este «gran rey so¬ 
bre toda la tierra» está sentado en su trono en Sión (Sal 24,7ss; 
48,3; 99,2). Su trono está firmemente asentado desde toda la 
eternidad (Sal 93,2). Por eso, el Dios de Israel no necesita una 
entronización periódica ni una renovación de poder, como la ne¬ 
cesitan las divinidades del entorno del cercano oriente antiguo, 
esas divinidades que mueren y resucitan. La comunidad, en ado¬ 
ración, le presta homenaje con aquella exclamación: iba ¡71iT> = 
«Yahvé es Rey» (Sal 93,1; 96,10; 97,1; 99,1), y reconoce el poder 
universal del Dios-Rey, cuyo esplendor llena el universo entero. 
Pero el que es Dios Altísimo y Rey es, al mismo tiempo, el 
Creador: Sal 24,1; 93,1; 95,3ss; 96,5.10. El ha vencido a los po¬ 
deres del caos (Sal 74,13ss; 89,10ss), dio estabilidad a la tierra 



(Sal 93,1; 96,10) y llenó a toda la creación de un orden y de unas 
leyes maravillosas (Sal 104). También la esfera celestial y las 
constelaciones son obra de sus manos (Sal 8; 19A). El acto de la 
creación es la base del dominio de Dios sobre el universo (Sal 
24,ls; 47,3ss; 97,9). Toda la tierra está llena de la «gloria» (7133) 
del Rey y Creador (Sal 8,1; Is 6,3). Los pueblos están sometidos 
a él (Sal 47,4.9; 99,2). 

Finalmente, el Rey y Creador es también Juez (Sal 96,10s; 
99,6). Tiene su trono bN'mys (Sal 82,1) en las alturas celestiales 
por encima de todos los pueblos (Sal 7,8) y «juzga» a las naciones 
(Sal 7,9; 9,9; 96,10). 

En todas estas perfecciones de poder, tan claramente expre¬ 
sada por los predicados, la comunidad en adoración glorifica en 
su culto de homenaje al Dios de Israel que tiene su trono en 
Sión. 


En vista de los hechos teológicos aquí presentados, se plantea la 
difícil cuestión acerca de las relaciones entre la revelación y el culto. 
Hay dos opiniones que se oponen diametralmente la una a la otra. En 
su ensayo «Kultus und Offenbarung» (Festschrift für S. Mowinckel 
[1955]), R. Gyllenberg escribe: «El culto significa que Dios y el mundo 
se encuentran; el Dios que ordinariamente está distante y es inaccesible, 
se acerca y hace que su faz resplandezca sobre la comunidad reunida, el 
deus absconditus se convierte en el deus revelatus. Y, así, el culto es el 
marco en que se experimenta a Dios, se encuentra a Dios y Dios se 
comunica a sí mismo...» (76). Si aquí vemos que a la revelación se la 
integra casi por completo en el culto, G. von Rad dice por el contrario 
que los salmos son esencialmente «la respuesta de Israel» (TeolAT I, 
436ss). Ambas interpretaciones suscitan dudas. Gyllenberg toma excesi¬ 
vamente como punto de partida un fenómeno general de la realización 
del culto. No tiene en cuenta suficientemente el misterio de la indepen¬ 
dencia de Yahvé, la cual queda atestiguada por doquier en los salmos. 

Ciertamente, debemos tener presente que el culto corre siempre pe¬ 
ligro de caer en la trampa de las ceremonias religiosas, de convertirse 
por sí mismo en ley. La seguridad conduce a la estabilización y presupo¬ 
ne datos inviolables. A propósito de este problema, cf. el comentario 
del Sal 6 («finalidad»), Pero hemos de tener en cuenta también que en 
el Salterio se expresan muchas súplicas, lamentaciones y preguntas. Por¬ 
que Yahvé, evidentemente, no está a nuestra disposición ni concede 
«renovación de vida» en procesos que se repiten periódicamente. El es 
Señor independiente y soberano. Este hecho debe tenerse muy en cuen¬ 
ta, siempre que se discute el tema «culto y revelación». Por otro lado, 
es demasiado poco hablar de la «respuesta de Israel», cuando estudia¬ 
mos los salmos. Muchos salmos atestiguan un acontecimiento de revela¬ 
ción, un acontecimiento inmediatamente presente. Por tanto, habrá que 
hacer también en este aspecto la debida corrección. 



3. En Sión, lugar elegido por la presencia de Yahvé, el rey 
davídico es, como señor del templo, una figura central de la vida 
del culto. La profecía de Natán (2 Sam 7) es el fundamento deci¬ 
sivo del ministerio y actuación del rey. Entonces fue cuando 
Dios, por medio de palabras proféticas, «escogió» e instituyó 
como rey a David y a su dinastía. Dios hizo un «pacto» con 
David (cf. Sal 89,4ss; 132,12). Todos los soberanos de la dinastía 
de David, al cumplir con este acuerdo básico, eran denominados 
«reyes de Yahvé» (Sal 2,6; 18,51). Con motivo de su entroniza¬ 
ción y también, probablemente, en una ceremonia de culto repe¬ 
tida anualmente (cf. el comentario del Sal 132), los davídidas 
eran exaltados por Yahvé mismo (cf. Sal 110,1) y elevados a un 
puesto singularísimo por medio de una declaración profética del 
culto. La declaración de Dios era inviolable: «Yo mismo he con¬ 
sagrado a mi rey sobre Sión, mi monte santo» (Sal 2,6). «A la 
mano derecha de Yahvé» (Sal 110,1), en maravillosa cercanía de 
Dios, se halla el soberano como rplPE, como el inviolable ungido 
del Dios de Israel (Sal 2,2; 18,51; 20,7; 89,52; 132,10). Sirve a 
Yahvé en el honroso puesto de "OP, siervo (Sal 89,51). Yahvé 
guarda este «pacto» con minN, con inquebrantable fidelidad (Sal 
89,20ss). Y tan sólo en medio de una completa impotencia, en 
tiempos de decadencia y ruina de la dinastía, se pueden escuchar 
las quejas y preguntas que se formulan en Sal 89. 

Es obvia la posición eminente del rey en el culto de Jerusa- 
lén. En su entronización, un davídida es consagrado sacerdote 
(según el orden de Melquisedec, como vemos por Sal 110,4). Al 
rey le corresponde la prerrogativa de hacer peticiones espontá¬ 
neas (Sal 2,8; 21,3.5). El vive en una singularísima esfera de 
salvación (Sal 21,3.7), que hace que muchos orantes individuales 
adopten en sus súplicas y cánticos las fórmulas convencionales 
de las prerrogativas reales (cf. el comentario del Sal 3). 

Los «salmos del rey» están henchidos de ideas del cercano 
oriente antiguo sobre el soberano ideal. En Jerusalén se adopta¬ 
ron elementos del estilo de la corte y de la ideología real, ele¬ 
mentos que se refundieron y adaptaron de manera asombrosa. 
El misterio de la cercanía que el rey halla ante Dios se expresó 
en forma de proclamación de adopción (cf. los comentarios de 
Sal 2,7 y 110,3). Con la palabras autoritativas de un profeta, se 
declara que el soberano es el «hijo de Dios». Se han eliminado 
en gran parte los elementos míticos del hierós gamos y del naci¬ 
miento divino, aunque parecen trasparentarse un poco en el Sal 
110. El rey terreno, en su resplandeciente belleza y en el esplen¬ 
dor de su corte, es «reflejo de la gloria de Dios» (Sal 45). El 



cántico de alabanza, en la celebración de su boda, llega a llamar¬ 
le ti’nbN, un dios (Sal 45,7) y de esta manera traspasa con mu¬ 
cho todos los límites que en otras partes se observan escrupulosa¬ 
mente. El davídida es virrey de Dios —representante del poder 
real de Yahvé—. Por eso, se le trasfiere el señorío sobre el mun¬ 
do (cf. el «excursus» sobre Sal 2). Los pueblos y los reyes le 
están sometidos. Y si los poderes extranjeros se rebelan, Yahvé 
mismo se hace cargo inmediatamente de la causa del ungido y, 
por medio del brazo de su virrey, derrota a los enemigos rebeldes 
(Sal 2,8ss; 110,5). El rey vive bajo el poder protector del nombre 
divino (nty. Sal 20,7). Yahvé está a su derecha (Sal 110,5) y baja 
apresuradamente del cielo, cuando su siervo está en apuros (Sal 
18,10ss; 20,7). Grande es el poder de salvación que se espera en 
Israel del rey elegido. El pronuncia sentencias en nombre de 
Dios (Sal 72,1; 122,5). De su gobierno, los pobres esperan justi¬ 
cia y salvación (Sal 72,4). Y los productos del campo se multipli¬ 
can maravillosamente (Sal 72,3.6ss; 132,15). Ahora bien, la co¬ 
munidad, reunida para la fiesta, intercede por su rey (Sal 84,10). 
Sabe perfectamente que, en la vida, todo depende de la lealtad 
del soberano (Sal 101) y de que se guarde el pacto concertado 
con David. 

Y, así, el rey elegido, el rey de la estirpe de David, desempe¬ 
ña una función clave en el culto de Jerusalén. Como señor del 
templo y como el ungido, ejerce función mediadora. El es el 
instrumento del gobierno y de los juicios de Yahvé, de su ayuda 
y salvación. Si el soberano se resiste a serlo, entonces se cierra 
la puerta de la que proceden las bendiciones de Dios. Por eso, la 
comunidad rodea y apoya al soberano con peticiones y deseos. 
Aunque los salmos saben muy bien que el rey es humano y pue¬ 
de tener fallos, sin embargo amontonan —casi siempre con pala¬ 
bras proféticas— abundantes expresiones de gloria sobre el ungi¬ 
do de Yahvé. Aun la insignificancia de una nación que se va 
encogiendo más y más, no impide que los cantores proclamen 
infatigablemente la soberanía universal y el poder salvador del 
descendiente de David. La fuente de toda esta glorificación es la 
promesa que descansa sobre David y su descendencia. Y aunque 
se pronuncien incomprensibles expresiones de perfección, no hay 
fundamentalmente exageración alguna, si tenemos en cuenta la 
idea que el cercano oriente antiguo tenía de un monarca. El go¬ 
bierno y actividad del soberano se ve en correlación con el gobier¬ 
no y actividad de Yahvé. Expresiones que nos sorprenden por 
exaltadas y por su entusiasmo muy alejado de la realidad, son 
—en último término— referencias carismáticas a una gloria toda- 



vía oculta, pero que —en virtud de la promesa de Yahvé— es 
capaz de hacer eclosión con todo su esplendor (cf. también G. 
von Rad, Erwagungen zu den Kónigspsalmen : ZAW 58 [1940/ 
1941] 219s). Los reyes de Jerusalén no deben enumerarse simple¬ 
mente bajo el concepto mítico de «soberanos divinos», sino que 
son reyes de Yahvé. Fueron elegidos y consagrados en una hora 
particular de la historia de Israel. La existencia de los reyes está 
íntimamente ligada con el concepto básico del pacto con David. 
Su oficio y poder soberano deben entenderse a partir del misterio 
y el milagro de ser virreyes de Dios. 

4. No hace falta decir que en los salmos, que casi sin excep¬ 
ción se originaron en Jerusalén, o fueron transmitidos y recopila¬ 
dos en Jerusalén, predominan las tradiciones e instituciones de 
Sión. Pero esto no significa que en cualquier época hubieran que¬ 
dado relegadas al transfondo las antiguas tradiciones israelitas. 
El Dios presente en Jerusalén lleva el nombre de «Yahvé Se- 
baot». Este nombre señala retrospectivamente hacia la época an¬ 
terior a los reyes, a la época en que la asociación de las doce 
tribus se reunía en Silo (§ 10, 1). El deas praesens de Sión es el 
«Dios de Israel» o el «Dios de Jacob» (Sal 72,18; 106,48; 46,8.12 
y passim ). Sobre todo, el arca con sus tradiciones es la garantía 
de continuidad con la historia antigua (cf. M. Noth, Jerusalén y 
la tradición israelita , en Id., Estudios sobre el antiguo testamento 
[Salamanca 1985] 145-158). Y, así, en los salmos aparecen cons¬ 
tantemente innumerables recuerdos y alusiones a la vida, las ins¬ 
tituciones y las tradiciones de la vieja confederación de las doce 
tribus. Las tradiciones fundamentales de la historia de la salva¬ 
ción son el fundamento del pueblo de Dios congregado en Jeru¬ 
salén. Constantemente están en labios de todos los «prodigios» y 
«hazañas» con los que el Dios de Israel se manifestó a su pueblo. 
Los grandes ciclos de la tradición, «los relatos de los patriarcas», 
«el éxodo de Egipto», «la conducción a través del desierto», «la 
revelación en el Sinaí», «el don de la tierra prometida»; todo 
ello encuentra expresión característica en los salmos. Si conside¬ 
ramos, por ejemplo, los salmos históricos (Sal 78; 105; 106; 136), 
observaremos que en ellos se refleja una imagen de la historia de 
la salvación que probablemente tuvo ya desde muy pronto vali¬ 
dez canónica y que aparece en su forma más primitiva en Dt 
26,5ss (cf. G. von Rad, TeolAT I, 437). Muy probablemente, el 
recital poético y cultual y la «enumeración casi inconexa de los 
simples hechos de la creación y de la historia de la salvación» 
(G. von Rad), tal como se observa en el Sal 136, fue la forma 



más antigua de actualización cultual autoritativa de la historia 
original. Los Sal 78 y 106 muestran luego una forma más reciente 
de presentación poética, en la que el tema teológico de «la gracia 
de Yahvé y la culpa de Israel» (Jahwes Huid und Israels Schuld) 
es el factor determinante de la historia. La proclamación y la 
enseñanza de la historia se explicaba a la comunidad reunida 
para la fiesta. 

Si volvemos ahora nuestra atención a los diversos ciclos de la 
tradición en su forma cultual y poética, nos fijaremos primero en 
la recepción que se hace en los salmos de los «relatos patriarca¬ 
les». Tan sólo Sal 105 se ocupa detalladamente del «pacto» que 
Yahvé hizo con Abrahán. El contenido de este pacto y la seguri¬ 
dad dada bajo juramento al patriarca es la promesa de la tierra 
(Sal 105,9ss). El salmista relata las experiencias del patriarca que 
anduvo de un lugar para otro como «forastero» (Sal 105,12), 
pero que en todas las situaciones era el inviolable «ungido» y 
«profeta» (Sal 105,15). El salmo acentúa especialmente la fideli¬ 
dad del Dios de Abrahán al pacto. Dios se acordó de su promesa 
y dio a Israel la tierra prometida (Sal 105,42). Estos actos de 
Yahvé se hacen extensivos directamente a Israel, los «hijos de 
Abrahán» y de Jacob, «el elegido de Yahvé» (Sal 105,6). La 
comunidad de culto, en Jerusalén, es «el pueblo del Dios de 
Abrahán» (Sal 47,10). La identificación tradicional, «Israel» = 
«Jacob», aparece también en los salmos (Sal 14,7; 53,7; 59,14; 
85,2; 135,4; 147,19 y passim). 

El tema del éxodo de Egipto se halla atestiguado en los sal¬ 
mos de manera más destacada todavía que la tradición de los 
patriarcas. En Sal 105,23 se conserva la conexión entre la prehis¬ 
toria del tiempo de los patriarcas y las experiencias de los israeli¬ 
tas en Egipto. De los «prodigios en Egipto» (Sal 78,12), especial¬ 
mente de la muerte de los primogénitos, se habla en Sal 78,43ss; 
135,8s; 136,10. En estos acontecimientos Yahvé demostró su po¬ 
der sobre el gran reino del Faraón y concedió grandiosamente a 
su pueblo el camino hacia la libertad. Pero el milagro sucedido 
en el mar de Juncos (mar Rojo) destaca de manera especial en 
las descripciones. Sal 78,13 y 136,13s hablan de aquel milagro en 
que «se hendió» el mar. Influyeron las ideas mitológicas de la 
victoria sobre el caótico mar primordial, especialmente cuando 
se nos dice en Sal 106,9s que Yahvé increpó al mar de Juncos y 
éste retrocedió. En el Sal 114 son decisivas las tradiciones de 
teofanía: el mar «huye» ante la aparición majestuosa de Yahvé. 
La salida maravillosa de Egipto es considerada como la funda¬ 
mental muestra de gracia concedida por Dios a Israel. Como 



una vid arrancó de Egipto a su pueblo y lo llevó a Canaán (Sal 
80,6ss). La tradición según la cual Dios hizo salir a su pueblo es 
la tradición básica de la elección (Sal 114,ls). 

El tema de «la conducción por el desierto» tiene sólido arrai¬ 
go en los salmos históricos (Sal 78; 105; 106; 136). De manera 
maravillosa Yahvé condujo a su pueblo a través del desierto (Sal 
78,52; 136,16). Dios proporcionó agua en medio de aquel terre¬ 
no seco (Sal 78,15; 105,41) y alimentó a su pueblo (Sal 78,19). 
Pero la rebelión y murmuración del pueblo es la expresión de la 
culpa profundamente arraigada en Israel. La gente no quería 
confiar en la guía milagrosa de Yahvé. Triunfan la codicia (Sal 
78,18; 106,14) y el endurecimiento del corazón (Sal 95,8). Sobre 
todo en los salmos didácticos, que quieren poner de manifiesto 
la culpa de Israel, el tema de la «murmuración en el desierto» es 
elemento importante. 

En los salmos históricos se concede un papel notablemente 
menor al tema de la «revelación y legislación en el Sinaí». Es 
verdad que en Sal 78,5s se nos recuerda que Yahvé dio entonces 
instrucciones decisivas; pero esta referencia trata sólo de decir¬ 
nos: «ellos no guardaron el pacto» (Sal 78,10). El Sal 106 men¬ 
ciona únicamente la gran prevaricación, que (en el Sinaí) se fa¬ 
bricara un becerro de metal fundido (v. 19). Pero hay que conce¬ 
der especial importancia a los Sal 50 y 81 y también al Sal 68. 
Los dos primeros nos dan a conocer que los acontecimientos del 
Sinaí eran actualizados en el culto de una fiesta. Mediante el 
sacrificio realizado en el culto de Jerusalén se «concertaba el 
pacto» (Sal 50,5). El Sal 81,10s contiene una reafirmación directa 
del primer mandamiento. De los Sal 50 y 81 —y también de 
otros pasajes del antiguo testamento— podemos deducir que 
existía «una fiesta de renovación del pacto» (cf. A. Alt, KISchr 
I, 238s; G. von Rad, El problema morfogenético del hexateuco, 
en Id., Estudios sobre el antiguo testamento, [Salamanca 1976], 
11-80). Pero debemos tener cuidado de no asignar a esta fiesta la 
posición dominante que le asigna A. Weiser. Cf. a este propósi¬ 
to, el comentario del Sal 50. El Sal 68 nos plantea un problema 
que nace de circunstancias muy distintas. Si este salmo es asigna¬ 
do originariamente a la tradición cultual del monte Tabor (cf. el 
comentario del Sal 68), entonces habrá que tener en cuenta la 
adopción singularísima de la teología de la aparición. Mientras 
que en Sión la teofanía de Yahvé es parte integrante de la tradi¬ 
ción cultual sobre el lugar (Sal 50,2) y se halla en marcada ten¬ 
sión con «la idea de la inhabitación» del templo, la convicción 
del Sal 68,9.18 es que el Dios de Israel tiene su trono en el 



monte Sinaí y «llega» allí y «se aparece» para el culto (cf. el 
comentario del Sal 68). 

Finalmente, fijémonos en la atención que recibe en los salmos 
el tema del «don de la tierra prometida». El don de la tierra es 
el cumplimiento del pacto concertado con Abrahán (Sal 105,11). 
Yahvé expulsó del país a las naciones y entregó a su pueblo un 
territorio que es una bendición básica de salvación (Sal 44,3; 
78,55s; 80,9ss; 105,44). Esa tierra es la nbru escogida (la «heren¬ 
cia» escogida, Sal 47,5), en la que Israel podrá experimentar y 
saborear siempre la bondad de Yahvé: esa bondad que da vida y 
sustenta. 

5. La comunidad del culto se congrega ante Yahvé no sólo 
para alabarle y rendirle jubiloso homenaje, para adorarle y para 
encontrarse con la manifestación y la palabra del Dios de Israel 
que proclama las grandes hazañas de Yahvé en el pasado y en el 
presente. Sino que también, en momentos de gran aflicción, esa 
comunidad entra en el lugar santo con oraciones y súplicas y 
vestida de saco y ceniza. Los «cánticos de oración del pueblo» 
son testimonios de este acto cultual. La aflicción es indecible* 
mente grande. Yahvé ha «rechazado» a su pueblo (Sal 60,3s). 
Con ello no sólo se ha hecho problemática en sus mismos funda¬ 
mentos la historia de la salvación, sino que aun los fundamentos 
de la tierra han comenzado a temblar (Sal 60,4ss). El Dios de 
Israel ¿es realmente el señor de la historia? ¿es el creador y rey 
del universo? La comunidad, sumida en lamentos, mira hacia 
atrás. Presenta ante Yahvé los grandes acontecimientos y mila¬ 
gros de la elección, la liberación y el don de la tierra (Sal 44,2ss; 
80,9ss); le recuerda la D'73 (el «pacto» o alianza, Sal 44,18) en 
que vivían los «siervos de Yahvé» (Sal 79,2). ¿Se ha desvanecido 
todo ello? Los interludios hímnicos recuerdan que el poder real 
del Creador triunfó del mar primordial (Sal 74,12-17). 

¿Cómo se explica la gran catástrofe? ¿por qué se inflamó la 
cólera de Yahvé? Estas preguntas irrumpen con primitiva ener¬ 
gía. ¿Están soportando los hijos las iniquidades de sus padres? 
(Sal 79,8). ¿Cómo habrá que entender la conducta de Yahvé? El 
Sal 44 expresa clarísimamente la convicción: el pueblo de Dios 
está sufriendo por causa de Yahvé. Por sus lazos con Yahvé, 
Israel experimenta oprobios y actos de hostilidad. No es impeni¬ 
tencia segura de su propia justicia, sino conocimiento profundo 
del misterio de «Israel». Así aparece claramente en el Sal 44. La 
rinn (el «pacto») sitúa todas las preguntas y aflicciones en un 
nivel más profundo que el de la relación causa y efecto entre 



la culpa y el castigo. Está enjuego el honor de Dios (Sal 74,18s). 
Las naciones se han mofado de Yahvé (Sal 79,12). Con aire de 
desafío, quieren ver si Yahvé va a cumplir su promesa de salvar 
a Israel (Sal 79,10). Los sufrimientos del pueblo de Dios no son 
crisis políticas pasajeras; son aflicciones imponderables que sur¬ 
gen como tentación que pone en peligro los fundamentos de la 
historia de la salvación y del poder universal de Yahvé sobre la 
historia. Por este motivo, se alzan clamorosas súplicas para que 
Yahvé salga de su silencio y «se manifieste» (Sal 80,2ss); para 
que aparte su cólera y «restaure» a Israel (Sal 80,4; 85,5). A este 
respecto, el tremendo grito pidiendo justicia, lanzado por los que 
se lamentan y oran, no es «el salvaje estallido de un rencoroso 
espíritu de venganza». Las crueles palabras del Sal 83,10-19 de¬ 
ben entenderse sobre el trasfondo de la pregunta que lo determi¬ 
na todo: ¿es Yahvé el Señor de la historia? ¿mostrará él su poder 
en medio de este mundo? ¿hará algo Dios contra la desolación 
de su pueblo, para que una señal manifieste entre las naciones el 
dominio de Yahvé sobre la historia? Sería un grave error el que¬ 
rer aplicar como norma crítica al antiguo testamento el docetis- 
mo del siglo XIX, que creía haber descubierto las «ideas» del 
acontecer histórico que rigen el curso del mundo, y luego al mis¬ 
mo tiempo, con ayuda del psicologismo, caracterizar de reproba¬ 
bles moralmente esas malsanas emociones. Hay que observar 
máxima prudencia. Los cánticos de oración de Israel manifiestan 
el insondable misterio de que las naciones, que no conocen a 
Yahvé (Sal 79,6) y que sin embargo le aborrecen (Sal 83,3), se 
alzan contra el testigo de la voluntad salvadora y soberana de 
Dios, y quieren destruirlo. 

6. Como señalamos ya en el § 6, 3, los cánticos de oración 
y de acción de gracias de los individuos ocupan el mayor espacio 
en el Salterio. Pero esos cánticos son sencillamente ininteligibles, 
si no los contemplamos desde el punto de vista de las tradiciones 
fundamentales de la historia de la salvación y del culto, y tam¬ 
bién de la comunidad del antiguo testamento congregada en Je- 
rusalén para el culto. En el Salterio no hay «piedad privada». 
Los cantores de los salmos de oración y de acción de gracias 
surgen siempre en el culto de la comunidad de Israel. Las fórmu¬ 
las y expresiones se desarrollan siempre a partir del mundo del 
culto. Asimismo, la convicción de ser oídos, el corazón mismo 
de los cánticos de lamentación y de petición, vive cimentada en 
la inconmovible realidad de que el Dios de Israel mostró gracia 
a los padres que se volvieron a él, y les ayudó (Sal 22,5s). En 



consecuencia, aun la liberación que experimentan los individuos 
como miembros que son del pueblo de Dios, no se queda en 
«conocimiento privado», sino que es un conocimiento que se co¬ 
munica y atestigua ante la gran comunidad (DH bn¡7, Sal 22,26). 
La oración y la acción de gracias del individuo quedan abarcadas 
y envueltas por la realidad de la comunidad. 

Los que se lamentan se presentan ante Yahvé denominándo¬ 
se a sí mismos de manera característica. Como en el título nban 
>tpb (Sal 102,1), los cantores afligidos de los salmos se denomi¬ 
nan frecuentemente a sí mismos ríP, IIP, jVUN, bl («pobres», cf. 
§ 10, 3). Estos conceptos —contra lo que se supuso durante mu¬ 
cho tiempo— no sirven para designar a un grupo, clase de perso¬ 
nas o partido. No, sino que los «pobres» son los que necesitan 
ayuda, los que se acogen al privilegio de salvación del lugar de 
culto. Este «privilegio» se halla —como quien dice— implícita¬ 
mente en la carta fundacional de Jerusalén: «Yahvé eligió a Sión, 
y en ella se refugiarán los pobres de su pueblo» (Is 14,32). Los 
nríiP tienen legítimo derecho a la ayuda de Yahvé. Con el fin de 
ayudarles, el Dios de Israel se halla presente en Jerusalén. Por 
eso, todo el que se denomina a sí mismo ’JP, reclama para sí «el 
derecho sagrado de los pobres». Esto explica la piedad de los 
D’UP esbozada en los salmos. Pero, además de la autodenomina- 
ción de ’3P (o de las otras expresiones que también significan 
«pobre»), aparece el término de pns («justo») que se halla más 
frecuentemente en los cánticos de oración (Sal 7,10; 31,19; 
34,18; 55,23 y passim). Unicamente el pHS tiene acceso a Yahvé 
(cf. Sal 15,lss); el que es PUH o P7 («malvado») no subsistirá 
ante él (Sal 5,5). Ahora bien, el p>T2t es la persona fiel a la 
comunidad y que vive de conformidad con el pacto. Cuando esta 
persona se convierte en ríP, necesitado, entonces su npTS se 
pone en tela de juicio (cf. infra ); pero de eso se trata precisamen¬ 
te en los cánticos de oración de los individuos: la np'TS dél pHS 
queda bien asentada y probada de nuevo gracias a la interven¬ 
ción auxiliadora de Yahvé. Entre las autodenominaciones se ha¬ 
lla también el término T’Vfl («piadoso», Sal 30,5; 31,24; 37,88), 
con el que se caracteriza la condición de devoción llena de amor 
y entrega. Finalmente, existe también el término *UP («siervo», 
Sal 27,9; 69,18; 86,2; 116,16; 143,2). El que ora y suplica, se 
denomina a sí mismo «siervo de Dios». 

¿Qué sufrimientos, preocupaciones y aflicciones podemos re¬ 
conocer en los cánticos de oración de los individuos? Podríamos 
referirnos en primer lugar, con mucha prudencia, a la enferme¬ 
dad (Sal 6,3; 22,15ss y passim ), a problemas jurídicos (Sal 7;17 y 



passim) y a la culpa (Sal 32; 51). Pero estas aflicciones se hallan 
relacionadas entre sí de múltiples maneras. El conocimiento 
siempre presente de una amenaza que pesa sobre uno, hace q^e 
la persona enferma se pregunte inmediatamente acerca de la pro* 
pia culpa. El problema jurídico surge en cuanto entre los que 
rodean al enfermo hay personas que creen que la razón de ese 
sufrimiento es un delito concreto y formulan una acusación. Esta 
relación recíproca, esta complejidad de la desgracia hace que 
pierdan claridad y nitidez los contornos de la experiencia de la 
desdicha que se experimenta concretamente. Términos y metáfo¬ 
ras de gran amplitud y que sobrepasan al individuo señalan la 
aflicción. El lenguaje de la oración acuñó ya desde muy pronto 
expresiones a imágenes fijas, que procedían en parte del entorno 
del cercano oriente antiguo y que fueron adoptadas por Israel. 
La persona afligida está rodeada por las fuerzas caóticas del 
(Sheol) que llegan a penetrar en las esferas de la vida. Las 
aguas y las olas del mundo de los muertos le envuelven (Sal 
18,5s). Se hunde en lodo de una zona que está lejos de Dios (Sal 
69,3ss; 88,7) y se acerca al mundo de los que murieron. Toda 
mengua de la vida, toda disminución del vigor vital (utái) se en¬ 
tiende como un ataque dirigido por el blNty. El averno, que está 
allá en las profundidades, es la fuerza hostil que emerge hasta el 
ámbito de la vida y devora la 1P2J. Y ese mundo del averno está 
también distante del culto e infinitamente separado de Yahvé 
(Sal 6,6; 88,11). El que queda bajo su conjuro se halla lejos de 
Yahvé (Sal 10,1). Lo sumo de todos esos horrores es verse aban¬ 
donado por Dios: ese abandono que se sufre en la esfera de la 
muerte (Sal 22,2). Observamos sin cesar en los cánticos de ora¬ 
ción de los individuos hasta qué punto los elementos convencio¬ 
nales de imagen y concepción adoptados por el individuo en la 
oración, trascienden todas las condiciones concretas de la desgra¬ 
cia. Los cantores hablan de su aflicción en metáforas típicas que 
sobrepasan todo lo que es individual. Conocen muy bien la des¬ 
gracia primordial que significa verse olvidados por Dios y aban¬ 
donados al blNtú: esa experiencia que se siente en todas las situa¬ 
ciones de calamidad. El tormento es incalculable, porque ante 
Yahvé todo sufrimiento se hace muy penoso y amargo. La pro¬ 
fundidad del tormento la conoce principalmente aquel que sabe 
quién es el Santo que está sentado en su trono, muy por encima 
de los cánticos de alabanza de Israel (Sal 22,4). La «aflicción» 
( Anfechtung ) en los salmos no es un fenómeno fácilmente defini¬ 
ble como estar abandonado al blNU>, sino que es una calamidad 
que sólo en relación con Yahvé adquiere sus proporciones infi- 



nitas. Las hipérboles del lenguaje dan la impresión de una gloso- 
lalia que expresa en código lo inexpresable. El («justo»), el 
«siervo de Dios», es quien sufre lo horroroso. Desde un abismo 
sin igual suben los clamores y preguntas: «¿Durante cuánto tiem¬ 
po?», «¿por qué?». 

Todos esos tormentos se intensifican con la aparición de los 
enemigos (cf. § 10, 4). A la vista de una persona enferma, la 
lógica del «enemigo» afirma: ¡Dios le ha golpeado, porque él es 
culpable! Al sufrimiento corporal se añade esta acusación. Se 
alzan poderes siniestros, incluso entre amigos y parientes, y quie¬ 
ren separar de Yahvé al siervo de Dios, incluso mediante acusa¬ 
ciones y persecuciones. Se pronuncia sobre el pus el veredicto 
de condenación. Las maldiciones le persiguen. Imprecaciones 
mágicas tratan de destruirle. Se escucha sarcásticamente la pre¬ 
gunta: «¿Dónde está ahora tu Dios?». Estar abandonado de Dios 
conducirá definitivamente a la separación de Dios: eso es lo que 
pretenden los enemigos. 

Un tema que se observa con frecuencia —independientemen¬ 
te de la situación de enfermedad— es la calumnia y la persecu¬ 
ción, la acusación injusta que experimentan los Muchos 

cánticos de oración de individuos son oraciones de personas acu¬ 
sadas (H. Schmidt). Acuciados por sus perseguidores como un 
animal salvaje, rodeados por enemigos tan numerosos como un 
ejército, los inocentes buscan refugio en Yahvé. El santuario es 
asilo, lugar de refugio para los que son acusados y perseguidos, 
quienes como piJV se acogen «al sagrado derecho de los pobres» 
(cf. supra) e invocan el derecho de la asistencia jurídica y de la 
ayuda de Yahvé. En Sión tiene Yahvé su trono como «juez de 
las naciones» (cf. § 9, 2). A él apela ahora el acusado, en medio 
de su desgracia (cf. principalmente Sal 7,7ss). Descubre lo más 
íntimo de sí en presencia de Dios que todo lo sabe (Sal 7,10; 
17,3; 139,lss) y se confía «para bien o para mal» al juicio de 
Dios. Ritos de purificación, juramentos y maldiciones contra sí 
mismo (en caso de que se demuestre la culpabilidad) se escuchan 
en el lugar santo. Así como el enfermo suplica: «¡Cúrame!» (Sal 
6,3) y el culpable implora: «¡Dame un corazón limpio!» (Sal 
51,12), el acusado pide ardientemente: «¡Júzgame!» (Sal 7,9; 
43,1). ¡Que intervenga Yahvé! ¡que conceda una verdadera prue¬ 
ba de su poder y salvación, y que venza a los enemigos! Tal es la 
acción y el cambio de suerte por la que suplican los que se lamen¬ 
tan. «Claman», «gritan», «lloran» y «suplican ardientemente». 
Apelan a la «justicia» y «benignidad» de Yahvé, a su fidelidad, a 
su ayuda y a sus promesas. Recuerdan a Yahvé las hazañas mara- 



villosas que se han experimentado y atestiguado. Apelan a su 
gloria. Y en todas sus quejas y súplicas, esos orantes dan testimo¬ 
nio incesante de esperanza, confianza y certidumbre de que van 
a ser oídos. 

¿Y cómo se ha producido ahora este cambio? ¿cómo se reali¬ 
za la intervención auxiliadora de Yahvé? Los cantores aguardan 
la «palabra» de Yahvé (Sal 130,5). Aquí habrá que pensar en el 
oráculo sacerdotal de liberación, que se cita también en algunos 
salmos. La palabra de Dios puede curar a los enfermos (Sal 
107,20); es la señal inviolable de su gracia salvadora. Con esa 
palabra hay certidumbre: «¡Tú me has respondido!» (Sal 22,22). 
El «cambio de actitud» que puede observarse en algunos cánticos 
de oración debe atribuirse probablemente al «oráculo de cura¬ 
ción» (Sal 6; 28; 56; 69). 

En el caso de una acusación, el oráculo adquiere el carácter 
de un juicio divino. Pero se ve también de diversas maneras que 
los que se lamentan están suplicando una teofanía (Sal 3,8; 7,7; 
9,20; 17,13 y passim). Es difícil saber si esta petición se encamina 
a experimentar una visión (en conexión con la teofanía ante la 
comunidad reunida para el culto) o si la prueba de la aparición 
de Dios se ve en el hecho de que cambie la suerte (y de que sean 
vencidos los enemigos). En Sal 18,8ss se describe una teofanía 
que trae consigo el acontecimiento de la salvación. Pero siempre 
la npiub (salvación) se lleva a cabo plenamente en este mundo. 
El que sufre es arrancado del VlNIP (Sheol, Sal 9,14; 18,17s; 
30,2.4 y passim). Queda probada la npTS del Se desbarata 
el juicio condenatorio dictado por los enemigos. Triunfa la certe¬ 
za: «¿Quién acusará a los elegidos de Dios? Dios es en este caso 
el que declara justo. ¿Quién querrá condenar?» (Rom 8,33s). 
Los enemigos están vencidos. El anhelo que los afligidos tienen 
de juicio, un anhelo que llega a veces a expresar deseos de maldi¬ 
ción y de venganza, aguarda un acto de Dios que lo demuestre 
todo. En este punto fallan todos los juicios psicológicos y toda la 
indignación moral de los intérpretes. La salvación de Dios no es, 
en el antiguo testamento, un fenómeno espiritual o ideal de tras¬ 
formación, sino que es un acontecimiento que interviene en la 
realidad del mundo. Los judíos pedían las señales a las que Pablo 
se refiere (1 Cor 1,22); querían la securitas. Pero la oración de 
los afligidos, oración que brota de una enorme medida de sufri¬ 
miento, pide la certitudo. Si es verdad que en el nuevo testamen¬ 
to se manifiesta una nueva certitudo en Xpiotóg eoxauQcopévos 
(«Cristo crucificado»), sin embargo este hecho no debe servir de 
ocasión para criticar ahora los pensamientos de venganza (pensa- 



mientos que son de inferior valor) a base de una ideología evan¬ 
gélica del amor. La cuestión del poder de Dios en la historia 
seguirá planteándose también en el nuevo testamento. Y se ex¬ 
tenderá incluso al Señor exaltado (Ap 6,10). Ahí encontramos 
un límite contra la precipitación en formular juicios religiosos de 
valor. 

Una vez que Yahvé ha intervenido y ha puesto fin a la des¬ 
gracia de los que sufren, entonces se alza la min («acción de 
gracias». En los cánticos de acción de gracias, el cantor habla de 
los días de tormento y de la maravillosa liberación alcanzada. La 
comunidad entera debe ser testigo del acto salvador realizado 
por Yahvé (Sal 22,23ss). Sin embargo, el peso de la narración y 
del testimonio no recae sobre la «experiencia personal» sino so¬ 
bre la proclamación del «nombre de Yahvé» (Sal 22,31). Desta¬ 
can de nuevo formas de expresión y metáforas que van más allá 
de los individuos. Parece como si todos los orantes pertenecieran 
al mismo contexto de acontecimientos que trasciende sus propias 
vidas, pero que de manera maravillosa los determina y sostiene 
directamente. Las ofrendas de la min son signos de acción de 
gracias y de homenaje (Sal 27,6). Juntamente con los parientes y 
amigos, se invitaba también probablemente a los «pobres» y a 
los que estaban en búsqueda de ayuda y no habían experimenta¬ 
do aún el poder salvador de Yahvé (Sal 22,27). Y se les invitaba 
al banquete comunitario de fiesta. Se levanta la copa de salva¬ 
ción (Sal 116,13). Ritos de acción de gracias acompañan a los 
cánticos y al tañido de instrumentos (Sal 43,4), que son al mismo 
tiempo una confesión. En hebreo, min tiene la doble connota¬ 
ción de «acción de gracias» y de «confesión». Pero la confesión 
puede trasformarse en enseñanza e instrucción. Las experiencias 
de un individuo deben proporcionar orientación y ayuda a los 
demás (Sal 34). Esas personas deben aprender a confiar por com¬ 
pleto en Yahvé y a esperar ayuda sólo de él. 

Finalmente, hemos de señalar la expresión de confianza. Lá 
confianza y seguridad de ser escuchado, que vibraba ya en toda 
la lamentación, encuentra ahora su plena expresión. La felicidad 
de estar en comunión con Yahvé se ensalza ahora con expreskE 
nes exuberantes. El orante se siente protegido y seguro con el 
Dios de Israel (Sal 16,9; 23,6), y tiende hacia él su alma, sosega¬ 
da en el silencio (Sal 62,2). A quien confía no le sucederá ya 
ninguna desgracia (Sal 23,1.4). El sabe perfectamente que Yahvé 
le guarda y le dirige en todo momento (Sal 23,3). 

7. Entre la gran variedad de sufrimientos de los que hablan 
los cánticos de oración y de acción de gracias que hay en el Salte- 



rio, surgen amenazadoramente, como ladera empinada e inesca- 
lable, difíciles cuestiones existenciales. Se suscitan los grandes 
problemas de la vida. ¿Por qué tengo yo que sufrir? ¿por qué me 
han arrojado a lo profundo del blNIP? Tal es el tenor de los 
salmos de lamentación. Con estas cuestiones existenciales, el que 
ora se acerca al mundo de pensamiento de la nnpn («sabidu¬ 
ría»), en la cual se intenta comprender y dominar los problemas 
de la vida. Pero sería un error identificar los logros intelectuales 
de la nnpn con las categorías idealistas de la «teoría». La co¬ 
rriente de la «sabiduría» recibida por Israel del mundo circun¬ 
dante del cercano oriente antiguo, con sus formas y temas fijos, 
está profundamente enraizada en la existencia. El pensador no 
se disocia a sí mismo; no «contempla». En el fondo, tampoco 
«reflexiona». Los aspectos de la vida son captados directamente 
en los proverbios y conocimientos de la DríDn. Las orientaciones 
y las cuestiones relativas a la finalidad se sedimentan en ella. El 
problema de la nunN, de la conclusión buena y saludable de 
todas las cosas, se discute aquí con íntima participación existen- 
cial. En el antiguo testamento, el «temor de Yahvé», la concien¬ 
cia elemental acerca de la realidad de Dios: esa conciencia que 
sostiene y determina toda la vida, desempeña una función domi¬ 
nante en la rtríPrí. Un tema decisivo es «la vida ante Yahvé». En 
este sentido se da entrada a la «sabiduría» en los cánticos de 
lamentación y de acción de gracias. 

¿Por qué sufro yo? La respuesta puede ser: Yahvé me ha 
«castigado» para llevarme a la «salvación» (Sal 66,10; 118,18; 
119,67.71); él ha logrado un fin bueno y ha hecho que los que 
sufren «saboreen» de nuevo la bondad de Dios (Sal 34,9). El 
abatimiento tenía como finalidad una maravillosa exaltación (Sal 
118,22). Un nuevo testigo de la intervención vivificadora y salva¬ 
dora de Yahvé ha sido reconducido de la esfera de la muerte al 
mundo de la vida (Sal 118,17). Sobre todo los cánticos de acción 
de gracias llegan a este conocimiento liberador. En medio del 
gozo por la intervención salvadora de Dios se encoge y desvane¬ 
ce el tiempo de lamentación (Sal 30,6). Sin embargo, este feliz 
conocimiento no se impone en todas partes. Algunos salmos ha¬ 
blan de exceso de sufrimiento: de un sufrimiento en el que el 
atribulado busca orientación. Los tormentos persistentes despier¬ 
tan todas las energías del espíritu. El orante adquiere conciencia 
de los enigmas de su propia situación. Se da cuenta de la fugaci¬ 
dad e inconsistencia de su vida. Su existencia es como un «so¬ 
plo», débil y quebradiza, y se desvanece y desintegra (Sal 39,5ss; 
62,10; 78,39; 144,4); no tiene ningún valor, ningún peso en sí 



misma. El Sal 90 nos muestra cómo este conocimiento adquiere 
toda su profundidad a la vista de la eternidad de Dios. El tiempó 
de Dios es distinto al tiempo del hombre. Dios es el preexistente, 
el que permanece. El hombre es polvo y ceniza; criatura perece¬ 
dera y culpable. Vana es toda «ostentación» (Sal 90,10), huera y 
engañosa es toda posesión de bienes (Sal 49). Todo eso no son 
«pensamientos», sino experiencias finales de la vida, expresadas 
en palabras. En la esfera de la muerte, el pn* se pregunta acer¬ 
ca de la fidelidad de Dios a su promesa de salvación. ¿Permitirá 
el Dios de Israel que su siervo se hunda? Esta pregunta aparece 
principalmente con todo su amargor cuando el pns contempla 
la distribución de la suerte en la vida. El VVh («malvado»), que 
con su manera de vivir se ha distanciado de Yahvé, experimenta 
la felicidad y los goces de la existencia. Su vida se halla bajo el 
signo de la bendición y de la plenitud. Pero el pns tiene que 
sufrir. Está postrado en los ámbitos del blNtú y lleva el estigma 
de la reprobación y de quedar excluido de la salvación. En Sal 
37 y 73 se aborda este problema. Pero hay que tener en cuenta 
el hecho de que, en estos dos salmos, no se ofrecen tratados 
teóricos sobre el tema de la ¿retribución», la «teodicea» o «el 
orden moral del mundo». No, sino que lo que tenemos es un 
relato y un informe sobre cómo el pH2t se ha extraviado en sus 
ideas en cuanto a la perfección de Yahvé y su fidelidad a la 
promesa de salvación. En extrema soledad, se halla frente a difí-r 
ciles cuestiones. ¿Dará Dios una respuesta? Aquel que ora en 
Sal 73, nos cuenta además cómo él buscó refugio en el lugar 
donde se halla Dios presente: en el santuario, y cómo allí se le 
reveló la suprema verdad. El «permanecer con Yahvé» (Sal 
73,23) y la certidumbre de ser arrobado a la gloria (cf. el comen¬ 
tario del Sal 73,24) fundamentan entonces la fe en la vida indes¬ 
tructible de comunión con Yahvé. Pero el bienestar de los 
D'yuh, a la luz de la revelación final, quedará desenmascarado 
como felicidad sólo aparente (Sal 73,17ss). Más allá de una pleni¬ 
tud en esta vida, la fidelidad de Yahvé a la salvación se revela 
como el último acto que llega hasta el «ésjaton». Los salmos de 
lamentación y de pregunta se orientan, todos ellos, hacia el resta¬ 
blecimiento de la comunión con Dios. Esperan la nueva seguri¬ 
dad, casi siempre en el mundo presente (Sal 37). En Sal 73 se 
rompe una última barrera. Tan sólo en el nuevo testamento se 
revelará en la muerte y la resurrección de Jesucristo el cumpli¬ 
miento de la fidelidad de Dios a su promesa de salvación. Pero, 
al mismo tiempo, Dios se oculta en ese supremo acontecer en la 
hondura del sufrimiento y la ignominia. 



¿Cómo se resuelven los problemas de la vida, las preguntas 
que asaltan y acongojan al hombre que vive ante Yahvé, no 
sólo en medio del sufrimiento sino también en la vida cotidina? 
La nnnn («sabiduría») enseña que todo esfuerzo del hombre 
es en vano (Sal 127,lss). «El temor de Yahvé es el comienzo 
de la sabiduría» (Sal 111,10). Tan sólo el permanecer inque¬ 
brantablemente y estar arraigado en la min (tora), en la benig¬ 
na revelación de la voluntad de Dios, es lo que confiere al 
hombre salvación y consistencia (Sal 1). Ese es el único camino 
que puede recorrerse en este mundo (cf. el comentario de 
Sal 1). El camino del PLH conduce a la perdición (Sal 1,6), sin 
que importen para nada los éxitos que al principio haya podido 
tener. En el gozo y el placer de cumplir la voluntad de Dios, 
encuentra la vida su sentido, su forma y su finalidad (Sal 119). 
Si todos los caminos están confiados a Yahvé (Sal 37,5), enton¬ 
ces el obediente y el que confíe no vacilará ni se sentirá extra¬ 
viado. 


§ 10. Excursus 


1. Las tradiciones cultuales de Jerusalén 

5 Mowmckel, Psalmenstudien II. Das Thronbesteigungsfest Jahwas 
und der Ursprung der Eschatologie (1922); H. Schmidt, Die Thronfahrt 
Jahwes (1927); B. N. Wambacq, L’épithéte divine Jahwé Sebaoth 
(1947); S. Mowmckel, Offersang og Sangoffer (1951); J. Gray, Canaa- 
mte Kingship Theory and P rae tice : VT 2 (1952) 193-220; A. Alt, Ge- 
danken uber das Komgtum Jahwes, en KISchr I (1953) 345-357; H. 
Schmid, Jahwe und die Kulttraditionen von Jerusalem. ZAW 67 (1955) 
168-197; D. Michel, Studien zu den sog Thronbesteigungspsalmen: VT 

6 (1956) 40ss; H Gross, Lasst sich aus den Psalmen ein ‘Thronbestei¬ 
gungsfest Jahwes’ nachweisenl : TTZ 65 (1956) 24-40, J Gray, The He- 
brew Conception of the Kingship of God: VT 6 (1956) 268-285, S. H. 
Hooke, Myth, ritual, and Kingship (1958), R Mayer, Der Gottesname 
Jahwe im Lichte der neuesten Forschung: BZZ (1958) 26-53; H.-J. 
Kraus, Gottesdienst in Israel ( 2 1962); J. D. W. Watts, Yahweh Málak 
Psalms: ThZ 21 (1965) 341-348; W. H. Schmidt, Komgtum Gottes in 
Ugarit und Israel ( 2 1966), en esta obra puede verse más bibliografía; 
A. Albnght, Yahweh and the Gods of Canaan (1968); H. Gese, Die 
Religionen Altsyriens (1970); F. M. Cross, Canaamte Myth and Hebrew 
Epic (1973) 



a) Los nombres de Yahvé 


En Sal 24,7.10 se dice que Yahvé es TQ3n ibn. Este nombre 
nos brinda la ocasión para ofrecer una breve visión de conjunto 
y una explicación preliminar de los nombres de Yahvé utilizados 
en la tradición cultual de Jerusalén. ¿A qué complejo de tradicio¬ 
nes pertenece el nombre particular de ibn? ¿qué datos de la 
historia de la religión y de la historia del culto necesitamos estu¬ 
diar? 

En su obra titulada Das Kónigtum Gottes (1932), M. Buber 
sostenía aún que el nombre “1*773 se había aplicado ya en el Sinaí 
al Dios de Israel. El pacto del Sinaí es denominado por Buber 
«pacto del rey» (Kónigsbund). Un pasaje como Dt 33,6 ocupa 
un lugar central en esta interpretación. Pero esta interpretación 
de la realeza de Yahvé fue siendo rechazada cada vez más como 
improcedente. Se impuso la concepción «de que la idea de la 
realeza de Yahvé no es elemento constitutivo de los componen¬ 
tes originales de la religión israelita» (A. Alt, Gedanken über 
das Kónigtum Jahwes, en KISchr I, 348). La atención se centró 
más intensamente en la entrada de Yahvé en el mundo de la 
religión cananea (G. von Rad, TeolAT I, 48). Y, así, alcanzó 
notable prioridad la cuestión de historia de las religiones acerca 
de las tradiciones cultuales preisraelíticas (H. Schmid, Jahwe und 
die Kulttradition von Jerusalem : ZAW 67 [1955] 168-197). Los 
resultados de las excavaciones llevadas a cabo en la región siro- 
cananea contribuyeron a dar más relieve a las tradiciones religio¬ 
sas y cultuales de los habitantes originales del país. Y entonces 
surgió el problema: ¿qué elementos cananeos lograron entrar en 
el mundo del culto israelita? ¿qué tradiciones cultuales halló Is¬ 
rael en los santuarios de Palestina de los que tomó posesión? ¿y 
cómo se aceptaron las tradiciones halladas? Estas cuestiones han 
adquirido gran importancia, sobre todo en relación con el san¬ 
tuario central de Jerusalén. 

Se vio, por ejemplo, que la designación de Yahvé como 'jbn 
pertenece a un complejo religioso y cultual que desempeñó un 
papel importante en la región siro-cananea. En efecto, el nombre 
de "ibn, aplicado a Dios, pertenece al ciclo de las veneraciones 
cultuales del «Dios Altísimo». Algunos numina locales, de carác¬ 
ter preeminente, del mundo antiguo fueron elevados a la catego¬ 
ría de «dioses-reyes» durante el paso al establecimiento de una 
jerarquía dentro del panteón de dioses. Este proceso reflejaba 
en la mayoría de los casos la constelación dinástico-política de la 
preeminencia de poder de una determinada ciudad-estado. Y, 



así, para poner primero de relieve la situación existente fuera de 
la región siro-cananea, con las pretensiones de liderazgo de la 
ciudad-estado de Babilonia en la Mesopotamia meridional, el 
dios de la ciudad Marduk alcanzó en el panteón la categoría de 
«rey de los dioses», de «más glorioso entre los grandes dioses» 
(AOT 2 , 116, 117, 121, 122, 124). Y también Egipto estaba fami¬ 
liarizado con el culto religioso del «rey de los dioses» (K. Sethe, 
Amun und die achí Urgótter von Hermopolis, Abh. d. preuss. 
Akad. d. Wiss., phil.-hist. Kl. [1929] 128; H. Kees, Der Gótter- 
glaube im alten Aegypten [1941] 468). Ahora bien, las circunstan¬ 
cias cultuales y religiosas de Canaán y Siria han quedado esclare¬ 
cidas por las cartas de Amarna y por los textos de Ras Shamra. 
Y así, vemos que la jerarquía monárquica del mundo de los dio¬ 
ses se menciona ya, por ejemplo, en una carta de la correspon¬ 
dencia de Amarna, en la que al dios de la luna se le denomina 
ilani sa ilani («los dioses de los dioses», es decir, «el Dios altísi¬ 
mo») (cf. W. Eichrodt, TheolAT 7 I, 115). Y en otras cartas se 
coloca por encima de todo el panteón de baales un ba‘alu ina 
samé , un baal celeste del más alto rango (cf. W. Eichrodt, Theol 
AT I, 126 nota 99). Gracias a los textos de Ras Shamra ha llega¬ 
do a esclarecerse de manera especial el misterio religioso de la 
divinidad principal. El tinty bpn, que había llegado ya a identifi¬ 
carse por la inscripción de Jehimilk de Biblos como figura desta¬ 
cada del mundo sirio de los dioses (R. Dussaud, Syria 11 [1930] 
306), adquiere perfiles más nítidos gracias a estos textos (O. Eiss- 
feldt, Ba'alsamen und Jahwe: ZAW 57 [1939] 1-31 = KISchr II 
[1963] 171-198). La figura altamente venerada en la antigua Uga- 
rit, Al’iydn Ba'al , es denominada una vez, entre otras cosas, 
«príncipe, el señor de la tierra» (I AB III 8-9, 20-21; cf. G. Wi- 
dengren, Sakrales Kónigtum im Alten Testament und im Juden- 
tum [1955] 69). Como explica Virolleaud, al’iyu significa proba¬ 
blemente «conseguir la preeminencia» (cf. W. F. Albright, From 
Stone Age to Christianity [1946] 176 [trad. cast.: De la edad de 
piedra al cristianismo , 1959]). En otro contexto, en los textos de 
Ras Shamra se designa a ’el como «rey» y «juez» (cf. H. Bauer, 
ZAW 51 [1933] 82s; O. Eissfeldt, El im ugaritischen Pantheon, 
Berichte über die Verhandlungen d. Sachs. Akad. der Wiss., 
phil.-hist. Kl 98, 4 [1951]). Todos estos ejemplos —y podrían 
multiplicarse fácilmente— muestran que en el cercano oriente 
antiguo, especialmente en el mundo siro-cananeo, existía este 
tipo de «Dios supremo», quien, como «rey», «señor de los cie¬ 
los», «príncipe de la tierra» y «juez», tenía preeminencia sobre 
todos los demás poderes y fuerzas espirituales. Esta concepción 



religiosa y cultual del «Dios supremo» de la comunidad que ha¬ 
bía logrado la prepotencia en el ámbito político, entrañaba indu¬ 
dablemente una tendencia hacia derechos universales. El lugar 
sagrado donde se veneraba esa divinidad, se convierte entonces 
en el «centro del mundo» (cf. § 10, 2). 

En cuanto a la Jerusalén preisraelítica, la antigua ciudad je- 
busea, hay que presuponer que existían las concepciones religio¬ 
sas y cultuales del «Dios supremo», presentadas aquí esquemáti¬ 
camente. Los nombres de Yahvé que aparecen especialmente en 
el Salterio, como ypbP (bN) ('el ‘elyon ), jHNrrbh 1VTN («Señor 
de toda la tierra»), ibn («rey») y («juez»), se derivan con 
toda probabilidad de la tradición cultual de la antigua ciudad 
jebusea. En cuanto a los términos (bN) y qbn, hay pistas 
que indican este origen de las denominaciones de Yahvé en la 
perspectiva de la historia de las religiones y de la historia del 
culto. Así, por ejemplo, en (Gén 14,18) se menciona al dios de 
la ciudad de DblP (Salem) (y se hace referencia seguramente a 
Jerusalén; cf. Sal 110), y se le llama ypbp l 7M. Y la presencia de 
un culto del ‘p'O en el ámbito de la población original de Jerusa¬ 
lén puede deducirse de Lev 18,21; 20,2s; 2 Re 23,10; Miq 6,7; 
Ez 20,25s y Jer 7,18; 44,17. En el culto cananeo de fecundidad, 
el jPbP bN y tenía a su lado una D'nwn robn («reina de los 
cielos»). Como indican los pasajes citados, los habitantes de Je¬ 
rusalén en tiempo de Israel se hallaban en constante tentación 
de olvidar a Yahvé y entregarse a los viejos cultos de la divinidad 
de la naturaleza, llegando hasta la cruel práctica de sacrificar un 
hijo al «dios-rey». En el culto de Israel se rechazaban severamen¬ 
te esas exigencias de la divinidad pagana. Los títulos de Í7N 
ypbp, ibn y yiNírbD jVTN corresponden únicamente a Yahvé. 
Los epítetos y su intención universalizadora son transferidos al 
Dios de Israel. El es el «Dios supremo». El panteón cananeo, 
que según las imágenes del Sal 82 aparece todavía en relación 
con Yahvé, queda ahora degradado a la categoría de EPn^Nmn 
(«hijos de Dios») que rodean a Yahvé como «espíritus que se 
hallan a su servicio» (Sal 103,19ss; Is 6,lss; 1 Re 22,19; Job 
l,6ss). La entrada de Yahvé en el mundo de la religión cananea 
introduce consigo una enorme ampliación del horizonte en la 
historia del culto del antiguo testamento. Ya en los santuarios 
centrales del antiguo Israel, como Siquem, Silo, Guilgal y Betel, 
las tradiciones de culto cananeas contribuyen a descubrir de ve¬ 
ras el amplio ámbito de influencia de Yahvé y a ver nuevas rela¬ 
ciones. Pero ningún otro santuario del mundo cananeo puso a 
Israel ante la tarea de aceptar tantas cosas como el de la antigua 



ciudad jebusea, que estaba dotado de testimonios divinos y tradi¬ 
ciones cultuales muy elevados. El profeta Jeremías ve este asun¬ 
to de adoptar aspectos culturales y cultuales extranjeros en el 
hecho de que los sacerdotes de Israel, más aún, toda la comuni¬ 
dad, tienen que encargarse constantemente, en medio de un am¬ 
biente extranjero, de adquirir nueva conciencia de la presencia y 
del poder de Yahvé formulándose la pregunta mrp iT>N («¿dónde 
está el Señor?», Jer 2,6.8). En los títulos y conceptos relaciona¬ 
dos con Yahvé en los salmos, se advierte en todas partes la lucha 
por una recta aceptación e integración de las tradiciones cultua¬ 
les preisraelíticas en la fe en Yahvé. En este punto debe quedar 
claro que el «universalismo» en la teología de los salmos del an¬ 
tiguo testamento no es el producto tardío de un proceso de desa¬ 
rrollo religioso dentro de la historia de Israel, sino que es un 
elemento del mundo cananeo que existía ya en el ejemplo de la 
veneración del «Dios supremo». Si examinamos las afirmaciones 
que se hacen en los salmos acerca de Yahvé como JPby *7K, "]ba, 
jlIN y uaiU>, veremos inmediatamente con toda claridad, basán¬ 
donos en los antecedentes de los datos sobre la historia de las 
religiones y la historia del culto, que estamos estudiando un com¬ 
plejo muy íntimamente trabado. 

Yahvé es el ypbp (bN) (’el ‘elyon). Con este nombre de 
Dios se hallan asociadas las siguientes concepciones: como 
yi’by tiene su trono en lo alto de las nubes (Is 14,14), por 
encima de todos los demás dioses (Sal 97,9). Según Gén 14,19, 
el yPbvbN es el Creador (nap) del cielo y de la tierra. Aquí se 
atestigua en un pasaje muy antiguo el poder creador del «Dios 
altísimo». Con esta tradición se vinculan los enunciados sobre 
Yahvé que nos dicen que él es el ytNrrbP'by 11>by (Sal 83,19; 
97,9). Según Sal 47,3 el ypbl> es yiNrrbp-by brn qbn: «gran 
rey sobre toda la tierra». El asigna a las naciones sus territorios 
(Dt 32,8) y es exaltado por el cántico de alabanza de la comu¬ 
nidad de Israel (Sal 7,18; 9,3; 92,2). Desde el cielo resuena su 
voz (Sal 18,14). 

Como se revela ya por Sal 47,3 y 97,9, las concepciones de 
Yahvé como ypby bN y iba coinciden. La designación de Yahvé 
como qbn pertenece al complejo de «teologúmena» acerca del 
«Dios altísimo». Esta relación de contenido aparecerá inmediata¬ 
mente con claridad, si establecemos un paralelo entre los concep¬ 
tos de ypby y las afirmaciones de Yahvé como qbn. El elemento 
más antiguo, relacionado aún muy estrechamente con las concep¬ 
ciones cananeas arcaicas del «rey del cielo», se hallan probable¬ 
mente en Sal 29,9ss. Como man "|bD (Sal 24,7.10), Yahvé tiene 



su trono sobre el «océano» celestial (bian): Sal 29,9ss. También 
en Sal 99,1 y 97,2 se trasparentan imágenes de que el «rey del 
cielo» tiene su morada en la esfera de las nubes. Pero el santua¬ 
rio de este «Dios altísimo» y «rey» se encuentra en Sión (Sal 
97,8; 99,2; Is 6,5), a la que la tradición cultual de Jerusalén deno¬ 
mina como la «montaña de Dios en el norte» (Sal 48,3; cf. § 10, 
2). Como en los mitos y epopeyas de la antigua Babilonia, el 
Dios altísimo y rey es el creador del mundo (Sal 24,1; 93,1; 
95,3ss; 96,5.10; cf. Gén 14,19). Su acto creador da fundamento 
a su dominio del mundo (Sal 24,1.2; 47,3.8; 97,9). El -|bn Yahvé 
es «Señor de todo el mundo» (Sal 97,5; 24,1; 50,12; 74,16; 89,12; 
115,16). Su 7133 («gloria») se extiende por todos los países (Sal 
8,1; Is 6,3). Las naciones le están sometidas (Sal 47,4.9; 99,2), lo 
mismo que todos los dioses están sometidos al «Dios altísimo 
(Sal 96,4ss; 97,7). La «proskynesis» ante Yahvé, «rey del univer¬ 
so», la exigen los salmos como un acto de culto que se realiza en 
Sión (Sal 95,6; 96,9; 99,5.9). 

Yahvé, como yoby, *]bn y ]17N, como Creador y Señor del 
mundo, es al mismo tiempo el («juez»; Sal 96,10.13; 99,8). 
También a propósito de este concepto, debemos volver primero 
nuestra mirada a la tradición arcaica que piensa que el ypbú bN 
es un Dios juez, bNTl7y3 o DVlbN Tipa (Sal 82,1). Dios tiene 
su trono en lo «alto de los cielos», por encima del mundo de la& 
naciones (Sal 7,8), y las juzga (Sal 7,9; 9,9.20; 96,10). Del Dios 
que tiene su trono en Sión se dice en Sal 9,9: barrvflUb - P7> 
EPDNb («él juzga al mundo y a los pueblos»). Así que Yahvé es 
el «juez del mundo» (Sal 58,12; 76,9s; 94,2s). 

La antigua tradición israelita de que Yahvé juzga a Israel se 
deriva probablemente de esta idea de juicio universal, idea qué 
debe atribuirse a la tradición cultual del «Dios altísimo». Es ver¬ 
dad que las referencias al juicio sobre Israel habrá que relación 
narlas más, seguramente, con el anuncio del juicio de Dios desdé 
el Sinaí (cf. el comentario del Sal 50,4). Ahora bien, el juici® 
sobre las naciones, tal como procede del monte Sión, según se 
ve —por ejemplo— en Am l,2ss, pertenece al complejo de la 
tradición de ypby, la cual estuvo ya imbuida en Israel, segura- 
mente desde muy pronto, de la idea de la justicia de Dios (fe 
2,2-5). 

Mientras que el nombre divino 7133D iba («rey de gloria») 
debe entenderse en Sal 24,7.10 en relación con el tipo de historia 1 
de las religiones que nos habla del «Dios altísimo», los otros 
nombres prominentes de Yahvé en Sal 24,8.10 nos obligan a es¬ 
bozar la correspondiente explicación partiendo de la historia del 



culto. Si a Yahvé, en el v. 8, se le llama TOSI T1TV («fuerte y 
poderoso») y nnnbn TOJ («poderoso en la batalla»), es fácil ver 
de dónde se deriva este título. Los conceptos se refieren a la 
institución de la «guerra santa», en la que Yahvé, como deus 
praesens, como «Dios de la guerra» y como héroe, intervenía en 
favor de Israel (cf. Ex 15,3; Jos 6,17; 2 Sam 5,10; G. von Rad, 
Der Heilige Krieg im alten Israel, ATANT 29 [1951] 82). A pro¬ 
pósito de 7133 como nombre de Yahvé, cf. Dt 10,17; Jer 32,18. 
El «palladium» de la «guerra santa» en tiempo de los jueces era 
el arca del pacto (o arca de la alianza). Sobre este objeto de culto 
se halla presente en la guerra 171N31Í nirv como n'XDn («el 
que tiene su trono sobre los querubines») (1 Sam 4,4). Pero esto 
nos conduce inmediatamente a la siguiente designación de Dios 
en Sal 24,10. Al Dios de Israel se le llama niN32 Din' (Yahvé 
Sebaot). No hay duda alguna de que, en Sal 24,10, el nombre de 
Dios mK32t mrp tiene conexión innegable con el arca como anti¬ 
guo «palladium» de guerra. Las ideas a que se refiere mil' 
niN3ü son las de la «guerra santa». Y, así, en 1 Sam 17,45 se 
dice que los JTIN32? son las «filas de combate». Asimismo, en 1 
Sam 4,4 y en Sal 24,8-10, el término JTIN22 mm tiene una rela¬ 
ción digna de tenerse en cuenta con Yahvé como «Dios de la 
guerra». Ahora bien, el término nwax ¿significó originalmente 
los ejércitos de combate? Aun sintácticamente la combinación 
niNSS mm nos ofrece dificultades. No podemos más que supo¬ 
ner que tenemos aquí un estado constructo. Así lo vemos por la 
expresión simplificadora e interpretadora 'ilbN mn', que 

aparece 18 veces en el antiguo testamento, pero que difícilmente 
será original. Exceptuada la interpretación que se da en el anti¬ 
guo testamento en 1 Sam 17,45, algunos —teniendo en cuenta 
los «ejércitos de ángeles» (Sal 103,21)— se han decidido a inter¬ 
pretar niNns como «estrellas» (Is 20,26) o como la «suma de 
todos los seres terrenales y celestiales» (Gén 2,1). Se opone a 
esta interpretación el hecho de que en el antiguo testamento el 
singular N32í sea únicamente el que de ordinario designa los ejér¬ 
citos de ángeles, las estrellas, etc. Y, sobre todo, queda sin expli¬ 
cación la curiosa combinación de estado constructo. O. Eissfeldt 
emprendió nuevos derroteros para explicar este término. El cita¬ 
do autor ve en niN3X un «plural abstracto intensivo» que signifi¬ 
ca «poder», y entiende la combinación de las dos palabras en 
sentido atributivo («el Dios de poder») (O. Eissfeldt, Jahwa Ze- 
baoth, Miscellanea académica Berolinensia [1950] 128-150 = 
KISchr III [1966] 103-123). Pero también esta interpretación si¬ 
gue siendo problemática, porque en ella el concepto de mN32? 



pierde su riqueza distintiva y queda generalizado. G. von Rad 
pregunta con razón si es posible «suponer que un elemento tan 
primitivo de una epíclesis cultual admite siempre una explicación 
racional» (TeolAT I, 43). Quizás niN32? se refiera originalmente 
a las potencias místicas secretas de la religión natural (cf. V. 
Maag, Jahwas Heerscharen, en Festschrift für L. Kóhler [1950] 
27-52). Pudiera haber acuerdo relativamente seguro en que el 
nombre niN32? mrp tuvo su origen en Silo y que se desmitizó 
juntamente con el arca como antiguo «palladium» de guerra de 
Israel y en lo que respecta a los «ejércitos de guerra de Yahvé». 
Según esta concepción (al parecer, predominante), rytN3V mrp 
era el nombre cultual de Yahvé en Silo (1 Sam 1,3.11; 4,4) y fue 
transferido luego a Sión juntamente con el extenso relato acerca 
del destino del arca (cf. L. Rost, Die Ueberlieferung von Thron- 
nachofolge Davids, BWANT III/6 [1926], 4ss =Das kleine Credo 
und andere Studien zum Alten Testament [1965] 119-253). 


b) ¿Se celebraba en Jerusalén una «fiesta de la entronización de 
Yahvé»? 

Hay en el Salterio algunos cánticos que celebran con especial 
énfasis a Yahvé como rey: Sal 24,7ss; 47; 93; 96; 97; 98; 99. 
Estos salmos de Yahvé como Rey han recibido las más diversas 
interpretaciones en las investigaciones acerca del antiguo testa? 
mentó. Cuando se vio que la interpretación histórica era inade¬ 
cuada y que también la comprensión escatológica dejaba muchas 
preguntas sin respuesta, se impuso la interpretación cultual de S. 
Mowinckel, que halló amplia aceptación. Para la historia de la 
exégesis de los salmos de Yahvé como Rey, cf. H.-J. Kraus, Die 
Kónigsherrschaft Gottes im Alten Testament. BHT 13 (1951) 15- 
20. En su interpretación cultual, Mowinckel se dejó guiar por los 
descubrimientos en materia de historia de las religiones realiza¬ 
dos en Mesopotamia y construyó un paralelo vétero-testamenta- 
rio con la fiesta de entronización de Marduk (cf. H. Zimmern, 
Das babylonische Neujahrsfest [1926]; Zum babylonischen Neu- 
jahrsfest [1928]). P. Volz llamó ya la atención sobre este parale¬ 
lismo (P. Volz, Das Neujahrsfest Jahwes [1912]). Mowinckel con¬ 
sideró que el punto central de la fiesta israelita de entronización 
era aquel clamor de entronización: "|ba illil 1 («¡Yahvé ha llegado 
a ser rey!») y la descripción de aquel acontecimiento mítico y 
cultual ( PsStud II). Según Mowinckel, al comienzo del año Yah- 



vé era nuevamente entronizado y celebrado como rey y creador. 
Con algunas reservas, H. Gunkel hizo suya esta interpretación, 
aunque entendió primordialmente en sentido escatológico los 
elementos míticos y cultuales de los salmos de Yahvé como rey 
(EinlPs, 94s). Sin embargo, en años más recientes se han alzado 
algunas voces críticas que han impugnado toda esta concepción 
cultual (cf. J. J. Stamm, Ein Vierteljahrhundert Psalmenfor- 
schung: ThR 23/1, 46ss). 

Toda interpretación de los salmos de Yahvé como rey depen¬ 
de críticamente de la manera en que se traduzca y entienda la 
fórmula central qbn ¡Yirp. Durante mucho tiempo se dio por sen¬ 
tado que qbn ríim era un «clamor de entronización» («¡Yahvé 
ha llegado a ser rey!»), pero hoy día esta interpretación se en¬ 
cuentra con graves dificultades. Según los datos lexicográficos, 
el verbo qba tiene dos significaciones: «ser rey» y «llegar a ser 
rey». La traducción de «ser rey» (con bp, 3 o b) es demostrable 
clarísimamente en Gén 36,31; Jos 13,12.21; Jue 4,2; 9,8; 2 Sam 
16,8; 1 Re 14,20 y passim. Por otro lado, la traducción de «llegar 
a ser rey» podrá suponerse en el «clamor de entronización» 
acompañado del tañido de trompetas que se escucha en 2 Sam 
15,10 (1 Re 1,11); 2 Re 9,13. Pero en este caso es importante el 
orden de las palabras: irPHN "¡bn (1 Re 1,11). La oración de 
predicado verbal —indicada claramente como exclamación— 
anuncia una acción que acaba de terminarse. Por tanto, podría¬ 
mos vacilar en la traducción y preferir acentuar más la acción 
(«Adonías ha llegado a ser rey») o, por el contrario, el resultado 
de la acción («Adonías es rey»), Pero el problema sintáctico se 
aclara gracias al hecho de que en 1 Re 1,18 el resultado de la 
acción (es decir, el estado o condición resultante de la acción) se 
describe con el siguiente orden de palabras: qbrí rTOTN Din nnyi 
(«Y he aquí que ahora Adonías es rey»). Si tenemos en cuenta, 
por ejemplo, que el clamor qbn (2 Sam 15,10), acompa¬ 

ñado del tañido de trompetas, sugiere la proximidad inmediata 
del hecho de llegar a ser rey o de haber llegado a ser rey (para 
decirlo con otras palabras: la proximidad inmediata de la entro¬ 
nización, cf. también 2 Re 9,13), entonces nos sentiremos movi¬ 
dos a traducir así la oración de predicado verbal de dos miem¬ 
bros, que comienza por “1*773: «N. ha llegado a ser rey». Por el 
contrario, el orden inverso de las palabras describe un estado en 
el que el rey de que se trate sigue siendo rey: «N. es rey». Si 
precede el sujeto, entonces la oración sugiere claramente un es¬ 
tado en el que el verbo ambiguo qbn tiene el significado de «ser 
rey». Basándonos en estas observaciones y determinaciones sintác- 



ticas, debemos sacar la conclusión —por lo que respecta a los 
salmos de Yahvé como rey— de que qbD nirP en Sal 93,1; 96,10; 
97,1; 99,1 debe traducirse así: «¡Yahvé es rey!». Y entonces la 
proclamación de una entronización reciente aparecería sólo en 
Sal 47,9 en la oración de predicado verbal DTibK qbia (cf. tam¬ 
bién Is 52,7). Sobre el problema de la traducción y de la com¬ 
prensión sintáctica de la fórmula "|bn mn 1 , cf. L. Kóhler, Jahwa 
malak : VT 3 (1953) 188s; J. Ridderbos, JAHWÁH MALAK: 
VT 4 (1954) 87-89; D. Michel, Studien zu den sogenannten 
Thronbesteigungspsalmen : VT 6/1 (1956) 40-68. 

Además de los argumentos que, en la oración *]bn mrp, que 
indica un estado verbal, eliminan la idea de un acto de entroniza¬ 
ción, hay tres consideraciones fundamentales que descartan 
como imposible el hecho de que, en el culto religioso del antiguo 
testamento, se realice una entronización cultual de Yahvé. 1. En 
primer lugar habrá que preguntarse cómo habría podido realizar¬ 
se en Israel una entronización de Yahvé. No había en Israel nin¬ 
guna imagen divina que pudiera ser elevada a un trono, ni cono¬ 
cemos ningún símbolo cultual que hubiese podido representar a 
Yahvé (cf. D. Michel, VT 6/1 [1956] 47). Los «paralelos» babiló¬ 
nicos, que hoy día se alejan cada vez más del horizonte del culto 
de Jerusalén, tienen sus propios presupuestos en los masivos or¬ 
natos ritualísticos de la estatua de Dios y en su elevación al trono 
del templo en el que la estatua aparece. 2. Habrá que preguntar¬ 
se además en qué contexto teológico hubiera podido darse una 
«entronización de Yahvé». H. Schmidt (siguiendo a S. Mowin- 
ckel) llega a la conclusión de que Yahvé «pierde durante algún 
tiempo su soberanía» según el ritmo mítico del cambio de las 
estaciones del año. Y el citado autor declara: «Es un mito seme¬ 
jante al del descenso de los dioses al averno y su ascensión y 
salida de él» (cf. infra, el comentario del Sal 47). Este hecho de 
dar por supuesto que existe una mitización de Yahvé carece de 
todo fundamento en los salmos de Yahvé como rey, e igualmente 
en todo el antiguo testamento. 3. Contra todas las «mitizacio- 
nes», que están asociadas necesariamente con la idea de una en¬ 
tronización, debemos fijarnos mucho más en el énfasis que los 
salmos de Yahvé como rey conceden no sólo a la realeza inmuta¬ 
ble de Yahvé, que es superior a todos los poderes divinos, sino 
también a su constante carácter de rey. Así se ve clarísimamente 
en el salmo que hasta ahora se ha considerado como más clara¬ 
mente vinculado con el mito de la naturaleza que habla de la 
renovación de la creación: Sal 93,2: nriN Dbiyn TKD -¡NDP yDJ 
(«desde antiguo se halla establecido tu trono; desde siempre 



eres tú»). Por consiguiente, la entronización de Yahvé es difícil¬ 
mente aceptable por razones objetivas. 

Pero se opone a esto el hecho de que Sal 47 contiene la «fór¬ 
mula de entronización» DTibN "iba y también todas las notas ca¬ 
racterísticas de un proceso de entronización (v. 6: tPnbN nbp 
nynrQ). Pero contra esto podría afirmarse también que el arca 
de Yahvé es denominada en el antiguo testamento el «trono de 
Yahvé» (Jer 3,16.17; 17,12; 1 Sam 4,4; M. Dibelius, Die Lade 
Yahwehs [1906]) y era introducida en el templo, evidentemente 
mediante un acto de culto (2 Sam 6; 1 Re 8; Sal 132). Una entrada 
semejante de Yahvé puede observarse también en Sal 24,7ss y 
68,25. Por tanto, frente a todos los argumentos críticos enumera¬ 
dos anteriormente, ¿no habrá que seguir hablando de una entroni¬ 
zación cultual de Yahvé? Haremos bien, seguramente, en dejar 
de momento a un lado Sal 47 por las razones objetivas que se 
oponen a una fiesta de entronización de Yahvé. Debemos prestar 
especial atención a los otros textos que revelan una introducción 
cultual del arca en el templo o que nos hablan de una entrada del 
rey Yahvé: 2 Sam 6; 1 Re 8; Sal 132; 24,7ss; 68,25. Cf. H.-J. 
Kraus, Die Kónigsherrschaft Gottes im Alten Testament, 23ss, y 
W. Eichrodt, TheolAT I 5 , 71 ss. Pero surge inmediatamente la 
cuestión de si, después de tener en cuenta tales relaciones, pode¬ 
mos seguir hablando de una «fiesta de entronización de Yahvé» 
(así, W. Eichrodt). Yahvé no sube realmente a un trono, sino que 
entra en el templo juntamente con el trono de Dios, invisiblemen¬ 
te presente sobre el arca. Por tanto, sería más correcto hablar de 
una introducción del trono de Dios (a saber, del arca) y pensar 
que la tradición de Yahvé como rey es residuo de una tradición 
cultual procedente del antiguo santuario jebuseo, tradición que se 
añadió a la concepción del arca como trono, que se reconoce ya 
en 1 Sam 4,4. La glorificación de Yahvé como rey se combinó con 
una fiesta de entrada, cuyas raíces se hallan en 2 Sam 6; 1 Re 8 y 
Sal 132. El significado de esta fiesta de entrada, que muy proba¬ 
blemente tenía lugar el primer día de la fiesta de los Tabernáculos, 
no es el de una entronización de Yahvé sino el de la celebración 
de la elección de Jerusalén y de David (cf. el comentario del Sal 
132). Sal 24,7ss y 68,25 hacen referencia a esta fiesta de entrada 
del «rey» Yahvé, en conformidad con la antigua tradición de Jeru¬ 
salén. La introducción del arca tiene su punto culminante en la 
«proskynesis» ante el «rey» Yahvé, quien, con arreglo a las tradi¬ 
ciones cultuales mencionadas en el apartado a del presente «excur- 
sus», es descrito como «Creador», «Señor del universo» y «Juez» 
(Sal 95,3-6; 96,9ss; 99,9; 100,4). 



Pero con esta explicación queda algo sin aclarar: Sal 47 (o Is 
52,7). Si tenemos en cuenta la interpretación dada hasta ahora, 
según la cual es inconcebible —por razones teológicas fundamen¬ 
tales— que en el antiguo testamento haya una fiesta de entroni¬ 
zación de Yahvé, y si reconocemos además que las descripciones 
de la entrada del arca en 2 Sam 6; 1 Re 8 y Sal 132 tienen un 
significado diferente al de la entronización de Yahvé, entonces 
nos corresponderá ofrecer una interpretación pertinente del Sal 
47. Son posibles cuatro interpretaciones diferentes: 1. Sería posi¬ 
ble que en la tradición cultual de la Jerusalén preisraelítica se 
celebrara una fiesta de entronización de la divinidad real: una 
fiesta que habría legado sus tradiciones sagradas y sus concepcio¬ 
nes. 2. Sería posible que la dependencia política de Jerusalén 
respecto de Asiria y Babilonia, que suponía nuevas orientaciones 
cultuales, hubiera llevado a Jerusalén la idea y la costumbre de 
una entronización de la divinidad. En este caso habría que estu¬ 
diar si, quizás durante el tiempo de destierro del reino meridio¬ 
nal, se introdujo en Jerusalén una fiesta de entronización (así 
piensa H. Gunkel, EinlPs, 94s), o tal vez la fiesta de la introduc¬ 
ción del trono se entendió como entronización. 3. Habría que 
preguntarse si O. Eissfeldt no dio quizás con la solución correcta 
al explicar que el salmista del Sal 47 «quiere decirnos que Yahvé 
es rey, pero que describe cómo él llega a ser rey, porque es la 
mejor manera de presentar intuitivamente la importancia de la 
situación y el esplendor del acto» (O. Eissfeldt, Jahwe ais Kónig: 
ZAW 46 [1928] 102 = KISchr I [1962] 190s). Según esto, ten¬ 
dríamos en este salmo una representación plástica, tomada en 
sentido figurado de la imagen de la entronización de un rey hu¬ 
mano. 4. ¿Sería razonable suponer que el Sal 47 se refiere a una 
situación del culto de Jerusalén que experimentó un cambio por 
el destierro? El mensaje del Deuteroisaías (Is 40-55) nos informa 
que había llegado a su fin el tiempo en que la dinastía de David 
ocupaba un lugar central en el pueblo de Dios. Ahora era Yahvé 
mismo el rey de Israel. El sube al trono (Is 52,7: ‘pn'zN *j^n). W. 
Baudissin mostró ya, con razón, que hasta el Deuteroisaías no 
aparece en la proclamación profética el nombre de Yahvé como 
rey (KYRIOS III [1929] 235s). Esto se halla asociado, indudabler 
mente, con el hecho de que el profeta desconocido mira hacia 
atrás y recoge la tradición de Yahvé como rey que existía en el 
culto de Jerusalén. Pero estas tradiciones entran ahora en la esfe¬ 
ra de la proclamación de una trasformación escatológica. El rei¬ 
nado de Yahvé sale ahora del espacio de la glorificación hímnica 
y cultual y llega a tener influencia histórica en sentido escatológif, 



co. Pudiera ser que el Sal 47 tuviera relación íntima con tal men¬ 
saje. En todo caso, habrá que señalar finalmente que el Sal 47 es 
el único de los himnos de Yahvé como rey que hay en el Salterio 
que presenta con transparencia un acto de entronización. No de¬ 
jaremos que gravite sobre este único salmo todo el peso de una 
«fiesta de entronización de Yahvé» con todas sus consecuencias 
cultuales y teológicas. La interpretación basada en el paralelismo 
con la fiesta babilónica de año nuevo nos lleva más allá de la 
esfera del culto de Jerusalén. Y concretamente hay que rechazar 
todas las generalizaciones fenomenológicas del antiguo testamen¬ 
to basadas en la hipótesis de esquemas («pattem») del culto del 
cercano oriente antiguo. 


2. La glorificación de la ciudad de Dios 

W. F. Albright, Baal Zaphon, en Bertholet-Festschrift (1950) 2s; H. 
Schmid, Jahwe und die Kulttraditionen von Jerusalem : ZÁW 67 (1955) 
168-197; E. Rohland, Die Bedeutung der Erwahlungstraditionen Israels 
für die Eschatologie der alttestamentlichen Propheten (tesis Heidelberg 
1956); A. Alt, Jerusalems Aufstieg, en KISchr III (1959) 243-257; 
J. Schreiner, Sion-Jerusalem: Jahwes Kónigssitz (1963); M. Noth, Jeru¬ 
salén y la tradición israelita, en Id., Estudios sobre el antiguo testamento, 
Salamanca 1985, 145-158; G. Wanke, Die Zionstheologie der Korachiten 
(1966); H. Schmidt, Israel, Zion und die Vólker (tesis Zürich 1966); H. 
M. Lutz, Jahwe, Jerusalem und die Vólker (1968); M. Metzger, 
Himmlische und irdische Wohnstatt Jahwes: Ugarit-Forschungen 2 
(1970) 139-158; J. Jeremías, Lade und Zion. Zur Entstehung der Zion- 
tradition, en Probleme biblischer Theologie: G. von Rad zum 70. Ger- 
burtstag (1971) 183-198; O. H. Steck, Friedensvorstellungen im alten Je¬ 
rusalem, ThSt Zürich III (1972); R. Clifford, The Cosmic Mountain in 
Canaan and the Oíd Testament (1972); J. M. Roberts, The Davidic Ori- 
gin of the Zion Tradition: JBL 92 (1972) 329-344; W. H. Schmidt, Alttes- 
tamentlicher Glaube in seiner Geschichte ( : 1975) 206ss; en esta obra pue¬ 
de verse más bibliografía. 

Es sorprendente ver que el Sal 46 contiene concepciones y 
descripciones que, con arreglo a todos los datos topográficos y 
geográficos, no corresponden originariamente a Jerusalén, sino 
que fueron aplicadas secundariamente a la ciudad santa de Dios. 
H. Gunkel pensó que esos elementos extraños eran «escatológi- 
cos», pero se ha ido viendo cada vez con más claridad que tene¬ 
mos en todo ello antiquísimas tradiciones cultuales que, en su 
mayor parte, constituyeron ya en tiempos preisraelitas una «his- 



toria» de las tradiciones» que se desarrolló en el ámbito siro-ca- 
naneo: una historia en la que ya es difícil penetrar. 

En Sal 48,3 se da la siguiente «descripción de la situación» de 
Jerusalén pa^ TDT’ ¿Qué sentido tiene el que se diga 

que el monte Sión está situado «en las extremidades del norte»? 
Un paso en la dirección correcta lo da por primera vez en el 
antiguo testamento el pasaje de Is 14,13-14 (un cántico satírico 
oye cómo el rey de Babilonia osa pronunciar las siguientes pala¬ 
bras, que suenan a arrogantes en labios de un soberano extranje¬ 
ro): «Subiré al cielo, por encima de las estrellas de Dios levanta¬ 
ré mi trono, y me sentaré en el monte de la asamblea [de los 
dioses], en el extremo norte. Subiré sobre las alturas de las nu¬ 
bes, me haré semejante al Altísimo». Según esto, el monte pas 
(totalmente independiente de Jerusalén) es un Olimpo celestial, 
situado por encima de las nubes y las estrellas, el trono del 
(Altísimo), y lugar donde celebra su asamblea el panteón de los 
dioses. Pero no sólo en el antiguo testamento, sino también en 
el mundo siro-fenicio, se hace mención de este monte Tex¬ 
tos hallados en las excavaciones han ido mostrando cada vez con 
más claridad que ese monte de los dioses se hallaba al norte de 
la antigua Ugarit. Se trata del djebel el-’Aqra‘ (monte Casio), en 
el cual —según la antigua tradición siria— tenía su trono b‘l spn 
(Baal Safón) como «dios altísimo». Esta montaña de los dioses, 
que puede determinarse topográficamente con precisión, era el 
prototipo del Olimpo en el ámbito siro-cananeo. Juntamente con 
la concepción del «Dios altísimo» (cf. § 10, 1) emigró la montaña 
de los dioses situada «en las extremidades del norte» y la idea 
fue aplicada al sagrado monte Sión, muy probablemente en épo¬ 
ca preisraelita, por obra de los jebuseos. De esta manera, a un 
santuario situado en lo alto de un monte se le asignó una posi¬ 
ción destacada universal (para esta idea, cf. también Is 2,2ss). 
Cf. O. Eissfeldt, Baal Zaphon, Zeus Kasios und der Durchzug 
der Israeliten durchs Meer, Beitráge zur Religionsgeschichte des 
Altertums I (1932) 14ss; W. F. Albright, Baal Zaphon, en Bertho- 
let-Festschrift (1950) 2ss. 

Como sede de los dioses y trono del «Dios altísimo», el 
«monte situado en las extremedidades del norte» es el centro 
de la tierra; es jnNirbD TOO (Sal 48,3). En todas partes se 
nos habla de la hermosura y las delicias de ese monte de los 
dioses (Lam 2,15). Las imágenes de un lugar paradisíaco se 
asocian con el monte pos y conducen a un nivel más profundo 
de la mitología. Todas esas imágenes fueron aplicadas también 
a Jerusalén. 



En el Sal 46,5, en la descripción que se hace de Jerusalén, la 
ciudad de Dios, se habla de corrientes que «alegran» la ciudad 
santa. Es obvio que las palabras roba ini no pretenden referirse 
al manantial de Guijón (‘en umm ed-deredj ), que brotaba al pie 
de la colina de la ciudad vieja. También en Sal 65,10 y en Is 
33,21 se habla de las corrientes de agua que hay en Jerusalén. 
En J1 4,18; Ez 47 y Zac 14,8 se nos habla de un manantial que 
brota del templo de Yahvé y que difunde fecundidad y salvación. 
H. Gunkel y H. Gressmann fueron los primeros en darse cuenta 
de que concepciones míticas del jardín paradisíaco de Dios ha¬ 
bían sido aplicadas a la ciudad de Jerusalén (H. Gunkel, Das 
Marchen im Alten Testament: Religionsgeschichtliche Volksbü- 
cher II, 23/26 [1921] 48ss; H. Gressmann, Der Messias [1929] 
179s). Ese jardín «primigenio» de Dios se describe en el antiguo 
testamento en Gén 2 y Ez 47. Basándose en el esquema tiempo 
primigenio-tiempo del fin, H. Gunkel estudió Sal 46,5 y sacó la 
conclusión de que en él había concepciones «escatológicas». Pero 
actualmente los textos de Ras Shamra (Ugarit) han demostrado 
que la imagen de un jardín de Dios, regado por las aguas, no debe 
considerarse aisladamente, sino junto con las concepciones de la 
montaña de los dioses y la sede del «Dios altísimo». Desaparece 
con ello la relación protológica o escatológica. En la antigua 
Ugarit, se veía a El sentado «junto a la fuente de los (dos) ríos, 
en medio de los manantiales de las dos profundidades» (cf. G. E. 
Wright, Biblical Archeology [1957] 106 [trad. cast.: Arqueología 
bíblica, Madrid 1972]). Por consiguiente, la divinidad mora en un 
lugar donde la corriente primigenia subterránea (nhrrrí) hace su 
aparición y en forma controlada (en hebreo, ibh) riega el país y lo 
fertiliza (probablemente deba entenderse también en este sentido 
el 1H de Gén 2,6). Estas concepciones fueron transferidas a Jeru¬ 
salén. El «mar de bronce» (1 Re 7,23-26) y el «manantial de la 
casa del Señor» (J1 4,18; Ez 47; Zac 14,8) atestiguan la trasmisión 
de una concepción siro-cananea del yammu o naharu, que forma¬ 
ba parte de la mitología acerca de la sede de los dioses. Es muy 
probable también que estas instituciones y tradiciones cultuales 
fueran adoptadas en el santuario jebuseo, el cual se consideraba 
ya en época preisraelítica como sede del Jl'bV'bN. Para los deta¬ 
lles, cf. H. Schmid, Jahwe und die Kulttraditionen von Jerusalem: 
ZAW 68, 187s; E. Rohland, Die Bedeutung der Erwahlungstradi- 
tionen Israels fiir die Eschatologie der alttestamentlichen Prophe- 
ten, 127ss; a propósito del significado del «mar de bronce», cf. W. 
F. Albright, Die Religión Israels im Lichte der archaologischen 
Ausgrabungen (1956) 166s. 



En Sal 46,4, aguas violentas y caóticas, agitadas por un terre¬ 
moto, arremeten contra las montañas. En Sal 46,7 aparecen fuer¬ 
zas caóticas y destructivas en forma «historizada»: «Braman las 
naciones, se tambalean los reinos». La ciudad de Dios está ame¬ 
nazada en su alrededor por ejércitos enemigos (cf. Sal 2,2; 
48,5ss), que «como olas gigantes» rugen y se rompen contra las 
rocas (cf. Is 7,12s; Jer 6,23). El mito del enfurecimiento de las 
aguas caóticas del océano primigenio se ha aplicado aquí a Jeru- 
salén en forma «historizada». La ciudad de Dios no deja de que¬ 
dar afectada en su hermosura paradisíaca. Una rebelión de los 
poderes hostiles a Dios, que intentan destruir el orden de la crea¬ 
ción, es ya inminente. Aquí no tendremos que pensar tanto en la 
escenificación de una batalla en los actos de culto (como piensa 
S. Mowinckel, PsStud II, 128), cuanto en antiquísimas tradicio¬ 
nes cultuales que perviven en los relatos y cánticos de Sión. 

La ciudad de Dios es invencible: Sal 46,7ss. En la tradición 
cultual de Jerusalén oímos hablar más a menudo de la ciudad 
que no puede ser tomada por asalto (cf. 2 Sam 5,6; Sal 87,5; 
125,ls; Is 26,1). Los enemigos que realizan el asalto, son recha¬ 
zados y aniquilados (Sal 76,4ss; 48,6.7; Is 17,13ss; 24,21; 29,8). 
Yahvé mismo destruye con su trueno a las fuerzas enemigas (Sal 
46,7), las reprende (Sal 76,7; Is 17,13) y las llena de «estupor 
divino» (Sal 46,9; Is 17,14). Destroza las armas (Sal 46,10; 
76,4ss). Estrechamente asociados con las concepciones de la alta 
e inviolable montaña de los dioses se encuentran estos motivos 
del ataque y aniquilación de los ejércitos enemigos. Yahvé se 
enfrenta con ellos, como TPbP'bN que es, como «Rey del cielo» 
que hace sentir su trueno (cf. § 10, 1 y los comentarios sobre el 
Sal 29), y como «Dios creador» que reprende al océano primor¬ 
dial. Es posible que también este complejo de concepciones que 
hablan del ataque tempestuoso de los enemigos, de lo invencible 
que es Sión, y del estupor que causa la poderosa intervención 
divina, haya sido trasferido en tiempos preisraelitas a la ciudad 
jebusea de Jerusalén (cf. 2 Sam 5,6). > 

En resumen, vemos que en el Sal 46 hace su aparición una 
notabilísima tradición cultual de Jerusalén, que muy probable¬ 
mente se remonta a los tiempos preisraelíticos, y que transfirió 
al monte Sión una serie de concepciones mitológicas antiguas de 
origen cananeo o sirio. Ahora bien, esta tradición cultual no sólo 
se observa en los salmos (por ejemplo, en los Sal 48 y 76) sinú 
también —principalmente— en Isaías, el profeta de Jerusalén, O 
en la profecía relacionada con Isaías (cf. Is 17,12ss; 24,21; 26,1*, 
33,20s). 



Ahora bien, después de todas estas observaciones, hay que 
establecer las relaciones entre estas tradiciones cultuales y las 
profecías, y hay que establecerlas de tal manera que afirmemos 
que las tradiciones cultuales son primarias y las profecías (tradu¬ 
cidas a enunciados escatológicos) son secundarias. Para decirlo 
con otras palabras: los profetas tomaron de la tradición cultual 
de Jerusalén las expresiones e imágenes para sus menajes. Ade¬ 
más de Isaías y de las profecías que no son de Isaías pero que 
aparecen en Is 1-39, hay que mencionar también a Miqueas y 
Jeremías (e igualmente a Ezequiel, Sofonías y el Deuteroisaías). 
E. Rohland valoró correctamente las relaciones de la tradición 
cultual de Jerusalén con la profecía y la escatología (E. Rohland, 
Die Bedeutung der Erwahlungstraditionen Israels für die Eschato- 
logie der alttestamentlichen Propheten, 145ss). Pero Rohland no 
tiene razón al designar estas tradiciones cultuales como «tradicio¬ 
nes de elección». Debemos hacer distinción estricta entre las tra¬ 
diciones cultuales (preisraelíticas), tal como fueron expuestas an¬ 
teriormente en el presente «excursus», y el acto genuinamente 
israelita de la «elección de Sión» (cf. el comentario sobre el Sal 
132). No podemos menos de observar que en las tradiciones cul¬ 
tuales de carácter preisraelítico y profundamente enraizadas en 
el mito, no se menciona nunca al arca. Por el contrario, vemos 
por ejemplo que en Sal 132 se habla expresamente de la intro¬ 
ducción del arca y de la elección de Sión. Por consiguiente, las 
afirmaciones desarrolladas en el presente «excursus» deben clasi¬ 
ficarse como pertenecientes al tema: «tradiciones cultuales para 
la glorificación de Sión». 

G. Wanke ha formulado objeciones contra la interpretación 
que aquí hemos dado de la tradición de Sión (G. Wanke, Die 
Zionstradition der Korachiten in ihrem traditionsgeschichtlichen 
Zusammenhang [1966]). Wanke ha querido afirmar y probar que 
«no sólo los coraítas y la colección de salmos que se les atribu¬ 
yen, sino también la teología expresada en una parte del Salterio 
coleccionado... pertenecen al período posterior al destierro» 
(108). El motivo de la lucha de las naciones adquiere, según la 
exposición de Wanke, un significado peculiar (70ss). En este pro¬ 
ceso se acentúa con mucho énfasis y se presenta como argumento 
importante la observación y afirmación, evidentemente acertada, 
de que no hay paralelo de este motivo en la literatura extraisrae¬ 
lítica. Se impugna y descarta la posibilidad de deducir este moti¬ 
vo a partir de la lucha contra el caos (77). La totalidad de las 
decisiones provisionales encajan así en su lugar y se disponen de 
manera que tengan amplias consecuencias. Como los sajp=*t$¡$!g£ 



ofrecen suficientes posibilidades de datación y valoración, se 
aducen los textos de Zac 14; Zac 12; J1 4 y Miq 4,llss; a base de 
estos textos se pretende que la lucha de las naciones sea un «mo¬ 
tivo escatológico». El origen de este motivo (en su significación 
escatológica) se encontrará en Jeremías o en la época tardía que 
precedió al destierro. De conformidad con esta exposición —y 
en contra de la concepción que expusimos anteriormente—, se 
invierte la relación entre la tradición cultual y la profecía. El 
motivo de la lucha de las naciones se desarrolla únicamente en la 
profecía tardía, y entonces es cuando se introduce por primera 
vez en los salmos (para los cuales hay que señalar fechas tardías). 
Y la introducción se debe a la «teología de los coraítas» (Sal 46 
y 48). Contra esta argumentación hay, desde luego, textos como 
Is 17,12ss, pero a estos textos se los data sin vacilación alguna 
como posteriores al destierro. Y así, no constituyen ya ningún 
obstáculo (116s). Pero más grave que todas estas medidas es el 
hecho de hacer caso omiso de las tradiciones arcaicas que apare¬ 
cen en Sal 46 y 48 (y también en Sal 76 y en numerosos pasajes 
de otros salmos que podrían citarse también). En todo ese proce¬ 
so se han excluido aspectos esenciales de la historia de las religio¬ 
nes y de la historia de las tradiciones. Aquí habría que echar 
mano de un análisis y estudio de crítica de los métodos, a fin de 
dilucidar detalladamente los procesos y someterlos a crítica. So¬ 
bre la discusión crítica con Wanke, cf. H. M. Lutz, Jahwe, Jeru- 
salem und die Volker, WMANT 27 (1968) 213s. Nos referiremos 
tan sólo brevemente a los siete puntos que Lutz toca en sus críti¬ 
cas y discusión: 1. Los textos proféticos de Zacarías y Joel, estu¬ 
diados sólo brevemente por Wanke, no puede pretenderse, con 
argumentos sumarios y datación arbitraria, que sean pruebas en 
favor del motivo de la lucha de las naciones. 2. La concepción 
del «enemigo del norte» no tiene conexión original con ninguna 
de las tres concepciones básicas del tema «Yahvé, Jerusalén y las 
naciones». 3. Los textos de Ez 38s no se pueden encajar sino 
condicionalmente en una prehistoria del motivo del asalto de las 
naciones, tal como la proyecta Wanke. 4. Wanke se deshace rá¬ 
pidamente de textos «incómodos» como Is 8,9s y 17,12ss, a fin 
de poder asignar a época tardía los cánticos de Sión (Sal 46; 48 
y 76). 5. La manera compacta y uniforme con que aparece en el 
antiguo testamento el motivo del asalto de las naciones debe con¬ 
ducir a la conclusión de que esta tradición tuvo que conseguir su 
pleno desarrollo antes de Isaías, y a lo más tardar durante el 
tiempo de Isaías. 6. No es la frecuencia con que un motivo o 
concepto aparece en el antiguo testamento lo que decide cuál es 



su época de origen, sino el peso con que un motivo o concepto 
se impone en sus primeros tiempos. 7. Por tanto, tendremos que 
seguir aceptando la hipótesis de que «hubo una tradición cultual 
de Jerusalén»: una tradición como la que hemos expuesto en el 
presente «excursus». 


3. Los pobres 

A. Rahlfs, ‘Ani und ‘Anáw in den Psalmen (1892); A. Causse, Les 
«pauvres» d’Israel (1922); H. Birkeland, ‘Ani und ‘Anáw in den Psal¬ 
men, SNVAO II Hist.-Filos. Kl. (1933); P. A. Munch, Einige Bemer- 
kungen zu den ‘anijjim und den re§a‘im in den Psalmen: Le Monde 
Oriental 30 (1936) 13-26; A. Causse, Du groupe ethnique á la commu- 
nauté religieuse (1937); A. Kuschke, Arm und reich im Alten Testament: 
ZAW 57 (1939) 31-57; J. J. Stamm, Die Leiden des Unschuldigen in 
Babylon und Israel (1946); J. van der Ploeg, Les pauvres d’Israél et leur 
pié té: OTS 7 (1950) 236-270; H. Brunner, Die religióse Wertung der 
Armut im alten Aegypten: Saeculum 31 (1961) 319-344; P. van der 
Berghe, Ani et Anaw dans les psaumes, en R. de Langhe (ed.), Le 
Psautier (1962) 73-298; R. Martin-Achard, Yahwe et les Ananwin: ThZ 
21 (1965) 349-357; L. E. Keck, The Poor among the Saints in Jewish 
Christianity and Qumran: ZNW 57 (1966) 54-78-; O. Báchli, Die Erwah- 
lung der Geringen im Alten Testament: ThZ 22 (1966) 385-395; J. M. 
Liaño, Los pobres en el antiguo testamento: EstB 25 (1966) 117-167. 

Tenemos intención de reunir aquí y clasificar las afirmaciones 
que aparecen en los salmos del antiguo testamento acerca de los 
pobres y los desposeídos y ofrecer un estudio preliminar de las 
mismas. Nos concentraremos especialmente en los siguientes tér¬ 
minos que sirven para la designación o autodesignación de las 
personas que viven cerca de Yahvé: "OP (Sal 9,19; 10,2.9; 14,6; 
18,28; 68,11; 72,2; 74,19 y passim ), IIP (Sal 9,13; 10,17; 22,27; 
25,9; 34,3; 37,11; 69,33; 147,6; 149,4), pUN (Sal 40,18; 70,6; 
72,4; 86,1; 109,22), bT (Sal 41,2; 72,13; 82,3s), nabn (Sal 
10,8.10.14). El impulso para un estudio detallado de estos con¬ 
ceptos del Salterio lo proporcionó un trabajo de A. Rahlfs, ‘Aní 
und ‘Anáw in den Psalmen (1892). Desde entonces el problema 
ha sido tema de continuos estudios y discusiones realizados a 
fondo. Rahlfs vio en los «pobres» un partido dentro del pueblo 
de Dios del antiguo testamento. Y este partido era el grupo de 
los seguidores decididos de Yahvé. Esta interpretación fue acep¬ 
tada, entre otros, por Duhm, Kittel, Staerk y Gunkel. Fue modi¬ 
ficada por A. Causse, Les «pauvres» d’Israél (1922). Causse in¬ 
terpretó el grupo de los «pobres» como «una familia y herman- 



dad espiritual» cuyos miembros «conocían la mansedumbre hu¬ 
milde de la unión de las almas, de la unión en el culto y en la 
inspiración» (105). Pero la oposición a este concepto de un parti¬ 
do o grupo en la idea veterotestamentaria de los «pobres» vino 
principalmente de H. A. Brongers y J. van der Ploeg (cf. la bi¬ 
bliografía y el juicio crítico en J. J. Stamm, Ein Vierteljahrhun- 
dert Psalmenforschung: ThR NF 23 [1955] 1-68). S. Mowinckel 
enfocó desde otro ángulo la cuestión acerca de las afirmaciones 
relativas a los «pobres». Rechaza la interpretación de que el tér¬ 
mino «pobres» se refería a un partido. Mowinckel ve oposición 
constante entre los «enemigos» y los «pobres». Y, así, su inter¬ 
pretación (relacionada íntimamente con su concepto de los ene¬ 
migos, cf. § 10, 4) dedujo que los «pobres» eran originariamente 
las víctimas de la influencia mágica de sus enemigos; S. Mowin¬ 
ckel, PsStud I, 113s; VI, 61. H. Birkeland, en su obra ‘Ani und 
‘Anáw in den Psalmen (1933), muestra que depende de Mowin¬ 
ckel. También él se niega a considerar a los «pobres» como un 
partido; son, más bien, «los que sufren en realidad» aunque que¬ 
da completamente sin resolver qué es eso de sufrir «en realidad», 
y cómo hay que describirlo e imaginárselo. 

En su enfoque, las investigaciones de Mowinckel nos mues¬ 
tran, indudablemente, el camino acertado: en los salmos los «po¬ 
bres» no son un partido sino las víctimas de los «enemigos». Una 
investigación detallada de la aparición de los términos nos mues¬ 
tra que la persona «pobre» es la perseguida y desposeída de sus 
derechos, la que busca refugio de sus poderosos enemigos (cf. § 
10, 4) acogiéndose a Yahvé y confiándole a Dios, como juez 
justo, su causa perdida. Por eso, el «pobre» es el que depende 
de la ayuda de Dios para la consecución de sus derechos: Sal 
9,19; 10,2.8.9.10.14; 18,28; 35,10; 74,19. Los términos enumera¬ 
dos anteriormente tienen, casi todos ellos, el significado de «des¬ 
valido», «desgraciado», «oprimido», «insignificante», «débil», y 
«pobre». En medio de su necesidad, los «pobres» buscan refugio 
en el ámbito del templo y piden a Yahvé que intervenga y derro¬ 
te a sus enemigos. Un notable paralelo, tomado de la religión 
egipcia, es la siguiente oración dirigida a Amón: «¡Amón, presta 
oídos a quien está solo en el juicio, a quien es pobre y tiene un 
adversario poderoso! El juicio le oprime: ‘¡Oro y plata para los 
escribas! ¡y vestidos para los siervos!’. Pero él ve que Amón se 
trasforma en visir para que el pobre pueda irse libre» (A. Erman, 
Die Religión der Aegypter [1934] 141)). A este propósito, remiti¬ 
mos también al estudio de H. Brunner, Die religióse Wertung 
der Armut im alten Aegypten: Saeculum 31 (1961) 319-344. 



La persecución de los enemigos, que debe presuponerse en 
todo esto, puede adquirir gran diversidad de formas: calumnia, 
fraude, destierro o (como Mowinckel subraya de manera espe¬ 
cial) puede adquirir la forma de una maldición mágica eficaz, 
aunque nosotros no subrayemos exageradamente este punto. Los 
«pobres» son los que con más intensidad visitan Sión. Se les pue¬ 
de llamar qatú ’VTl' («los que conocen tu nombre», Sal 9,11), 
porque se hallan en trato familiar y en íntima comunión con Dios 
que está presente en su DVÚ («nombre»), Pero el >jy experimenta 
sobre todo el milagro de que Dios se vuelve a él para ofrecerle 
salvación con un vigor que hace que cambie su suerte y que re¬ 
nueva la vida. Y, así, los «pobres» son los que señaladamente 
reciben la npiub («liberación»). Son testigos de la presencia efi¬ 
caz de Dios con su gracia, y de la ayuda que les presta en sus 
derechos el VPbP'bN que tiene su trono en Sión: Sal 9,19; 10,17; 
18,28; 22,27; 25,9; 37,11; 69,33; 147,6; 149,4. Por consiguiente, 
podemos afirmar también que los «pobres», en Sión, gozan de 
incomparables privilegios que tienen su única razón de ser en 
que Yahvé es el Dios de los desvalidos. 

Esta manera singular en que los salmos hablan de los «pobres 
y los desvalidos» como grupo de personas no tiene su explicación 
en que estas personas constituyan algo así como un partido orga¬ 
nizado, sino que tiene su origen únicamente en los privilegios de 
salvación que el PP recibe en Sión. Con la alabanza de Dios por 
su demostración de poder liberador en favor de los «insignifican¬ 
tes», y con la confesión de que Yahvé es quien ayuda a los «po¬ 
bres» a que consigan sus derechos, el cántico de acción de gracias 
del individuo ha desarrollado los privilegios y derechos legales 
que corresponden a todos los que buscan ayuda. Tan sólo así 
comprenderemos que, de ahora en adelante, los más diversos 
orantes pretendan alcanzar los privilegios de los pobres, cuando 
claman a Yahvé: Sal 40,18; 70,6; 86,1: 109,22. En la interpreta¬ 
ción de tales pasajes, debemos evitar cuidadosamente dos inter¬ 
pretaciones equivocadas: los «pobres», como grupo, no represen¬ 
tan un partido en sentido organizado, ni retratan un tipo de per¬ 
sonas con una piedad característica elevada a la categoría de 
símbolo. Más bien, todos los que engrasan el grupo de los «po¬ 
bres» (es decir, aquellos que sin reservas buscan refugio en Yah¬ 
vé) reciben derecho legal a obtener la ayuda de Yahvé: Is 14,32: 
«Yahvé ha fundado a Sión, y en ella encuentran refugio los 
afligidos [= los pobres] de su pueblo». Este privilegio, que está 
formulado por la experiencia y como una confesión, caracteriza 
a todo el grupo, y la intensa participación de estas personas en la 



salvación de Yahvé influirá incluso en la escatología profética 
(Sof 3,12). 

Aunque es innegable que los pobres, en los salmos, represen¬ 
tan ese grupo de personas que no sólo se encuentran en aguda 
necesidad en cuanto a sus derechos (persecución, acusación), 
sino que además se hallan —en general— desamparadas de dere¬ 
chos y sin influencia, como las viudas y los huérfanos (Sal 82,3s), 
sin embargo no debemos pasar por alto el hecho de que «el po¬ 
bre», en su condición social, es el marginado, el «desfavorecido»: 
la persona que no tiene pan (Sal 132,15), el deposeído (Is 3,14), 
el que no posee bienes ni tierras, el rechazado por la sociedad, 
el extranjero. Toda la amplitud de esta necesidad socioeconómi¬ 
ca se capta al consultar la profecía y la literatura sapiencial. Los 
pobres son los desfavorecidos en la lucha por la existencia; los. 
que no tienen amparo. Nadie les ayuda. Por esa misma razón, 
no sólo encuentran aceptación y ayuda en Yahvé, sino que ade¬ 
más él hace que cambie su suerte: de esa certidumbre están im¬ 
pregnados los salmos. Ahora bien, no sólo Yahvé, sino que tam¬ 
bién el rey, el «ungido de Yahvé», asume el papel de abogado y 
salvador de los pobres: «Haga él justicia a los pobres del pueblo, 
salve a los necesitados, y aplaste al opresor» (Sal 72,4). Como 
en el cercano oriente antiguo, también y sobre todo en Israel el 
rey es quien presta ayuda a los pobres para que consigan sus 
derechos. El antiguo testamento subraya consecuentemente la 
ayuda que Yahvé otorga para que se haga derecho a todos. «La 
certeza de que Yahvé muestra un interés especial por los desam¬ 
parados ante la justicia y los menos favorecidos en la lucha por 
la vida, se remonta muy lejos en la historia de Israel. El concepto 
de pobre contenía una verdadera reivindicación frente a Yahvé 
y, precisamente por eso, llegó a ser más tarde una autodefinición 
del hombre piadoso ante el Señor» (G. von Rad, TeolAt I, 489). 
Ahora bien, «piadoso» —en este contexto— puede significar úni¬ 
camente: «entregado» por completo a Yahvé (Sal 22,11), en de¬ 
pendencia total de él, y de él solo. En el antiguo testamento no 
podemos separar la pobreza socioeconómica y la «pobreza espiri-* 
tual», y ni siquiera podemos hacer distinción entre ellas. La po¬ 
breza (en todas sus formas de expresión) es indigencia de vida. 
Y esa vida debe entenderse únicamente como vida ante Yahvé. 


4. Los enemigos 

H. Schmidt, Das Gebet des Angeklagten im Alten Testament, BZAW 49 
(1928); H. Birkeland, Die Feinde des Individuaras in der israelitischen 


Psalmenliteratur (1933); P. A. Munch, Einige Bemerkungen zu den ‘amj- 
jim und den reSa'im in den Psalmen: Le Monde Oriental 30 (1936) 
13-26, H. Birkeland, The Evildoers in the Book of Psalms (1955); K 
Schwarzwaller, Die Feinde des Individuums in den Psalmen (tesis Ham- 
burg 1963); G. W. Anderson, Enemies and Evildoers in the Book of 
Psalms , BJRL 48 (1965) 16-29; L Delekat, Asylie und Schutzorakel am 
Zionheüigtum (1967); O. Keel, Feinde und Gottesleugner. Studien zum 
Image der Widersacher m den Individualpsalmen, SMB 7 (1969); W. 
Beyerhn, Die Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen 
auf institutionelle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 (1970); L. 
Ruppert, Der Leidende Gerechte und seine Feinde (1973). 

Los cánticos de oración y los cánticos de acción de gracias de 
los individuos nos ofrecen ocasión especialmente propicia para 
formularnos algunas cuestiones fundamentales acerca de la natu¬ 
raleza, la función y la significación de los enemigos del individuo. 
Si investigamos minuciosamente sobre los enemigos del indivi¬ 
duo, tendremos que hacer desde un principio rigurosas distincio¬ 
nes. En los cánticos de oración de la comunidad, estudiados en 
el § 6, 2, I (3, y asimismo en los salmos del rey, vimos que los 
enemigos de que se trataba eran indudablemente fuerzas extran¬ 
jeras (nn^; EPrPlN) que amenazaban al pueblo de Dios y a su 
rey elegido (Sal 44,11; 74,3ss; 78,42ss; 89,23; 106,10). Son, en 
sentido supremo y decisivo, los enemigos de Dios («tus enemi¬ 
gos»; 21,9; 66,3; 83,3; 89,11.52; 92,10; 110,1.2; «sus enemigos»; 
18,1; 89,43; 132,18). 

Por otra parte, en los cánticos de oración y en los cánticos de 
acción de gracias de los individuos se mencionan los «enemigos 
de los individuos». Se hace referencia a ellos principalmente con 
los términos IPIN, PUG, 72?, o también (para mencionar un térmi¬ 
no muy discutido) con la expresión en estado constructo 'bpa 
TIN. Aparecen como «perseguidores» (Sal 7,2; 142,7) y son «ca¬ 
lumniadores» (Sal 5,9; 27,11; 54,7; 56,3; 59,11) y «los que me 
aborrecen» (Sal 35,19; 38,20; 41,8; 69,5; 86,17), obran «insolen¬ 
temente» (Sal 54,5; 86,14) y «con violencia» (Sal 54,5; 86,14) y 
persiguen con engaños y falsedades. Tres series de imágenes pre¬ 
sentan intuitivamente la peligrosa actividad de estos enemigos: 
1. La imagen de un ejército que ataca y asedia (3,7; 27,3; 55,19; 
56,2; 59,5; 62,4 y passim)\ 2. La imagen de un cazador o de un 
pescador que trata de capturar su presa (7,16; 9,16; 31,5; 35,7-8; 
57,7; 59,8; 64,4; 140,6); 3. La imagen de bestias salvajes que 
persiguen su presa (7,3; 22,13-14; 27,2; 35,21). ¿Quiénes son 
esos enemigos del individuo? En primer lugar, hay que señalar 
que nuestra distinción entre enemigos extranjeros y adversarios 



del individuo no es aceptada por aquellos especialistas (principal¬ 
mente escandinavos) que incluyen también los cánticos de ora¬ 
ción y los cánticos de acción de gracias en el gran grupo de los 
cánticos del rey. Esta concepción, que tuvo su origen en S. Mo- 
winckel, influyó particularmente en las investigaciones de H. Bi- 
kerland (Die Feinde des Individuums in der israelitischen Psal- 
menliteratur [1933]). Se califica a todos los enemigos de no israe¬ 
litas. Por consiguiente, la enemistad que aparece en los salmos 
sería primordialmente de índole nacional, y estaría caracterizada 
por los enfrentamientos que hubo de tener en tiempos antiguo* 
el rey o el general de su ejército, y en tiempos más recientes, el 
sumo sacerdote. Y, así, al orante individual habría que buscarlo 
siempre entre los grandes dignatarios de la nación. Esta concep¬ 
ción adquiere, además, una nota particular, si la «ideología real», 
que aparece en los «cánticos individuales de lamentación» se in-* 
tegra en la esfera de la fiesta de entronización mítica. Entonce* 
(principalmente según S. Mowinckel, PsStud II), habría qué» 
adoptar puntos de vista según los cuales las fuerzas míticas defc 
caos entran en escena en forma «historizada» en los más diverso®, 
salmos. En resumen: en esta explicación se concibe a los enemi-> 
gos como entidades que, en cuanto a su origen, fueron —en par-) 
te— mitos historizados y —en parte también— nacieron del en-i 
frentamiento con fuerzas extranjeras. Mowinckel opina que eso» 
salmos se aplicaron más tarde a los individuos: «Se interpreté 
también a los salmos para uso de los individuos — originalmente 
tal vez para sólo los «grandes»— en actos de culto» ( Religión 
und Kultus [1953] 119). A los escandinavos les gusta hablar des 
una «democratización» de las lamentaciones y de los salmos, que» 
originariamente pertenecieron sólo a la «ideología real». Perol 
con esta explicación se eliminaría la distinción, antes señaladas 
entre los enemigos del pueblo y los enemigos de los individuos^ 
Y es discutible que sea objetivo y justo acabar con esta distind 
ción. Pero admitamos, en primer lugar, que por encima de te 
frontera marcada entre los enemigos del pueblo y los enemigos; 
de los individuos, hubo intercambio de metáforas. Así, por ejemq 
pío, cuando un individuo habla de ejércitos que le acosan y rcw 
deán, entonces no cabe duda de que la oración del individuo! 
está haciendo uso de metáforas de la esfera del rey (cf. principad 
mente el Sal 3). Y, asimismo, en la serie de imágenes que hablaaf 
de enemigos que persiguen al orante como bestias salvajes, en-í 
tonces ha tenido entrada una concepción teñida a veces de colotf 
rido mítico-demoníaco y que procede de un mundo de imágenes* 
que va más allá de la vida y padecimientos de los individuos^ 



Aquí los motivos y las metáforas procedentes del ámbito de los 
salmos del rey han irrumpido en las «lamentaciones y cánticos 
de acción de gracias de los individuos». Pero, a causa precisa¬ 
mente de esta explicación, se hace —al menos— problemático el 
proceso de «democratización» al que se refieren los escandina¬ 
vos: ese proceso de democratización de los salmos que origina¬ 
riamente pertenecieron al drama cultual del rey. Nuevamente 
nos preguntamos si puede darse por sentada una «ideología real» 
en los cánticos de oración y en los cánticos de acción de gracias 
de los individuos. En la mayoría de estos salmos, no se reconoce 
a menudo ni un solo vestigio del supuesto drama cultual del rey. 
Más bien, la interpretación —caso por caso— de los cánticos de 
oración y de los cánticos de acción de gracias nos muestra una y 
otra vez que en ellos se habla de individuos pertenecientes al 
pueblo de Dios del antiguo testamento (de personas que no se 
distinguen por ostentar dignidad alguna, y que a menudo son 
muy pobres y carecen de toda influencia). Y, desde luego, si 
esta observación de los especialistas escandinavos se integra, 
además, en un acto sagrado y mítico de culto real (siendo el rey 
un «penitente» que se despoja de sus derechos), entonces se cie¬ 
rra por completo el círculo vicioso de la supuesta ideología real 
sagrada (cf. M. Noth, Dios, rey y pueblo en el antiguo testamen¬ 
to, en Id., Estudios sobre el antiguo testamento [Salamanca 1985] 
159-195). 

Si estamos de acuerdo con la explicación, ya enunciada por 
Gunkel, de que motivos y metáforas de la esfera de la realeza 
tuvieron entrada en los cánticos de oración y en los cánticos de 
acción de gracias de los individuos, y si con esta explicación reco¬ 
nocemos una huella de relativo acierto en las teorías escandina¬ 
vas sobre la «ideología real sagrada», tendremos que volver a 
preguntarnos quiénes son realmente los enemigos del individuo. 
Antes de que intentemos dar respuesta a esta cuestión, será con¬ 
veniente ofrecer una visión de conjunto de las diversas explica¬ 
ciones que se han dado hasta ahora: 

1. Ya hemos esbozado anteriormente las opiniones de Mo- 
winckel y de sus seguidores. Pero no las hemos desarrollado por 
completo. Aun en el caso de que la «ideología real» tienda a 
borrar las fronteras entre los enemigos extranjeros y los enemi¬ 
gos del individuo, porque los cánticos de oración y los cánticos 
de acción de gracias de los individuos tendrían como elemento 
determinante la misma «ideología real», sin embargo no pode¬ 
mos pasar por alto el hecho de que en la imagen de los «ene¬ 
migos extranjeros» sigue habiendo características mitológicas. 



Los enemigos son fuerzas míticas de la muerte que sobrepasan 
los aspectos de un «enemigo nacional» y que consideran al rey 
como expuesto a las fuerzas enemigas de Dios y a siniestros 
peligros. 

2. H. Schmidt vio en los enemigos del individuo, más que 
nada, a los acusadores y perseguidores que, por encontrarse en¬ 
ferma la persona justa y piadosa («pobre»), formulan sospechas 
contra él y le someten a juicio. Esta concepción —en lo que 
respecta a la institución de la jurisdicción divina— fue definida 
con exactitud por W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrángten in 
den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutionelle Zusammen- 
hange untersucht, FRLANT 99 (1970). Los enemigos, en Beyer¬ 
lin, son interpretados más claramente como los acusadores y per¬ 
seguidores que quieren hacer acto de presencia en el juicio sagra¬ 
do de Dios y provocar un veredicto de culpabilidad, una senten¬ 
cia condenatoria de Dios. 

3. H. Birkeland, subrayando de manera especial la expre¬ 
sión yiN '’bytJ (po‘alé awen ), expresó la opinión de que los «ene¬ 
migos» fueron originariamente magos (Sal 7,13ss; 10,7ss), que 
mediante conjuros querían causar la ruina del «pobre». Esta ex T 
plicación pudo basarse en el hecho de que, en el mundo mesopo- 
támico, se proyectaban en las oraciones imágenes de individuo^ 
en las que predominaba la representación de lo mágico y lo 
demoníaco. 

4. Una concepción que apenas se tiene ya en cuenta o sé 
discute hoy día, la presentó B. Duhm en su comentario. En opi* 
nión del citado autor, los enemigos de los piadosos eran 
«partidarios de la cultura griega» que perseguían a los D'TPn, a 
quienes consideraban retrógrados. Este tipo de explicación es 
congruente con la datación que Duhm hace de los salmos, ya 
que él cree que la mayoría de ellos se escribió durante la época 
de los macabeos. 

5. Hay que tener en cuenta, además, una interpretación su¬ 
mamente variada de los «enemigos»: una interpretación caracte¬ 
rizada por su vigoroso realismo. El enemigo es el chantajista de 
los pobres, el opresor de los que no están amparados por el dere- 1 
cho y carecen de valedores, el atormentador de los socialmente 
desfavorecidos. O bien el enemigo es el vengador de sangre, el 
perseguidor —sediento de sangre— de quien se siente amenaza¬ 
do y huye buscando asilo en el santuario. Sobre el «derecho dé 
asilo», cf. L. Delekat, Asylie und Schutzorakel am Zionheiligturtt 
(1967). 



6. Los cánticos de oración de los individuos —según Keel— 
no ofrecen ni mucho menos descripciones de hechos. Más bien, 
el temor de la persona oprimida es objetivado tanto en el lengua¬ 
je como mediante el empleo de metáforas. Las imágenes de los 
enemigos se entienden quizás como «proyecciones». El «enemi¬ 
go» es la nada que surge en figura de la muerte, la nada que 
experimenta una encarnación concreta en la persona de 
sentimientos hostiles. Cf. O. Keel, Feinde und Gottesleugner 
(1969). 

Teniendo en cuenta todos estos intentos de explicación y con 
la pregunta constante acerca del fundamento textual y la rectitud 
de las concepciones expuestas, proponemos lo siguiente: particu¬ 
larmente en los cánticos de oración y en los cánticos de acción 
de gracias de los individuos, el «pobre», «el perseguido» o el 
oprimido designa a sus adversarios —cualquiera que sea la forma 
en que se manifiesten— como «mis enemigos» (3,8; 6,11; 9,4; 
17,9; 25,11; 27,6; 30,2; 31,16; 35,19; 41,6 y passim). Lo mejor 
será comenzar con los dos sufrimientos y desgracias que apare¬ 
cen sin cesar en los cánticos de oración de los individuos, y que 
son problemas que el orante debe soportar. Se trata de grave 
enfermedad o de extrema situación de injusticia (cf. H. Schmidt, 
Die Psalmen [1934], introd. p. VI). Hay que señalar que los 
«enemigos» del individuo que sufre, aparecen siempre en estos 
contextos. Declaran que el «enfermo» ha sido, evidentemente, 
«olvidado por Dios»; consiguen descubrir la causa de su aflic¬ 
ción: la hallan en un «delito» que él ha cometido, y se burlan de 
él por el «justo castigo» que está sufriendo. La verdadera profun¬ 
didad de la enemistad consiste en que el estaría separado 
de Yahvé en virtud de estas afirmaciones, acusaciones y juicios 
formulados por los enemigos. Estos enemigos fundan sus razona¬ 
mientos en una «vulgar piedad que relaciona groseramente cau¬ 
sas y efectos», y es inmensa la maldad de esos enemigos del 
Í7H2? que se aferra a Yahvé; éste ofrece descripciones según las 
cuales los enemigos aparecen con la forma demoníaca de quien 
quiere separar definitivamente a alguien de Dios. 

Un perfil aún más nítido lo tiene la figura del enemigo, en los 
cánticos de oración de aquel a quien se niega la justicia. A este 
respecto, debemos prestar especial atención a dos cosas que em¬ 
prenden los enemigos: la calumnia y la persecución. En procesos 
jurídicos difíciles, en los que intervienen hechos que no están 
claros, el derecho veterotestamentario exige que se acuda al san¬ 
tuario central (Dt 17,8-13). En él resolverá el caso el «veredicto 



de Dios», transmitido por el sacerdote. Los enemigos entran 
también en el santuario; a menudo tratan, incluso entonces, de 
presentar nuevas acusaciones y calumnias, si el veredicto de Dios 
se pronuncia en favor del oprimido (Sal 4). Pero el que se lamen¬ 
ta, acude en súplica a Yahvé y le pide que salga en favor de sus 
derechos; se declara inocente (Sal 7) y busca refugio en el vere¬ 
dicto salvador de Dios. No debemos olvidar tampoco que el san¬ 
tuario ofrecía asilo. La víctima —desamparada— de la persecu¬ 
ción se refugia en el ámbito del templo y aguarda el veredicto de 
Yahvé acerca de la justicia e injusticia de quienes le persiguen. 
Hay que tener en cuenta todas estas relaciones, al dar una expli¬ 
cación de quiénes son los enemigos del individuo. Y el orante 
que se lamenta reconoce siempre en lo que emprenden sus ene¬ 
migos acciones supremas que tratan de separarle de Dios. Véase 
el comentario del Sal 4 («finalidad»). 

Podríamos resumir estas observaciones señalando tres aspec¬ 
tos en la imagen de los enemigos que aparece en los salmos: 

1. Los enemigos del individuo son, sin duda alguna, perso¬ 
nas. Piensan, hablan y actúan como personas (malas), como 
«malvados». Y como a tales se les pide cuentas, se les condena y 
juzga (cf. Sal 7,13ss; 9,16; 35,7s; 141,10 y passim ). 

2. Sin embargo, esta imagen del enemigo —esta imagen hu-r 
mana— es trascendida constantemente: «Es evidente que los sal¬ 
mos no describen una realidad con la que tenga que enfrentarse, 
el justo en un momento determinado, sino que —según parece— 
ofrecen la imagen de la impiedad en su mayor grado y de la 
maldad violenta: una imagen que existía ya en la tradición reco¬ 
gida por los salmos» (C. Barth, Einführung in die Psalmen, 
BiblStud 32 [1961] 54). Los «colores y dimensiones exagerados» 
caracterizan al enemigo como el «arquetipo», como la «imagen^ 
prototípica» de todo lo que es maldad, de todo lo que constituyó 
la perdición de los seres humanos, de todo lo que corrompe a la 
creación, y de todo lo que separa de Yahvé. Los componentes 
de esta imagen del enemigo fueron tomados de los ámbitos más 1 
diversos del mundo circundante y de la propia experiencia de 
Israel en cuanto a vida y sufrimiento. 

3. En los salmos, el arquetipo del enemigo se desarrolla» 
cada vez más claramente como antitipo del «pobre» y del «justos 
arquetípicos. El «violento» es el «antitipo negativo» del >jp. Cf» 
G. von Rad, TeolAT I, 489. 

Finalmente, tenemos que valorar la interpretación que da' 
Mowinckel (y Birkeland) del término "|1N (cf. PsStud I, 



1-58). Mowinckel opina que )1N es el conjuro mágico que brota 
de los enemigos. Los enemigos, según eso, serían «hechiceros 
mágicos». También J. Pedersen interpreta yiN como «el poder 
mágico» (Israel I-II [1926] 431). Y, en realidad, este término 
designa en el antiguo testamento algo «siniestro, misterioso y 
tenebroso» (Gunkel-Begrich, EinlPs 201). Por tanto, los 'bya 
jlN serían (expresándonos de momento prudentemente) los «ha¬ 
cedores de lo misterioso». El sentido mágico y hechicero de )1N, 
en los salmos, se aprecia sólo de manera desvaída en unos cuan¬ 
tos pasajes. Así, por ejemplo, vemos por Sal 10,9 que los )1N 
’bya utilizan el poder misterioso de la maldición para destruir a 
una persona (cf. también Sal 59,13). Apoyándonos en la idea de 
una maldición eficaz, podremos explicar en algunos pasajes la 
designación de los enemigos como )1N 'búh. Lanzan sobre él 
p'ti? un conjuro mágico que le separa de Yahvé y de su bendi¬ 
ción. De esta manera, la desgracia del individuo adquiere ade¬ 
más un trasfondo especialmente siniestro. 



Comentario 



Salmo 1 


LA PERSONA VERDADERAMENTE FELIZ 
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1 Feliz el hombre que no camina en el consejo de los malvados 3 , 
ni se detiene en el camino de los pecadores, 

ni se sienta en la reunión de los cínicos; 

2 sino que tiene su delicia en la instrucción b de Yahvé, 
y, leyendo su torá, medita día y noche. 

3 Es como el árbol 

plantado junto a corrientes de agua c , 
que produce siempre su fruto, 
y cuyas hojas no se marchitan. 

[Cuanto emprende, tiene buen fin] d . 

4 No son así los malvados, «no»% 

sino como paja que el viento arrebata*. 

5 Por eso los malvados no se mantendrán en pie en el juicio 
ni los pecadores en la comunidad g de los justos. 

6 Porque Yahvé conoce el camino 11 de los justos, 
pero el camino de los malvados lleva a la perdición. 

1 a S traspone ri2tV3 y t|YT3. Esta lectura muestra que la expresión 
TTO 'qbn resultaba más familiar en hebreo que la de DSU3 "]bn. Sin 
embargo, debemos leer como el TM e interpretar la frase trasmitida en 
él en el sentido de «seguir el consejo» (2 Crón 22,5; Miq 6,16; Sal 81,13; 
Jer 7,24). En cuanto a los tiempos verbales utilizados en el Sal 1, cf. D. 
Michel, Témpora und Satzstellung in den Psalmen (1960) 108ss. G. 
Bergstrásser se dio cuenta ya de que: «En poesía, especialmente en la 
poesía tardía, una mayor ampliación del uso del perfecto con significado 
de presente o de futuro condujo a una completa desaparición de las 
diferencias de significado entre los tiempos y a una anómala promiscui¬ 
dad en el empleo de todas las indicaciones de tiempo... en cuanto al 
presente y el futuro. Ejemplos de la diversidad en el empleo de los 
boempos verbales, sin razón aparente, para expresar el presente y el 
futuro: ... Sal l,ls...» (Hebrdische Grammatik, 2/1 [1926] 29). D. Michel 
saca la conclusión: «Estas dificultades se resuelven en cuanto no traduci¬ 
mos ya los tiempos como expresiones de puntos de tiempo» (108). Una 
conjetura sobre el carácter de los tiempos: «... las acciones expresadas 
por el perfecto muestran carácter accidental en relación con la persona 
actuante»; «... las acciones expresadas por el imperfecto muestran ca¬ 
rácter sustancial en relación con la persona actuante» (110). 

2 b Contra el parecer de estilistas y estetas, que consideran insólito el 
que en dos miembros paralelos de un mismo verso aparezca la misma pala¬ 
bra min, y que pretenden introducir las palabras (que no tienen apoyo en 
ninguna versión) nipn o nNT> (De Lagarde), debemos seguir el TM. «Y a- 
sí, a pesar de todo, parece que se acentúa aquí la palabra min: énfasis que 
es más importante que las reglas de la poesía. Respetemos lo que al poeta 
le pareció más importante que las leyes del estilo» (H. W. Wolff, 389). 

3 c El constructo falta en Jer 17,8. Pero es obvio que, en los 
tiempos posteriores al destierro, especialmente en la poesía sapiencial, 



n>Q ’Jba era una expresión corriente: Sal 119,136; Prov 5,16; 21,1 (Lam 
3,48; Is 32,2). 

d Las palabras de este verso ofrecen una explicación de la metáfo¬ 
ra empleada anteriormente. El sujeto de la frase no es el árbol sino el 
pH2L Aquí tenemos un suplemento inspirado en Jos 1,8 en una parte 
del versículo que no encaja métricamente con el resto. 

e El G introduce en este lugar, con encarecida afirmación, ov/ 4 
oÜTWg, que puede proporcionar la ocasión para insertar p Nb en el TM, 
tanto más que esta adición completa la forma, algo escasa, de esta parte 
del versículo. 

f La adición, en el G, de ánó jiqoocíotou xfjg yijg («de la faz de la 
tierra») debe entenderse como añadidura para dar ornato al estilo. 

g El G leyó evidentemente en lugar de mya, y tradujo év 5 

PouX.fi, P ero debe preferirse indudablemente el TM. 

h La supresión de la repetición del 111, efectuada a menudo por la 6 
crítica textual, desconoce las peculiaridades de expresión y estilo de las 
enseñanzas sapienciales, que en este caso contemplan «los dos caminos» 
que el individuo puede seguir. 


Forma 

El primer salmo fue colocado al principio de la colección del 
Salterio como introducción y preámbulo al mismo. Este hecho 
queda confirmado por una variante notable en Hech 13,33. Al 
citarse el salmo segundo, la mencionada variante dice: év ttp 
jiQ(OT(p tpaXpcñ («en el primer salmo»). Se presupone, por tanto, 
que lo que hoy es Sal 1 no entraba en la enumeración, por consi¬ 
derársele como un preámbulo. Esta observación no es de poca 
importancia para la comprensión del Sal 1 en el marco del Salte¬ 
rio. Carece de fundamento la idea de W. H. Brownlee de que 
Sal 1 y 2 deben entenderse e interpretarse como pertenecientes, 
ambos, a una «liturgia de coronación». Brownlee se basa en Dt 
17,14-20, la ley deuteronómica relativa al rey, en la que se orde¬ 
na al rey que lea y observe la tora (Dt 17,19s). Pero no hay 
indicación alguna en Sal 1 de que las afirmaciones que en él se 
hacen se refieran a un rey. Por lo que respecta a la hipótesis, cf. 
W. H. Brownlee, Psalms 1-2 as a Coronation Liturgy : Bibl 52 
(1971) 321-336. Cf. también J. A. Soggin (90ss) en diálogo con 
I. Engnell. 

Es fácil de analizar la estructura del Sal 1. Los versículos 1-3 
hablan del justo, y los v. 4-5, del impío, y el v. 6, haciendo un 



resumen, hablan del destino al que van a parar los dos caminos. 
Pero en la configuración de su texto, Sal 1 ofrece una imagen 
difícil de esclarecer. Así lo vemos mediante un análisis métrico. 
El v. 1 contiene ya notables dificultades. La disposición métrica 
3 + 3 + 3 se opondría por completo al sentido. En el mejor de 
los casos llegaríamos a la acentuación 2 + 2 + 2 (Sievers, Gun- 
kel). También, un claro metro 3 + 3 se ajustaría entonces al 
v. 1. En los restantes versículos, los siguientes metros quedarían 
entonces desproporcionados: v. 2: 4 + 4; v. 3: 2 + 2 (?) y 3 + 2 
(?); el último estiquio del v. 3 sería una adición secundaria y 
sobrepasaría la posibilidad de asimilación métrica; v. 4: 3 + 4; 
v. 5: 4 + 3; v. 6: 4 + 3. Indudablemente, el diagnóstico de los 
metros ofrece resultados insatisfactorios. Pero toda corrección del 
texto por razones métricas sería absurda e indefendible. Se sugiere 
la sospecha de que el salmo no tiene metro reconocible, sino que 
está redactado en prosa elevada con carácter de himno (S. Bu- 
llough, The Question of Metre in Psalm 1 : VT 17 [1967] 42-49). 

El salmo debe asignarse al grupo de formas de la poesía di¬ 
dáctica que están orientadas a un tema (cf. supra. Introducción 
§ 6,1). Está caracterizado, además, por los siguientes elementos: 
1. Una fórmula introductoria VríN¡7 nvíN, típica de un «texto de 
felicitación». Esta fórmula de felicitación viene a sustituir a la 
antigua fórmula de bendición 1173 (Jer 17,7). 2. Conceptos e 
imágenes de la didáctica sapiencial que se reconocen fácilmente 
en los diversos versículos (Gunkel-Begrich, EinlPs, 381-397). 
3. La típica terminología y puntos de vista de los salmos de la 
tora, que celebran la revelación de la voluntad de Yahvé como 
fuente de todo conocimiento y guía indispensable (cf. principal¬ 
mente Sal 19B y 119, y también Sal 34; 37; 49; 73; 111; 112; 127; 
138; 130). Por lo que respecta al grupo de los salmos de la tora, 
consúltese G. von Rad, Sabiduría en Israel (Madrid 1985) 69. 
Pero convendrá tener en cuenta que, en tiempos tardíos, la torá 
fue asociándose cada vez más con la ¡7D3ri: la instrucción de 
Yahvé se entiende como fuente de sabiduría (por ejemplo, en 
Sal 119,98). 


Marco 

Si la poesía didáctica del Sal 1 está influida temáticamente, 
en el fondo, por los elementos conceptuales de la DQ3n y princi¬ 
palmente de la min, entonces habrá que buscar el autor entre 
los círculos de maestros de sabiduría y de torá. Es difícil determi- 



nar la fecha de la composición. Se puede cuestionar incluso 
(como lo ha hecho M. Buber) que Sal 1 sea más reciente que Jer 
17 (como supone R. Kittel). De todos modos, teniendo en cuen¬ 
ta el efecto total del salmo, habrá que pensar —desde luego— 
en los tiempos que siguieron al destierro. H. W. Wolff cree ha¬ 
llar en él referencias a las circunstancias existentes durante el 
reinado de los tolomeos, en el siglo III a.C. Por su parte, H. 
Gunkel nos recuerda la repudiación de los samaritanos y la diso¬ 
lución de los matrimonios mixtos (para comprender el primer 
versículo). B. Duhm fija, finalmente, la composición del salmo 
en el siglo I a.C., y deja margen para la posibilidad de que el 
preámbulo del Salterio haya sido tomado de un viejo rollo de la 
tora. En todo caso, es muy digna de tenerse en cuenta la autono¬ 
mía del individuo, que se va manifestando en Sal 1. Entre el 
pueblo de Dios ha tenido lugar una división y separación de in¬ 
concebibles proporciones y efectos. Grupos y movimientos se 
oponen unos a otros. El pHl? individual y aislado se halla frente 
a la gran mayoría de los impíos. La «comunidad de los justos» 
(Sal 1,5) no es ya la totalidad de Israel, sino un círculo de los 
que se han separado de ella por propia decisión, un grupo que se 
concibe a sí mismo como opuesto a la gran masa de los impíos. 
Tal es la situación en que debe enmarcarse Sal 1. En formq de 
poema didáctico, el salmo exalta al p >- T2t, que está bien arraigado 
en la torá de Yahvé, y lo celebra como persona verdaderamente 
feliz. No se ve la existencia de un «Sitz im Leben» relacionado 
con el culto, aunque buen número de imágenes y conceptos del 
Sal 1 se deriven de la esfera del culto, como puede verse en 
concreto. 


Comentario 

La fórmula de felicitación nuíN aparece con frecuencia en el Salterio Sal 1 
2,12; 32,ls; 33,12; 34,9; 40,5; 41,2; 65,5 y passim ; aparece especialmente 
en la poesía sapiencial: Prov 3,13; 8,34; 20,7; 28,14; Job 5,17; Eclo 
14,ls y passim. Como fórmula opuesta podríamos mencionar probable¬ 
mente >in («¡ay de!»): W. H. Wolff, Amos’ geistige Heimat, WMANT 
18 (1964) 16s. Sobre la fórmula de felicitación, cf. F. C. Fensham, Male- 
diction and Benediction in Ancient Near Eastern Vassel Treaties and the 
Oíd Testament : ZAW 74 (1962) 1-9; W. Janzen, ’ASré in the Oíd Testa- 
ment: HTR 58 (1965) 215-226; E. Lipiñski, Macarismes et Psaumes de 
congratulados. RB 75 (1968) 321-367; K. Koch, Was ist Formgeschichte? 
Methoden der Bibelexegesse ( 3 1974) 8, 322ss, y THAT I, 257ss (aquí 
podrá encontrarse más bibliografía). 



'TUÍN es una forma de plural en estado constructo, que da 
carácter nominal a la sintaxis «fórmula de felicitación» (BrSynt § 
7a). Sin embargo, la felicitación no es tanto un deseo o una pro¬ 
mesa dirigida a un individuo. Sino que es, más bien, «una excla¬ 
mación gozosa y una observación entusiasmada»: «¡Feliz el hom¬ 
bre que...!» (M. Buber, Recht und Unrecht , 65-66). El de 

carácter «secular», debe distinguirse de la fórmula solemne y sa¬ 
grada ^173 (Jer 17,7). Por eso, en los comentarios ingleses se 
prefiere, con razón, «happy» (A. Cohén, E. G. Briggs) a «bles- 
sed» (G. Scroggie). La exclamación y la gozosa observación, al 
comienzo del v. 1, ocupan sensiblemente —en la poesía sapien¬ 
cial— el lugar que antes ocupaban las palabras de amonestación 
y advertencia (W. Zimmerli, ZAW 51 [1933] 185s). Antes, las 
palabras de amonestación de los maestros de sabiduría exhorta¬ 
ban más que nada a la obediencia; ahora el acontecimiento de 
una vida verdaderamente feliz, por el poder de la torá, se con¬ 
vierte en motivo de felicitación. ¿Cuáles son las notas caracterís¬ 
ticas de una persona verdaderamente feliz? A esta pregunta se 
responde en los v. 1-3, primero mediante descripciones negativas 
(v. 1) y luego de manera positiva. La persona verdaderamente 
feliz se separa de todo lo que está en enemistad con Dios. No 
acepta el consejo de los D'lríJh («malvados»), no va por el cami¬ 
no de los pecadores, y no se sienta en la reunión de los cínicos. 
El clímax es digno de tenerse en cuenta: ibn - TOP - 31’b («cami¬ 
na», «se detiene», «se sienta»). Mantenerse estrictamente separa¬ 
do de las naciones es un mandamiento para Israel desde los tiem¬ 
pos más remotos (Núm 23,9). Pero, como exhortación dentro de 
Israel, este precepto de mantenerse separado lo formulan sobre 
todo los maestros de sabiduría: Prov 1,10-19; 4,14-19. Una perso¬ 
na sabia evitará todo contacto con cínicos (escarnecedores), mal¬ 
vados e insensatos. De la relación con la torá que aparece en nues¬ 
tro salmo, se desprende que el pU^ se mantiene separado de to¬ 
dos los que tienen sentimientos hostiles hacia Dios (Sal 26,4). 

Ahora hemos de definir con más precisión de quiénes tiene 
que separarse el hombre al que se juzga verdaderamente feliz, el 
p'Tüf. El yun es originalmente una persona a quien un tribunal 
ha encontrado culpable de una acusación que se ha formulado 
contra él (L. Kóhler, TheolAT 3 , 161). Pero además (y esto es de 
fundamental importancia para comprender Sal 1) el PUh es 
quien ha sido hallado culpable por la torá de Dios, alguien que 
ha sido excluido del santuario por orden de un sacerdote (Sal 15; 
Sal 5,5 en comparación con 5,8). Los □‘•PIPI desprecian la torá 
de Yahvé; ellos tienen sus propios principios de vida y sus pro- 



pias máximas (D^y). Los n’NUn («pecadores») son los que han 
quebrantado expresamente un mandamiento o una prohibición 
(L. Kóhler, TheolAT 3 , 158). Por eso se hace referencia a su «ca¬ 
mino». El error en que se encuentran, se reconoce por lo que 
han hecho. Finalmente, el yb («cínico» o «escarnecedor») es 
aquel a quien le gusta reunirse con otros semejantes a él para 
decir cosas fuertes y burlarse de Dios. Su manera de hablar y de 
pensar puede deducirse, en el antiguo testamento, de Is 28,15; 
Sal 73,8-11 y Mal 3,14. En la poesía sapiencial la persona del 
«cínico» está apareciendo constantemente. De todas esas perso¬ 
nas hostiles a Dios, debe apartarse el ¡7’72?. Esta separación es 
requisito previo para la verdadera felicidad. No es «fariseísmo» 
en sentido estricto, sino una condición vital de la fe: una condi¬ 
ción que también en el nuevo testamento se exige con insistencia 
(2 Cor 5,11; 6,14-18; 2 Tes 3,6). 

En el v. 2 la descripción de las notas características del p'TS, 
es decir, de la persona verdaderamente feliz, acentúa el lado 
positivo. «Sus características positivas son 1. las de afecto: su 
reacción ante la revelación de la voluntad de Dios es una reac¬ 
ción de gozo, y 2. el justo mantiene ininterrumpidamente la vin¬ 
culación de su vida con esa revelación» (G. von Rad, «Gerechtig- 
keit» und «Leben» in der Kultsprache der Psalmen, en Bertholet- 
Festschrift [1950] 421). La comprensión de este versículo y de 
todo el salmo depende ahora de la interpretación que demos del 
término min (tora). Debemos rechazar la traducción tradicio¬ 
nal, «ley», que introduce inmediatamente toda clase de prejui¬ 
cios y reflexiones nomísticos. min es «instrucción» en el sentido 
de «revelación clemente de la voluntad de Dios» (cf. G. von 
Rad, TeolAT I, 247ss). En Sal 1 se presupone que esa revelación 
clemente de la voluntad de Dios es cosa fija y escrita. Para com¬ 
prender esta concepción de la min, debemos mencionar en pri¬ 
mer lugar la idea deuteronómica tardía, o deuteronomista: la 
min es la revelación completa y escrita de la voluntad de Dios, 
que puede leerse en público (Dt 31,9-11) o en privado (Jos 1,7). 
Esta expresión de la voluntad de Dios, que primariamente con¬ 
tiene la ley de Dios, incluye también anuncios históricos (Dt 1,5; 
Sal 78,1; Neh 8,13ss). Desde luego, el centro de la torá (min) 
es y sigue siendo la ley de Dios transmitida por Moisés (Mal 
4,4). Pero, en todo caso, la min entendida en este sentido, es la 
«sagrada Escritura», autoritativamente válida. No podemos de¬ 
terminar cuál es el alcance de la «sagrada Escritura», tal como se 
la presupone en Sal 1,2. ¿Se trata del Deuteronomio, del Penta- 



teuco o incluso del canon (parcialmente) completo? Está cues¬ 
tión está relacionada con la incertidumbre en cuanto a la data- 
ción del Sal 1. Desde luego, por su misma naturaleza, este salmo 
es un preámbulo del Salterio, y por tanto el concepto de min 
incluye en todo caso, e incluso primordialmente, el rollo escritu¬ 
rario del Salterio. 

El concepto de min que debe presuponerse en Sal 1, tiene su origen 
en la teología deuteronómica. En ella no sólo se mencionan mandamien¬ 
tos, ordenanzas y estatutos, sino también la multitud de los diversos 
mandamientos de Dios que se conocen como «tora de Yahvé», y que 
constituyen por tanto una unidad completa en sí misma. Esto permitió 
que se abriera el camino a una nueva comprensión. «Todas las institu¬ 
ciones [= instrucciones] particulares son consideradas ahora como parte 
de una revelación de la voluntad divina, fundamentalmente indivisible. 
Esta nueva concepción hizo que el concepto de la revelación divina se 
separara definitivamente del culto. El antiguo Israel había encontrado 
en el culto los mandamientos, las listas de preceptos y los ‘torót’, ins¬ 
trucciones de los sacerdotes. ‘La tora' 1 era, en cambio, el objeto de la 
instrucción teológica y su situación vital (Sitz im Leberí) se transfiere 
cada vez más al corazón humano» (G. von Rad, TeolAT I, 258). La torá 
de Yahvé debe hallarse presente en todo momento en la vida de una 
persona (Dt 6,6s; Jos 1,18). El hombre debe meditar constantemente 
sobre ella; la torá es la quintaesencia del gozo y de la felicidad. Induda¬ 
blemente, ha tenido lugar un cambio, estimulado por la teología deute- 
ronómica-deuteronomista. Corresponde a lo que señalamos anterior¬ 
mente (bajo el epígrafe de «marco») sobre las divisiones y separaciones 
en el pueblo de Dios. La torá dejó de entenderse como la dispensación 
de la salvación a un grupo determinado (a la comunidad cultual de Is¬ 
rael) vinculado con ella por los hechos de la historia (cf. G. von Rad, 
TeolAT I, 260). ¿Se hallaba esto asociado con la tendencia hacia una 
concepción «legalista»? ¿se convirtió «la ley» en «magnitud absoluta e 
incondicional» (M. Noth)? En primer lugar, debemos subrayar que la 
traducción de la palabra min por «ley» es inadecuada y engañosa. La 
min es y sigue siendo la «instrucción» (M. Buber) clemente y misercor- 
diosa de Yahvé, sin que tenga nada que ver en qué condiciones y en 
qué contextos se la utilice. Cualquiera que sea su alcance, la torá 
—como instrucción misericordiosa de Yahvé— es para el pHX la fuente 
de la revelación. Cuando el justo la medita y la lee, ora para que se 
abran sus ojos y contemplen las maravillas que dimanan de la torá (Sal 
119,18). La promesa de que Yahvé habla en la torá despierta intensa y 
ferviente expectación. 

Si el término min señala así, las sagradas Escrituras como el 
medio y el testimonio de la revelación divina, entonces hay que 
rechazar todo intento de estrechar y rebajar la torá al concepto 



de «ley», y hay que desechar todo juicio sobre el «nomismo ju¬ 
dío». En la nmn el p'Hií escucha la palabra viva de Dios (Sal 
119). Esa palabra es un poder que reconforta (Sal 19,8) y llena 
de gozo (Sal 19,9), un poder que irradia luz y claridad (Sal 
119,105.130). Por eso, estas experiencias que se tienen de la torá 
(min) suscitan gozo y «delicia» (pan) por la revelación de la 
voluntad de Dios. En Sal 119 se describe la relación entre el 
pns y la min con los conceptos de tppnyyty («delicia», «gozo»: 

Sal 119, 24.77.92.143.174) y 3HN («amor»: Sal 119,97.165). Este 
deleitarse ( delectan) en la revelación de la divina voluntad es el 
sentimiento determinante y sustentador de la vida verdadera¬ 
mente feliz (Sal 112,l) 1 . La continuidad de la relación de la vida 
interior con la min se expresa luego en la segunda mitad del 
versículo, run designa el murmullo suave de quien lee la Escritu¬ 
ra para sí mismo, run puede designar también el gruñido del 
león sobre su presa (Is 31,4) o el arrullo de la paloma (Is 38,14). 

La Vulgata traduce este término por meditan. El p"»!^ lee y 
medita «día y noche» la min. La frase nb'bl nnv* significa 
«continuamente», «en todo momento» (cf., por ejemplo, Sal 
119,97.98: nbiyb) 2 . 

Después de describir las características de la persona verda- 3 
deramente feliz —las notae del p'*T2t— en su faceta negativa y en 
su faceta positiva, la felicidad de esa persona se presenta ahora 
intuitivamente mediante una imagen: el justo es como árbol 
plantado cerca de la corriente de las aguas. La comparación de 
un hombre con un árbol no es poco frecuente en el antiguo testa¬ 
mento (cf., por ejemplo, Jer 11,19; Ez 17,5ss). Pero el pasaje 
paralelo por excelencia es Sal 92,13-15. Vamos a estudiar ahora 


1 «Ex his verbis discamus, minime Deo proban coactum vel servilera cul- 
tum, nec ahos esse idóneos Legis discípulos, msi qui hilan animo ad eam acce- 
dunt, et quos ita delectat eius doctnna, ut nihil potius ducant vel suavius quam 
m ea proficere Ex hoc Legis amore fluit assidua eius meditado » (Calvmo, In 
librum Psalmorum Commentarius, a proposito de Sal 1,2) 

2 «‘Et in lege eius meditabitur die ac nocte’ Non est sme damnatione medi¬ 
tado, msi pnor sit voluntas, amor ipse per se docebit meditan Verum haec 
voluntas desperatis nobis de vinbus nostns per humilem m Chnsto fidem de 
coelo (ut dixit) petenda est Hoc bene nota Mos est et natura ómnibus amandbus 
de suis amonbus hbenter gamre, cantare, fingere, componere, ludere, ítem h- 
benter eadem audire Ideoque et huic amaton Beato viro suus amor, lex domini, 
semper in ore, semper in corde, semper (si potest) in aure es, ‘qui emm ex deo 
est, verba dei audit’ ‘Cantabiles mihi erant, mquit, íusdficahones tuae in loco 
peregnnadoms meae’ Et iterum ‘Et meditabor in íustificadombus tuis semper’» 
(Lutero, WA 5, 35, 24ss) 



atentamente la historia de la tradición de la imagen que aparece 
en Sal 1,3. 


En la tradición de la nnnn hallamos los testimonios más antiguos de 
esta imagen fuera del antiguo testamento. Nos referimos concretamente 
a las sentencias de Amen-em-ope. En ellas se dice: 

«El hombre verdaderamente silencioso se mantiene aparte. 

Es como árbol que crece en un jardín. 

Florece y produce doble fruto: 

Se (alza) ante su señor. 

Sus frutos son dulces; su sombra, placentera; 

Y envejecerá en el jardín» (H. Gressmann, AOT 2 39). 


En el texto egipcio, la existencia feliz e ideal es la de «la persona 
verdaderamente silenciosa». Es también la persona feliz y con éxito. Y 
se la compara con un árbol. 

En el antiguo testamento encontramos esta imagen (de fecha proba¬ 
blemente anterior a la del Sal 1,3) en Jer 17,7-8. Se trata de un texto 
que la mayoría de los comentarios atribuyen a la tradición sapiencial, y 
con razón. Son dignas de tenerse en cuenta las diferencias entre Jer 
17,7-8 y Sal 1,3. El texto de Jer 17,7-8 comienza con un término litúrgi¬ 
camente importante 1113 («bendito»), mientras que Sal 1 está caracteri¬ 
zado por el término más secular nW («feliz»). El hombre bendecido, 
en Jer 17,7, es quien deposita su confianza en Yahvé (mrP3 nU3), 
mientras que en Sal 1 se proclama afortunado al p'lS, que está arraiga¬ 
do en la min. Basándose en esta diferencia, H. Gunkel —en su comen¬ 
tario— ha sacado conclusiones para la historia de la piedad que son 
completamente inadecuadas. El citado especialista establece un contras¬ 
te entre la religión viva y profética de la confianza y la religión fríamente 
legalista, la religión de la letra, que puede observarse en Sal 1. 1. Al 
emitir este juicio, el autor hizo caso omiso del hecho de que la imagen 
de un árbol con toda su savia puede aplicarse, en la tradición sapiencial, 
a diversos modos de existencia, y que en cada caso hay que atender 
cuidadosamente al contexto para entender bien la descripción. Ahora 
bien, el pHX del Sal 1 no encaja en el esquema de la historia de la 
piedad que establece un contraste entre la altura profética de la religión 
y el bajo nivel de una religión nomística (cf. anteriormente). 2. Hemos 
de tener en cuenta que la fórmula con que comienza Sal 1 no indica, ni 
mucho menos, la tendencia hacia una esclerosis sacral del 7173, sino 
todo lo contrario: revela un sorprendente rejuvenecimiento. «Desde un 
principio, debemos ser conscientes del hecho de que los que están deci¬ 
didamente del lado de Yahvé, saben muy bien que están ‘bendecidos’ 
no sólo en forma espiritual..., sino también en todos los aspectos en que 
secularmente se puede decir que una persona es ‘feliz’» (H. W. Wolff, 
386). 



Quien tiene sus «delicias» en la min y vive en ella, tendrá 
felicidad en su vida. Esa persona se parece al árbol plantado 
junto a «corrientes de agua», iba (en acádico, palgu ) designa la 
acequia abierta artificialmente. Por tanto, el agua nutre en todo 
momento las raíces del árbol, de forma que éste produce fruto 
iniU (literalmente, «a su tiempo», es decir, habitualmente, siem¬ 
pre) y sus hojas no se marchitan. Por consiguiente, se hace refe¬ 
rencia —en sentido figurado— a la seguridad de que la vida de 
ese hombre va a producir fruto, va a ser una vida fecunda (cf. 

Sal 92,13ss). La unión íntima con el elemento que da vida garan¬ 
tiza la «fecundidad de la existencia» en todos sus aspectos. 

A esta imagen intuitiva se añaden unas palabras que enuncian 
sobriamente un hecho y que marcan la transición de la imagen a 
la realidad: la persona que tiene sus raíces en la min de Dios 
llevará a buen fin todo lo que emprenda 3 . Esta parte —añadi¬ 
da— del versículo está modelada según Jos 1,8: texto paralelo al 
del Sal 1,2. En Jos 1,8 Josué recibe la promesa rpbsn TN"0 
-prrnN («porque entonces harás prosperar tu camino»). 

Mientras que los v. 1-3 hablaban de las características y de 4 
la esencia y el valor de la persona verdaderamente feliz (del 
¡T^nt), los v - 4-5 describen ahora con colores sombríos la imagen 
opuesta de la vida desdichada del PUn. La vida del malvado se 
halla en vivo contraste con la del justo. Nunca se presentará con 
excesivo relieve la diferencia (Mal 3,18), ya que el malvado se 
inclina siempre a hacer concesiones y a minar los fundamentos 
de la (Mal 3,14). El Vttn es como la paja, que es arrebata¬ 
da por el viento, cuando al aventar caen al suelo los granos, que 
tienen más peso (cf. Sal 35,5; Job 21,18; Is 17,13; Os 13,3; Dal- 
man, AuS III, 126-139). En contraste con la imagen de lo que 
está firmemente arraigado y permanece (v. 3), tenemos la ima¬ 
gen de lo que es arrebatado por el viento y desaparece (v. 4). En 
la enseñanza de la sabiduría, esta técnica de presentar las cosas 


3 «Prospentas quoque cave, ne camalis a te intelligatur In abscondito haec 
est et pemtus in spiritu, adeo, ut msi fide eam teneas, potius summam adversi- 
tatem íudices Nam diabolus sicut fohum et verbum dei extreme odit Ita et 
eos, qui ipsum docent et audiunt, totius mundt adiutus vmbus persequitur Mira- 
culorum ergo ommum rmraculum audis, quando prosperan audts omina, quae 
facit vir beatus Quid enim mtrabihus, quam quod fideles, dum occiduntur 
crescunt, dum minuuntur multiphcantur, dum subuciuntur superant, dum expel- 
luntur intrant, vincunt cum vmcuntur 9 Stc minficavit dominus sanctum suum, 
ut hoc sit summae prospentatis, quod summae est mfelicitatis» (Lutero, WA 5, 
41 27ss) 



en contraste de blanco y negro, tiene indudablemente una finali¬ 
dad pedagógica. Hay que subrayar con claridad inequívoca hasta 
qué punto la vida del pHS difiere de la del yuh. No debe pasar¬ 
nos inadvertido el hecho de que el p'IS tiene los rasgos caracte¬ 
rísticos de la soledad arquetípica, mientras que los D'V15n, con 
su gran abundancia, poseen el carácter de massa perditionis (de 
«la masa de los que se pierden»). 

En el v. 5 nos enfrentamos con un difícil problema exegético, 
que comienza inmediatamente con la traducción de 3 Dtp. En la 
mayoría de los casos se traduce sin más: «Por eso los impíos no 
subsisten (o no subsistirán) en el juicio». Y en seguida surge la 
cuestión: DAIJÍD ¿se refiere al juicio final (Duhm, Kittel) o al 
«constante gobierno justo de Dios» (así Gunkel, basándose en 
Ecl 12,14)? Pero, al formularse esta pregunta, se ha pasado ya 
por alto la traducción exacta, traducción que es muy importante, 
de 3 Dlp. Conviene fijarse aquí en una explicación que da L. 
Kóhler. Traduce así el citado especialista: «Die Gottlosen dürfen 
in der Rechtsgemeinde nicht aufstehen» («Los impíos no podrán 
estar de pie en la asamblea congregada para hacer justicia»). Y 
luego formula la hipótesis de que «el acusado aguardaba de rodi¬ 
llas o postrado en el suelo, mientras se discutía sobre su culpabi¬ 
lidad» (L. Kóhler, Der hebr. Mensch [1953] 149). Pero es proba¬ 
ble que tengamos que buscar la interpretación en otra dirección. 
Como dijimos en el comentario del v. 1, al dar una explicación 
del concepto de yvn cf. supra, la denominación de VUH no sólo 
se puede derivar del ámbito de la asamblea reunida para admi¬ 
nistrar justicia, sino también del ámbito de la comunidad reunida 
para el culto y que está influida por la min de Yahvé. El yun 
es una persona a quien la min de Yahvé ha puesto en evidencia 
como culpable, y que por tanto queda excluida de la adoración 
de Dios en el lugar santo (Sal 15; 5,5-6). En un acto jurídico 
sagrado se determina en Israel: «¿Quién podrá morar en el mon¬ 
te santo de Dios?» (Sal 15,1). En el Sal 24,3 se formula la pre¬ 
gunta: «¿Quién subirá al monte de Yahvé? ¿y quién podrá estar 
en su lugar santo?». En la segunda parte del versículo citado, en 
Sal 24,3, encontramos la expresión 3 Dlp. Podría revelarse aquí 
una conexión importante. El Sal 1,5 —teniendo en cuenta el Sal 
24,3— debería traducirse provisionalmente: «Por eso, los malva¬ 
dos no entrarán en el tribunal reunido para el juicio, ni los peca¬ 
dores en la comunidad de los justos». Y el sentido sería el si¬ 
guiente: los D^yun no tienen acceso al acto de juicio sagrado 
(DdUÍD), porque no tienen acceso al santuario, y por este motivo 



no pueden sumarse a la rny de los es decir, a la comuni¬ 

dad que ensalza a Dios en el lugar santo (Sal 118,19.20; 111, 1). 
¿Y por qué los malvados no tienen entrada a esos ámbitos? Pues 
porque su vida ha sido arrebatada ya antes, como la paja por el 
viento. La conexión mediante p'by refuerza la traducción e in¬ 
terpretación que acabamos de dar. Pero hay algo en lo que debe¬ 
mos insistir con encarecimiento: es probable que las instituciones 
del derecho sagrado y las instituciones del culto no tengan en 
absoluto ninguna significación real para nuestro salmo. Es ver¬ 
dad que las imágenes y las fórmulas llevan la impronta de esas 
instituciones, pero han quedado ya espiritualizadas en gran medi¬ 
da. La institución jurídico-sagrada del PDUÍQ, mencionada en el 
Sal 1, y la n’p’TS XHP trascienden la realidad empírica de lo 
sagrado y cultual y se convierten en magnitudes transparentes 
que afectan a la totalidad de la existencia y señalan hacia el tiem¬ 
po del fin. Por consiguiente, demostrarían estar en lo cierto 
aquellas concepciones que —de manera quizás muy precipitada 
y atrevida— hablan del como del «juicio final», y de la 

rny como de la «comunidad mesiánica del mundo nuevo». La 
interpretación dada por Gunkel en el sentido de que el 
sería el «continuo gobierno justo por parte de Dios» generaliza y 
desmembra las ideas concretas que nosotros debemos investigar 
(especialmente en la peculiar yuxtaposición de los términos 
uayin y my). Pero F. Nótscher borra todos los contornos del 
mensaje del antiguo testamento, al escribir así: «El trascurso mis¬ 
mo del mundo surte efecto de juicio. Los impíos no viven mucho 
tiempo; desaparecen pronto de la comunidad». 

Como conclusión, el contenido de los v. 1-3 y 4-5 se resume 
en una fórmula que enuncia la doctrina de los dos caminos: Yah- 
vé «conoce» el camino de los pero el camino de los 

trytin «lleva a la perdición». Ahora es el lugar apropiado para 
ofrecer una breve interpretación del concepto de pn:*, que se 
introdujo desde el principio. En paralelismo con la interpretación 
del término yun, debemos señalar en primer lugar que el 
es la clase de persona que, en las relaciones sociales concretas 
del orden jurídico, ha demostrado ser una persona «justa», a la 
que no se puede considerar culpable. En la relación jurídico-sa- 
cral referente a la min de Yahvé, se puede repetir esta misma 
interpretación, sólo que el orden social se define ahora como 
perteneciente al pacto con Dios y a la justicia de Dios. La cues¬ 
tión de la justicia sagrada relativa al pni? se halla, por ejemplo, 
en Ez 18 y en Sal 15 y 24. El concepto de p’lil debe entenderse 



sobre la base de este doble trasfondo de orden social procedente 
de la comunidad jurídica y de la comunidad de culto. No obstan¬ 
te, la expresión que aparece en el Sal 1 recibe su matiz distintivo 
mediante este contexto específico, a saber, que el es reco¬ 
nocido como tal porque evita todas las relaciones que le separan 
de Yahvé y porque consagra su atención a la min como único 
elemento que soporta y determina su vida. La vida del está 
caracterizada por un vivo deseo y amor de la sagrada Escritura. 
La np’TC del pnüt abarca, por tanto, y determina toda su vida. 
Este jrí'ríí, que es persona verdaderamente feliz y enraizada en 
la min de Dios, es «conocido» por Yahvé. 1>T> tiene aquí el 
significado de «cuidar de una persona», «acompañar a esa perso¬ 
na con cariñoso interés», «estar cerca de ella», «atender sus nece¬ 
sidades»: Sal 34,16ss. El hecho de que el verbo «no pertenezca 
tanto a la esfera de la contemplación cuanto a la del contacto», 
lo subraya con especial encarecimiento M. Buber. Cf. Sal 
37,18ss. Mientras que el camino de los que viven su vida a la luz 
de la min está dirigido también por la luz de Yahvé, el camino 
de los tpyun se precipita en la perdición (Prov 13,13). 


Finalidad 

Debido al versículo final, que sirve de resumen, se ha señala¬ 
do a menudo como tema del Sal 1 el de «los dos caminos». Y 
entonces se hace referencia constantemente a la consiguiente 
teoría de la recompensa de la doctrina sapiencial del Sal 1, infil¬ 
trada de nomismo. Más aún, se ve generalmente en el pHlf el 
«ideal del fariseo que es fiel a la ley y que se aísla de los demás». 
Se valora entonces al Sal 1 como documento de un judaismo 
basado en el nomismo. ¿Estará en lo cierto esta interpretación? 
¿corresponderá al tema e intención de todo el salmo? 

Para comenzar con este punto, diremos que no es un secreto 
para nadie el que la sabiduría de nuestro salmo no es la de una 
persona que se halla en una encrucijada de caminos. El Sal 1 no 
es una señal indicadora de «dos caminos» en el sentido de que el 
camino del ven fuera también una posibilidad práctica que se 
pudiera estudiar. Ese camino se descarta en absoluto, es un ca¬ 
mino que no conduce a ninguna parte, que en realidad no se 
puede recorrer. El terrible destino de los D'VUn, es decir, de los 
que se han separado de las «instrucciones» de Dios, no es más 
que el sombrío contraste de la única vida que se puede recomen¬ 
dar y que es verdaderamente feliz. Por eso, el salmo —en su 



totalidad— no se puede entender sino desde este punto de vista. 
Y entonces toda la atención se centra en el p'Tlt, cuya forma de 
vida está caracterizada y presentada por la gozosa exclamación 
y entusiástica declaración expresada mediante la fórmula 'TBÍN 
UÓNH: «¡Qué feliz es esa persona!». El sabe muy bien que los 
□"’PVyi le van a llevar a la perdición. Por eso se aparta de ellos. 
Ha echado raíces en el suelo vivificador de la min, con gozo y 
profundizando cada vez más. Pero esa min no es el vópog (la 
«ley») que da muerte, sino la revelación vivificadora y salvadora 
de la sagrada Escritura, tal como se la conocía entonces (cf. Sal 
119). El p''T^ no es un imitador decadente que, a falta de pala¬ 
bra profética viva, ha caído en una «religión de la observancia» 
y que ahora, a impulsos de su propia piedad (una piedad, como 
se dice, «típicamente judía»), y con el entusiasmo de un escriba, 
trata de mantener vivo un mensaje que se ha convertido en letra 
muerta. Nada de eso. Sino que el estilo de vida del pns, espe¬ 
cialmente su amor que lo determina todo, y su delicia en la 
rnin, está sustentado por el poder vivificante y de comunicación 
de la torá (Sal 19B y 119) 4 . Todo lo que en el Sal 1 se afirma 
acerca del min, posee en el fondo un carácter que sobrepasa 
con mucho toda vida individual. «No obstante su estilo personal, 
son expresiones típicas y, como tales, trascienden decididamente 
las posibilidades psicológicas y morales del hombre» (G. von 
Rad, TeolATl, 467). La imagen del p’TS feliz posee claramente 
los caracteres de lo supraindividual y paradigmático. El «fari¬ 
seo», con su obediencia sumamente rigorista a la ley, no puede 
llenar esta imagen. El nuevo testamento proclama que Jesucris¬ 
to, «a quien Dios hizo nuestra justicia» (1 Cor 1,30), es el cum¬ 
plimiento de esta imagen original, que el salmo del antiguo tes¬ 
tamento tenía ya en mente y había abrazado gozosamente. El 
alimento de Jesús era hacer la voluntad de aquel que le había 
enviado (Jn 4, 34). Por medio de Cristo y en Cristo, la comuni¬ 
dad del nuevo pacto reconoce y experimenta aquella gozosa re¬ 
lación de vida con la Biblia, que se basa únicamente en el poder 
de Dios para comunicarse y ser clemente. Exactamente lo que 
se describe en en Sal 1. En Cristo y por medio de Cristo el 
cristiano es hecho partícipe de la existencia feliz de la nova crea- 
tura del 


4. «... sed aliud est esse in lege, aliud sub lege: qui est in lege, secundum 
legem agit; qui est sub lege, secundum legem agitur. lile ergo líber est, iste 
servus» (san Agustín, Enarration.es in Psalmos, PL 1, en 36-37, 69). 



Finalmente, no olvidemos que el Sal 1 es el preámbulo del 
salterio. Se proclama feliz a aquel que, leyendo y reflexionando 
sobre los salmos, se deja llevar por el mensaje que le muestra el 
ca m ino 5 . 


5. «Scio autem futurum, si quis exercitatus in hac re fuerit, plura per se 
inventaturus sit in psalterio, quam omnes omnium commentarii tribuere possint» 
(Lutero, WA 5; 47, lis). 



Salmo 2 


EL REY DE Y AH VE Y LAS NACIONES 
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1 ¿Por qué murmuran los pueblos 

y las naciones traman cosas vanas? 

2 Se alzan 1 2 3 * los reyes de la tierra 

y los príncipes conspiran 11 

[contra Yahvé y contra su ungido] 3 . 



3 «¡Rompamos sus ataduras 

y arrojemos lejos de nosotros sus cuerdasV 

4 El que tiene su trono en el cielo, se ríe; 
el Señor* se burla de ellos. 

5 Entonces él les habla en su ira 
y los aterroriza en su furor: 

6 «¡Yo he entronizado solemnemente a mi rey f 
en Sión, mi monte santo!». 

7 Proclamaré el decreto de Yahvé 8 : 

Me dijo: «¡Tú eres mi hijo, 

yo te he engendrado hoy! 

8 Pídeme h , 

y te' daré las naciones como herencia, 
y los confínes de la tierra serán tu posesión. 

9 Las quebrantarás 1 con maza de hierro, 

las harás añicos como si fueran jarra de alfarero». 

10 ¡Ahora, reyes, actuad prudentemente! 

¡Quedad advertidos, oh jueces de la tierra! 

11 Servid a Yahvé con temor 

‘y con temblor besad sus pies’ k , 

12 no sea que él se encolerice y perezcáis en vuestros designios, 
porque su furor se inflama muy pronto. 

¡Felices todos los que en él confían! 

2 a taiprp en el sentido de alzarse y organizarse para la guerra 
(1 Sam 17,16; Jer 46,4) tiene sentido y hace que sea superflua la corrección 

(correspondiendo así al Sal 83,4 Graetz, Lagarde y Gunkel). 
b nu-U de TiD (KBL 386). Cf. también Sal 31,14 = «conspirar» 
(para formar un 7ÍD). T (Targum) y G (ovvr\%Qr\oav). No es necesaria 
efectuar una enmienda y leer npu. 

c Este verso es muy probablemente una adición secundaria que 
anuncia los fines que se propone la coalición hostil y trata de explicar el 
sufijo plural («sus cuerdas»). El G tiene un nbp al fin del v. 2. 

3 d Aunque el S con in'nby y el G con tóv ^uyóv sugieren una 
corrección del texto, nos inclinamos a preferir el plural tn'nav, en para¬ 
lelismo con itrrrntnn del TM. 

4 e En crítica textual no se puede determinar de manera decisiva si 
es «de mayor efecto» (Gunkel) el nombre propio miT>, que se trasmite 
en muchos manuscritos. Basándose en las versiones, que leen mrp, se , 
ve que la lectura 'n« es la más extraña. 

6 f La corrección, efectuada a menudo (desde Wellhausen), que ■ 
trasforma las palabras pronunciadas por Dios en palabras pronunciadas 
por el rey («Yo fui consagrado como su rey sobre Sión, su monte san- ; 
to»—), es difícil de justificar. La decisión hay que adoptarla teniendo ■ 



en cuenta la explicación que se dé de la forma de todo el salmo. Las 
razones para la corrección son que algunos manuscritos griegos leen: 
’Eyü) 8é xaxeaTá0r|v PaaiX.Eíig úji’ autoñ. Estas palabras corresponde¬ 
rían a un texto hebreo que dijera: lab» TDDJ. Pero seguimos al TM 
por las razones que se estudiarán luego, al hablar de la «Forma». 

g La corrección que algunos efectúan en el v. 6 (cf. en f) supone 7 
de ordinario que se efectúan otros cambios en el v. 7, que carecen por 
completo de fundamento, especialmente porque insisten en «aclarar» la 
lectura pn, que suena extraña, pero que actualmente es fácil de expli¬ 
car. Ejemplo: 'prrbN pDN («Quiero tomarte en mi regazo»). Nosotros 
preferimos no modificar el TM. 

h Por razones métricas se trata de suprimir 'inn bN\y. Se investí- 8 
gará si este proceder se halla justificado (cf. infra, a propósito de la 
«Forma»), 

i No puede afirmarse con seguridad que haya que suplir el sufijo 
de segunda persona de singular (?pnNl), siguiendo al G (8cóoco ooi), ya 
que el objeto indirecto de la acción de dar se halla implícito en el sufijo 
del nombre y un doble empleo del sufijo sería contrario al buen estilo. 

j Dinn, de Pin II, «quebrantar». Se trata de una forma aramea 9 
correspondiente al hebreo yan (Miq 5,5; Jer 15,12; Job 34,24). El pri¬ 
mer verbo, en el v. 9, fue vocalizado equivocadamente OPin por el G, 
pero acertadamente DPin por el TM (poel del arameo PP7 = al hebreo 
yin), como se demuestra por el paralelo yai (cf. B. Duhm). 

k El TM dice literalmente: «y alegraos con temblor», y al comienzo 11 
del v. 12: «besad al hijo». El texto es problemático en lo que respecta a 
lo de «alegrarse temblando» y también en lo que atañe a lo de besar al 
73 (aramaísmo ininteligible; en el v. 7 tenemos p). El texto está co¬ 
rrompido. Después de mucho cavilar y de numerosas tentativas (cf. G. 

E. Closen), A. Bertholet propuso en ZAW 28 (1908) 58s una conjetura 
textual con bastantes visos de credibilidad: hay que trasponer las dos 
últimas palabras del v. 11 y las dos primeras palabras del v. 12. De esta 
manera (y haciendo caso omiso de la mater lectionis, de la vocalización 
y de la separación de las palabras), se llega a establecer el siguiente 
texto, que parece más original y bien fundado objetivamente: 773)73 
V>bJ73 lptúi, «con temblor besad sus pies». Esta conjetura tiene en cuen¬ 
ta, además, el paralelismo de los miembros. 

Sobre los tiempos en Sal 2 y su significado dentro de la estructura 
sintáctica, cf. D. Michel, Témpora und Satzstellung in den Psalmen 
(1960) 94s. 


Forma 

En la colección del Salterio, el Sal 2 se contó originariamente 
como el salmo primero, porque el Sal 1 se consideraba como un 



preámbulo. En una variante importante de Hech 13,33 vemos 
que el Sal 2 se cita con las siguientes palabras: év tto irgorta) 
i¡)aA.|xq). 

La estructura del salmo apenas ofrece dificultades, si segui¬ 
mos el TM. No es fácil comprender cómo, gracias a una correc¬ 
ción del v. 6 (según algunos manuscritos del G), se haría más 
transparente la estructura y movimiento de ideas del texto. Si 
nos atenemos al TM, tendremos la siguiente imagen del texto: 
en los v. 1-3 se nos habla de la revolución universal de las nacio¬ 
nes extranjeras (contra Yahvé y contra su Ungido). Con vivo 
contraste, se describe la reacción de Yahvé a esta rebelión (v. 
4-6). El pasaje del v. 6 contiene una declaración de Dios: estas 
palabras que se anuncian en el v. 5 como futura respuesta a los 
planes de las naciones enemigas y de sus reyes. Esta futura decla¬ 
ración de Dios (v. 6) se fundamenta luego vigorosamente en los 
v. 7-9, dentro de la estructura del texto, mediante el llamamiento 
del rey para que asuma sus poderes. Y después de esta referencia 
al pleno poder, actual y eficaz, del rey, y —al mismo tiempo— a 
la futura intervención de Yahvé en medio de su furor, se lanza 
un ultimátum a los reyes rebeldes (v. 10-12). El salmo entero es 
tan claro y transparente en su estructura, que cualquier correc¬ 
ción no hace más que engendrar confusión. Pero ¿quién es el 
que habla? La respuesta no puede ser sino: el rey que tiene su 
trono en Sión. Observa con asombro la rebelión hostil de las 
naciones y de sus reyes (v. 1-3), declara cuál es la reacción de 
Yahvé (v. 4-6), proclama cuáles son sus propios poderes, los 
poderes de que ha sido investido (v. 7-9) y lanza un ultimátum a 
los soberanos enemigos (v. 10-12). En el salmo se han combina¬ 
do declaraciones formales que el rey debía aún proclamar, es 
decir, que debía aún promulgar en una ocasión todavía por de¬ 
terminar. 

El Sal 2 pertenece al grupo de los cánticos del rey, grupo de 
formas determinadas por el tema (cf. supra. Introducción § 6, 
3). Los salmos del rey, claramente designados como grupo espe¬ 
cial en Sal 45,2, poseen como tema común el término «rey». El 
«Sitz im Leben» de estos salmos debe determinarse en cada caso 
concreto (cf. infra, «Marco»). 

En primer lugar hay que examinar la situación con respecto a 
la métrica. En los v. 1 y 2 se observan con claridad dobles caden¬ 
cias de ritmo ternario (con excepción de las palabras, que son 
probablemente una añadidura: «contra Yahvé y contra su Ungi¬ 
do»). Y lo mismo ocurre en los v. 3, 4, 6 y 7 (con excepción de 
la introducción: «Proclamaré el decreto de Yahvé»), en el v. 8 



(con excepción de las dos primeras palabras: «Pídeme»), y en los 
v. 9, 10, 11 y 12 (con excepción de la fórmula final: «Felices 
todos los que en él confían»). Tan sólo el v. 5, la declaración 
futura de Dios, que también resalta mucho por el contenido de 
su pensamiento, debe leerse métricamente: 4 + 3. Las partes de 
los versículos enumeradas antes como excepciones, vamos a exa¬ 
minarlas brevemente. Si la parte de la frase que dice «contra 
Yahvé y contra su Ungido» es tan sólo un complemento, como 
parece muy probable, entonces esas palabras quedan al margen 
del análisis métrico. Pero la introducción que se hace en el v. 7 
es un verso claramente de ritmo temario, que —como anuncio 
solemne del mrp pn— justifica su posición aislada. En el v. 8, 
las palabras rían bNty puede separarse del verso siguiente que 
es doble cadencia de ritmo temario. Una construcción métrica 
de ritmo binario, como ésta, haría violencia, mediante indebida 
esquematización, al salmo. La fórmula final: «Felices todos los 
que en él confían», abre de repente, por su forma y por su conte¬ 
nido, la posibilidad de un modo positivo de existencia y concluye 
el salmo con una breve nota optimista. Difícilmente habrá mar¬ 
gen en este lugar para pensar en una interpolación. 


Marco 

Hemos afirmado ya que el Sal 2 pertenece al grupo de los 
«salmos del rey». ¿Cómo habrá que definir ahora el «Sitz im 
Leben» de este salmo característico? En la mayoría de los co¬ 
mentarios recientes se da la explicación de que el Sal 2 se canta¬ 
ba en Jerusalén con motivo de la fiesta de entronización de un 
rey. Pero no es posible reconstruir, a base de este texto, el tras¬ 
curso de una fiesta de entronización o el ritual de la coronación. 
No podemos dividir el salmo entre diversos locutores; no lo per¬ 
mite la disposición del texto. El único cantante y el único locutor 
es el rey. Pero ¿será correcta la opinión de que el soberano reci¬ 
taba en Jerusalén el salmo con motivo de la fiesta de su elevación 
al trono? La rebelión de las naciones que antes estaban someti¬ 
das hablaría en favor de esta interpretación. Sabemos por la his¬ 
toria del cercano oriente antiguo que los Estados vasallos se 
aprovechaban de la ocasión de un cambio de monarca en el tro¬ 
no, para sacudirse el yugo de los poderes que los esclavizaban y 
oprimían. Si se cree que una fiesta de entronización entendida 
en este sentido era el «Sitz im Leben» del salmo, entonces sería 
adecuada la interpretación ofrecida por O. H. Stech (23): «El 



salmo reúne frases estereotipadas que el rey tiene que pronun¬ 
ciar, después de haber ocupado su trono en palacio. El salmo es 
la expresión ritual de la afirmación de que el rey de Jerusalén, 
precisamente por Yahvé, es inatacable e invencible; por ello, en 
los v. 1-3 tenemos el contraste de una nueva rebelión caótica de 
las naciones, pero de una rebelión que, a causa precisamente del 
poder de Yahvé que subyuga al caos de las naciones... queda 
dominada desde el principio». Pero la referencia a la fórmula de 
investidura para la entronización nos permite pensar también en 
otra conexión como «Sitz im Leben». Podríamos pensar en una 
«fiesta anual de entronización», a la manera de la fiesta de Sed, 
que durante algún tiempo se celebraba en Egipto cada 30 años, 
o en una «fiesta del rey de Sión» (H.-J. Kraus, Die Kónigs- 
herrschaft Gottes im Alten Testament [1951] § 4; cf. también el 
«excursus» sobre el Sal 132). 

Por lo que se refiere al tiempo en que se originó el salmo, 
podríamos pensar en la época de la monarquía judaíta en Jerusa¬ 
lén, pero con la reserva de que, durante la historia de la tradi¬ 
ción, se produjeron intrusiones en el texto del salmo. La determi¬ 
nación exacta de la época del salmo se dificulta por el empleo 
convencional del lenguaje. Ahora bien, los aramaísmos (IhJh y 
y DI en el v. 9) parecen señalar hacia las intrusiones tardías a que 
aludíamos. 

M. Treves sostuvo la hipótesis de que el Sal 2 debía entenderse e 
interpretarse por su supuesto origen en el año 103 a.C. El salmo conten¬ 
dría una alusión acróstica a Janneo (VT 15 [1965] 81-90). Esta opinión 
fue impugnada, con buenas razones, por B. Lindars, Is Psalm II an 
acrostic Poem?: VT 17 (1967) 60-67. 

¿Cómo podremos contribuir a resolver la cuestión de la auto¬ 
ría del salmo? Si el rey es quien habla, él pudo ser también el 
compositor y poeta. Pero podríamos buscar también al poeta en¬ 
tre los círculos de los profetas de la corte que escribían para el 
rey. Pues el Sal 2 está impregnado indudablemente de vigorosa 
energía profética (así piensa también Gunkel). 


Comentario 

El carácter, marcadamente profético, aparece inmediatamen¬ 
te en la pregunta introducida por nnb. El cantor está atónito y 
sorprendido de que las naciones extranjeras, que hasta entonces 
(como hace suponer el v. 3) habían estado sometidas al rey de 



Jerusalén, se atrevan a rebelarse. El asombro nace del conoci¬ 
miento que se posee del poder soberano de Yahvé (v. 3), quien 
entregó a las naciones extranjeras al poder de su rey elegido (v. 
8). Por eso. ¿cómo se atreven esas potencias a rebelarse contra 
Yahvé y contra su «ungido»? (v. 2). Así que la pregunta introdu¬ 
cida por nab no va acompañada de preocupación y ansiedad, 
sino de sorpresa y consternación por lo atrevidas que son las 
naciones extranjeras. En el v. 1 se describe de manera impresio¬ 
nante el sordo murmullo (Uát) y cuchicheo (run) de los poderes 
que se rebelan; pero, desde un principio, es «inútil» y «en vano» 
(p'3) todo lo que tramen. En la descripción de la situación, el 
tiempo perfecto puede hallarse junto al imperfecto (BrSynt § 
41i). «La revolución mundial contra un dominio mundial» (H. 
Schimdt): tal es la situación explosiva en que sitúan al oyente los 
v. 1-3. Y puesto que en el v. 8 se nos vuelve a hablar del dominio 
universal del rey de Jerusalén, nos damos cuenta de que la inter¬ 
pretación de esta imagen nos abrirá los ojos para comprender el 
salmo. 


Los comentarios explican casi unánimemente que la idea de un do¬ 
minio universal del rey judaíta, tal como se expresa también en los Sal 
18,44-48; 72,8-11 y 89,26, se halla en vivísima contradicción con la reali¬ 
dad histórica, y que ni siquiera David reinó sobre un imperio universal 
(Gunkel). Y entonces se busca una salida en la explicación de que estos 
pasajes del Salterio representan una imitación de poemas extranjeros, 
con su pompa y sus excesivas pretensiones de gloria, tal como corres¬ 
pondía al «estilo palatino» de los países del cercano oriente antiguo (H. 
Gressmann, Der Messias [1929] 1-64). En interpretaciones más recien¬ 
tes, las afirmaciones acerca del dominio universal del soberano se con¬ 
templan dentro de los parámetros de la llamada «ideología real» del 
cercano oriente antiguo y de su base mítico-sagrada (I. Engnell, G. Wi- 
dengren). 

Pero por estos caminos no se llega a captar el mensaje esencial del 
Sal 2. Lo que hay que hacer, más bien, es considerar tres puntos; 

1. En Israel hay indudablemente puntos de partida históricos y 
concretos para una amplia concepción del dominio y poder soberano. 
En este punto tenemos que mostrar nuestro desacuerdo con Gunkel. 
A. Alt demostró que David fue rey sobre un imperio que desempeñó 
un papel importante en la historia de la formación de diversos imperios 
en el cercano oriente antiguo (A. Alt, Das Grossreich Davids, en KISchr 
II, 66-75). Alt escribe así: «Se puede hablar de ‘estilo cortesano’ cuan¬ 
do, por ejemplo, en los cánticos que ensalzan el comienzo del reinado 
de un nuevo monarca de la casa de David, se desea que el soberano 
reine ‘de mar a mar y desde el río (Eufrates) hasta los confines de la 
tierra’, o con expresiones parecidas se espera de él un reinado universal 



(Sal 72,8). Pero, por exageradas que nos parezcan estas expresiones en 
comparación con el poder efectivo o la impotencia de la dinastía davídi- 
ca después de Salomón, tales expresiones no se escogieron irreflexiva¬ 
mente ni se tomaron del acervo de fórmulas de uso corriente en los 
grandes reinos, sino que desde los comienzos mismos se aplicaron a la 
realidad histórica del reino de David, que tuvo una expansión hasta 
alcanzar proporciones universales: realidad que se presenta ahora ante 
los ojos de sus sucesores como un ideal y un postulado» (KISchr II, 75). 
Si tenemos en cuenta esta realidad histórica, habremos logrado un im¬ 
portante punto de partida. Para los reyes judaítas, el modelo de imperio 
universal es el imperio de David. 

2. Debemos tener en cuenta que, en los salmos del rey, la concep¬ 
ción de un gran reino llegó a ampliarse hasta la concepción de un impe¬ 
rio universal. Por el momento, dejemos en suspenso la cuestión de si la 
tendencia de esta exageración es pompa o «estilo cortesano», ideal o 
postulado; en todo caso, debemos señalar que un lenguaje convencional 
y estereotipado, con figuras de dicción, realiza esta gigantesca expan¬ 
sión. No se puede negar que la corte del rey de Jerusalén participa de 
las ideas e imágenes de la «ideología real» del cercano oriente antiguo 
(muy cambiadas en sus detalles). El gran rey está en el centro de una 
extensión universal del mundo. Ahora bien, en la ideología real del 
cercano oriente antiguo, este aspecto universal surge en el punto de 
intersección entre la cosmología mítica y la entronización sagrada. El 
soberano es «rey divino» y, por este motivo, es también soberano del 
mundo. Ahí está el punto decisivo. 

3. El soberano en el cercano oriente antiguo es «rey divino» en el 
sentido de las concepciones míticas y sagradas imperantes a la sazón. 
Pero el soberano de Sión es el rey escogido por Yahvé. Su dominio 
universal puede entenderse únicamente desde la óptica de quien es el 
Creador y el Señor del universo, que es Yahvé (cf. supra, Introducción 
§ 10, 1). La idea de la soberanía universal, en el antiguo testamento, 
tiene su fundamento en la intersección de la doctrina de la creación y la 
elección de David o de su dinastía; esa idea, en su origen efectivo, no 
es pompa ni estilo cortesano, no es ideal ni postulado, sino que es el 
acontecimiento de un extenso mandato que Yahvé, como Creador y 
Señor del mundo, ha dado a su rey elegido. Al Dios de Israel, al 'riN 
(v. 4; Sal 8,2) le pertenecen las naciones y los «confines de la tierra» 
(Sal 24,1-2; 47,3.9; 89,12; Is 6,3). Y por este motivo puede él entregár¬ 
selos a su rey elegido (Sal 2,8). Aunque sea muy similar el lenguaje 
figurado, de carácter convencional, que se emplea para designar el do¬ 
minio universal del rey de Israel y el lenguaje correspondiente que se 
emplea en el cercano oriente antiguo, sin embargo la cuestión decisiva 
es la siguiente: ¿con qué derecho declara el rey en cuestión que ha 
asumido el dominio universal, o que lo ha recibido en herencia, o que 
se le ha dado un mandato sobre él? ¿a quién invoca el soberano para 
basar su derecho? ¿quién es Dios? ¿lo es Yahvé o lo son los poderes 
religiosos? 



En el trascurso de la historia de Israel, un rey de Jerusalén en medio 
de sus escasas posesiones, que se hallaban en constante peligro podía 
ponerse en ridículo si hablaba de «dominio universal». Y, no obstante, 
Yahvé —Creador y Seftor de la tierra— le respaldaba. Esta discrepancia 
aumenta más todavía en el nuevo testamento, hasta llegar al «escánda¬ 
lo» del completo ocultamiento de la soberanía de Dios sobre el mundo 
en el Mesías Jesús de Nazaret. 

Cuando consideramos los salmos del rey en este contexto, entonces 
la cuestión es muy diferente: ¿quién entendió correctamente, al fin de 
cuentas, los salmos del rey: el nuevo testamento y la exégesis mesiánico- 
cristológica que aparece en los textos del nuevo testamento, o aquellas 
interpretaciones modernas que, con deducciones prematuras basadas en 
la historia de las religiones, y por la semejanza del lenguaje figurado 
convencional, arrebatan a los salmos del antiguo testamento su testimo¬ 
nio real y, en cierta manera, los vacían por completo de sentido? Debe¬ 
mos estar de acuerdo con G. von Rad, que escribe así: «Los salmos del 
rey describen el reino y el oficio del ungido, con arreglo a su doxa 
divina —oculta todavía—: esa «doxa» (o gloria) que el ungido tiene ya 
según estos salmos, y que puede manifestarse en cualquier momento» 
(ZAW 58 [1940-1941] 219-220). 

El compositor del Sal 2 ve a los reyes enemigos y sus «digna- 2-3 
taños» (así debe entenderse técnicamente la palabra EPim; cf. 

Jue 5,3; Is 40,23; Hab 1,10) reuniéndose para conspirar en la 
gran revolución mundial contra el dominio universal de Yahvé y 
de su ungido. Aunque la frase «contra Yahvé y contra su ungido» 
sea una adición con fines explicativos, sin embargo este comple¬ 
mento encaja perfectamente con el sentido de todo el salmo. 
rPIPn («ungido») es el rey de Dios, que ha quedado marcado 
por la unción divina y que es inviolable (1 Sam 2,10.35; 12,3.5 y 
passinr, Sal 18,51; 20,7; 28,8; 89,39.52; 132,10.17). Los poderes 
hostiles quieren ser autónomos, independientes de Yahvé y de 
quien representa su señorío. Las «ataduras» y «cuerdas» son ima¬ 
gen de la subordinación y sujeción de esos poderes. Los poderes 
extranjeros quieren ser libres e independientes. 

En el v. 4 vemos por qué el cantor se pregunta (v. 1) lleno 4 
de asombro, al ver la rebelión de las naciones y darse cuenta de 
que traman cosas vanas. Todo lo que emprendan los rebeldes, es 
calificado desde un principio como p'H («vano»). El rey de Jeru¬ 
salén sabe perfectamente que Yahvé es el Dios que está encum¬ 
brado sobre todo el mundo y que tiene su trono en los cielos (cf. 

Is 18,4). Dios se ríe ante los planes de los rebeldes (Sal 37,13; 
59,9). Algo de esa risa de Dios se escucha ya en el v. 1, cuando 
el cantor se formula —lleno de asombro— su pregunta. El mar- 



cado antropomorfismo presenta a Yahvé como el Dios que expe¬ 
rimenta una viva reacción y que se interesa apasionadamente 
por las cosas que suceden en la tierra y toma parte activa en ellas 
(L. Kóhler, TheolAT 3 , 6). Pero, para contrarrestar este antropo¬ 
morfismo, tenemos la imagen de un trono celestial, muy encum¬ 
brado por encima del mundo. Detrás del rey de Jerusalén no 
está un poder mítico, sino el 'HN, el Señor que impera sobre 
todas las cosas y que lo tiene todo en sus manos (Sal 8,2), y que 
«se burla» de los devaneos y absurdas demostraciones de poder 
que hacen los rebeldes. Esta visión del Señor que se ríe y se 
burla es un mensaje de inaudito vigor profético 1 . Porque la risa 
de Yahvé es expresión de su soberanía, majestad y alteza (cf. H. 
D. Preuss, Verspottung fremder Religionen im Alten Testament, 
BWANT 92 [1971] 150). 

5 Pero Yahvé no deja que las cosas sigan su curso. El espera 
(Is 18,4), pero llega un momento (v. 5) en que hace frente con 
su ira a las fuerzas rebeldes y las aterroriza con la explosión 
súbita de su palabra. La cuestión de si TN («entonces») debe en¬ 
tenderse en sentido retrospectivo o en sentido futuro, se decide 
claramente a favor del sentido futuro: cf. Miq 3,4; Sof 3,9. La 
interpretación que da A. Bentzen de TN como referencia que 
mira retrospectivamente a la fundamentación humana antigua de 
la ideología real falla en dos aspectos en cuanto al paralelismo 
con Sal 89,20, aducido por él. Y falla 1. porque en Sal 89,20 se 
emplea el tiempo perfecto, a diferencia de lo que ocurre en el 
Sal 2,5, y 2. porque en el pasaje paralelo el TN no se refiere, ni 
mucho menos, a la fundamentación humana antigua de la mo¬ 
narquía sino a la elección histórica de David (A. Bentzen, Mes- 
sias - Moses redivivus - Menschensohn [1948] 11-15). 

6 Las palabras con que Yahvé aterrorizará «alguna vez» (= 
«entonces») y rechazará con furor a los rebeldes, se citan ahora 
literalmente en el v. 6. Este versículo contiene la afirmación de 
que Yahvé mismo ha «consagrado solemnemente» y establecido 
en el trono al rey que reina en Sión ("qpJ significa «derramar una 
übación», «consagrar», «coronar»). Se anuncia, pues, la revela¬ 
ción de un hecho que está todavía oculto a los poderes extranje- 

1. «Sic nunc rursum Deum nominans coeli habitatorem, hoc elogio extollit 
eius potentiam: acsi diceret, illaesam et integram manere quidquid homines 
molliantur. Quantumvis enim sese efferant, nunquam pertingent in coelum us- 
que: imo dum coelum terrae miscere cogitant, saltant quasi locustae, Dominus 
interea quietus e sublimi spectat vesanos eoram motus» (Calvino, In librum Psal- 
morum Commentarius, a propósito del Sal 2,4). 



ros o cuyas consecuencias esos poderes no conocen aún. Dios 
proclama ante todas las naciones su lealtad al rey escogido por 
él. Algunos exegetas observan con cierta extrañeza que esa reve¬ 
lación se lleve a cabo con «ira» y «furor» (v. 5). Pero hemos de 
preguntamos si este hecho no se halla en conformidad con el 
mensaje profético que contempla la venida del mesías como un 
juicio sobre los principios de la vida política contemporánea (Is 
7). Las palabras divinas de revelación son un acontecimiento fi¬ 
nal, un acontecimiento radical y esclarecedor, el cual —induda¬ 
blemente— no debe entenderse en sentido de una escatología 
fija y remota en el tiempo, porque la erupción de la ira de Dios 
se halla muy cerca (v. 12); es inminente. Por lo demás, es digna 
de tenerse en cuenta la alusión al hecho de que el rey de Dios 
fue «entronizado» en el monte santo de Dios. Ambos sufijos de 
primera persona de singular («Yo he entronizado... a mi rey en 
mi monte santo») se refieren al doble tema de la elección de la 
dinastía de David y de la elección de Jerusalén (cf. el «excursus» 
correspondiente al Sal 132; H.-J. Kraus, Die Kónigsherrschaft 
Gottes im Altem Testament, 65-70). 

Mientras que el v. 6 presente las palabras reveladoras de Yahvé 
que, a su debido tiempo («entonces») manifiestan ante todas las 
naciones la investidura universal del rey de Jerusalén, vemos que 
en el v. 7 el soberano que tiene su trono en Sión proclama la inves¬ 
tidura de poder, en virtud de la cual debe contemplarse y entender¬ 
se ya desde ahora toda su autoridad real: «Proclamaré el decreto 
de Yahvé». pn es el término que designa un derecho sagrado del 
rey. Significa el documento de legitimación, el protocolo real que 
fue consignado por escrito con motivo de la entronización y que 
prueba desde entonces quién es el soberano legítimo. 

La explicación del término pn en relación con el derecho real, la 
ofreció G. von Rad en su ensayo El ritual real judío , en Id., Estudios 
sobre el antiguo testamento, Salamanca 1976, 191-198. Los paralelos que 
pueden verse en el ritual egipcio del rey confirman esta interpretación 
de (pn). Amon-Ré de Kamak dice a Hatshepsut: «Hija querida... Yo 
soy tu padre amado. Yo confirmo tu dignidad como soberana de los dos 
países. Escribo para ti tu protocolo» (Roeder, Urkunden IV, 285, citado 
por G. von Rad, 194). Más significativo aún, e importante desde el 
punto de vista de una ulterior repetición del protocolo de entronización, 
será el siguiente pasaje: «Entonces el Señor universal escribió el proto¬ 
colo S.M. como rey benefactor en el área de Egipto, quien está en 
posesión de todas las tierras y determina cuáles son sus necesidades. 
S.M. habló al escribir el protocolo para las repeticiones de los jubi¬ 
leos...». La función y significación de los «protocolos» en el culto egip- 



ció al rey fueron comprendidas y expuestas con mucha exactitud por W. 
Helck, Ramessidische Inschriften aus Karnak: Zeitschr. f. ágypt. Sprache 
und Altertumskunde 82/2 (1958) 98-140. Es digno de tenerse en cuenta 
el hecho de que los nombres de los reyes se consignaban por escrito en 
un árbol. En relación con esta práctica, emprendida por Atum, se hace 
pública la siguiente declaración: «Te proclamé rey para mi trono, desde 
que eras niño de pecho. Lo serás mientras duren los cielos, mientras mi 
nombre permanezca firme por toda la eternidad» (120). También Thot, 
que escribe asimismo «en el árbol» los nombres de los reyes, declara: 
«Thot, Señor de las palabras de Dios, dice: ‘Yo hice que tu gran nombre 
y el protocolo permaneciese en vigor y en fuerza, mientras que todos 
los países extranjeros están sometidos a tu terror y el círculo de los 
cielos se halla bajo tu supervisión...’» (126). Helck cree que la «lista de 
nombres» es la expresión primaria del protocolo. En el antiguo testa¬ 
mento, ello correspondería a Is 9,6. Pero el acto ritual de consignar por 
escrito listas de nombres, que puede probarse en Egipto, se halla acom¬ 
pañado por proclamaciones en las que se declara solemnemente que 
1. el rey es escogido y designado soberano por la divinidad en cuyo 
trono va a sentarse; 2. el «gran nombre» que la divinidad le confirió, 
permanecerá en todo su poder y fuerza; 3. al soberano se le confiere 
poder para subyugar a todos los países extranjeros. 

En el antiguo testamento, el «protocolo» en forma de proclamación 
es denominado pn en Sal 2,7, nn)J en 2 Re 11,12. La traducción de pn 
por «decreto» acentúa la naturaleza apodíctica y legitimadora de la pro¬ 
clamación del protocolo. 

El contenido del «decreto de Yahvé», anunciado ahora por 
el rey como prueba de su investidura y poder (l£)P con la prepo¬ 
sición, no usual en este caso, bN) dice así: «Tú eres mi hijo, yo 
te he engendrado hoy». Esta declaración, fijada por el protocolo, 
fue comunicada solemnemente al rey en la entronización (llevada 
a cabo hace ya algún tiempo o en la actualidad); a ella apela el 
soberano, en vista de la revolución mundial. Los problemas sus¬ 
citados por las palabras de investidura —una declaración de Yah¬ 
vé en primera persona, pero pronunciada evidentemente por un 
profeta— vamos a estudiarlos detalladamente. Era común en el 
cercano oriente antiguo la idea de que el rey es «hijo de Dios». 
Sin embargo, hay que determinar en cada caso los presupuestos 
exactos según los cuales se contemplaba y entendía esa condición 
de hijo de Dios. En la escuela de la historia de las religiones, y 
también en el postulado —más reciente— de una «ideología 
real» esquemática, supuesto por la fenomenología de la religión 
(Engnell, Bentzen), se han borrado en gran parte las diferencias 
y los matices. Sin embargo, existe ya una notable diferencia entre 
la perspectiva egipcia y la perspectiva mesopotámica (diferencia 



que ilustra ya lo inadmisible que es la generalización de ideas que 
debieran diferenciarse históricamente). Para el estudio que vamos 
a hacer a continuación, cf. H. Frankfort, Kingship and the Gods 
(1948); C. J. Gadd, Ideas of Divine Rule in the Ancient East 
(1948). En Egipto la condición de hijo de Dios se entiende en 
sentido mitológico, de manera muy congruente. El faraón es Deus 
incarnatus. Cf. H. Jacobsohn, Die dogmatische Stellung des Kónigs 
in der Theologie der alten Aegypter. Aegypt. Stud., fascículo 8 
(1955) 19. El dios Amón engendró al rey de la madre reina. Con¬ 
trariamente a esto, en Babilonia y en Asiria se entiende casi siem¬ 
pre que el rey es un siervo llamado, instituido y dotado de poderes 
mediante una «declaración» formulada por los dioses. 

Unos cuantos ejemplos de la concepción mesopotámica: «An, en su 
corazón desbordante de gracia, le llamó (al rey Lipitischtar) para que 
fuera rey, le habló con fidelidad a él, vástago real: ‘Lipitischtar, te he 
conferido poder ¡alza orgullosamente tu cabeza hasta los cielos como 
una violenta tempestad; revístete de terrorífico esplendor frente a todos 
tus enemigos; que el país extranjero rebelde se vea ensombrecido por 
los nubarrones de tu tormenta!’» Se trata de un fragmento sumerio (Fal- 
kenstein-von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete 
[1953] 103-104. Una cita de otro cántico sumerio: «El dios que hace 
brotar la semilla, el padre de todos, proclamó al rey el decreto definiti¬ 
vo, decidió su destino: ‘Cedro escogido, orgullo de la corte de Ekur, 
Urninurta, ¡que el país de Sumer tema tu sombra y seas buen pastor 
para todos los países...!’» (Falkenstein-von Soden, 106). A propósito de 
los reyes de Israel, a la luz de las concepciones que sobre los reyes 
existían en el cercano oriente antiguo: K. H. Bernhardt, Das Problem 
der áltorientalischen Konigsideologie im Alten Testament, VT Suppl 8 
(1961); A. R. Johnson, Sacral Kingship in Ancient Israel ( 2 1967); J. 
Schabert, Heilsmittler im Alten Testament und im Alten Orient (1964); J. 
A. Soggin, Das Kónigtum in Israel, ZAW Beih 104 (1967); J. Gray, 
Sacral Kingship in Ugarit: Ugaritica 6 (1969) 289-302. 

Las palabras de investidura dirigidas al rey de Jerusalén 
—consideradas fenomenológicamente— quedan entre la concep¬ 
ción de Egipto y la de Mesopotamia. La acentuación de la condi¬ 
ción que el rey tiene de ser hijo de Dios (cf. en el antiguo testa¬ 
mento también Sal 89,27.28; 2 Sam 7,13.14; 1 Crón 28,6) mues¬ 
tra afinidad con la costumbre egipcia de aplicar al rey este nom¬ 
bre de hijo de Dios, pero sin semejanza alguna, no obstante, en 
cuanto a la idea mítica de una procreación física. No, sino que el 
rey del antiguo testamento llega a ser «hijo de Dios» mediante la 
vocación y la prometida consagración. En este respecto, el pro¬ 
ceso de entronización en Jerusalén se parece al ritual de Mesopo- 



tamia (especialmente al ritual sumérico). Pero a esto se añade 
un importante punto de vista: la condición de hijo, del rey de 
Jerusalén, se basa en un proceso de adopción. Per adoptionem el 
soberano es declarado «hijo de Dios» en un acto jurídico de ca¬ 
rácter sagrado (cf. a propósito de este acto jurídico, fuera del 
contexto de la realeza; Gén 30,3; 50,23). Aquí radican, entonces, 
las diferencias profundas y finales de aquella investidura de po¬ 
der que se expresaba en el pn. Las palabras proféticas: «Tú eres 
mi hijo, yo te he engendrado hoy», se revelan como palabras 
creadoras, como palabras que originan una nueva existencia. El 
rey elegido es trasportado al lado de Dios. Llega a ser el herede¬ 
ro de Dios y el representante de su soberanía. Y, así, en el anti¬ 
guo testamento, «el rey no era ‘hijo’ de Dios por naturaleza, ni 
se introducía automáticamente en la esfera de la divinidad gra¬ 
cias a su elevación al trono, sino que era declarado ‘hijo’ por una 
decisión libre de Dios al comenzar a reinar» (M. Noth, Dios, rey 
y pueblo en el antiguo testamento, en Id., Estudios sobre el AT 
[Salamanca 1985] 159-195, aquí citamos 189). Para terminar, de¬ 
bemos referirnos al hecho de que el oráculo profético de investi¬ 
dura tiene su fundamento —aunque no verbalmente (2 Sam 7,13 
no pertenece a la forma original de las palabra de Natán)— en 
la declaración que el profeta Natán hizo para todos los tiempos 
a David y a su dinastía, y que leemos en 2 Sam 7. 


Conviene que examinemos detalladamente la relación padre-hijo en¬ 
tre Yahvé y el soberano escogido y consagrado solemnemente por él. 
En el mundo que circundaba a Israel, se pensaba que el rey era «hijo de 
Dios». Lo sabemos perfectamente y es algo en lo que se ha insistido sin 
cesar. Principalmente en el Egipto antiguo, esta condición de hijo estaba 
determinada mitológica y físicamente. El rey podía declarar: «El es ver¬ 
daderamente mi padre carnal» (G. Roeder, Kulte, Orakel und Naturve- 
rehrung im alten Aegypten [1960] 200ss). Amón-Ré dice a Amenofis III: 
«¡Mi viva imagen, la creación de mis miembros!»; «¡Tú eres mi hijo 
amado, salido de mis miembros, mi fiel imagen, a quien yo he estableci¬ 
do en la tierra!» (W. H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube und seine 
Umwelt [ 2 1975] 195). 

En contraste con ello, Sal 2,7 pretende dar a conocer el aconteci¬ 
miento de una adopción. En el Código de Hammurabi (§ 170s), el padre 
reconoce a los hijos de la esclava con las siguientes palabras: «¡Vosotros 
sois mis hijos!». Por eso, el «hoy» del Sal 2,7 hace referencia a fa subida 
al trono y a su acto de declaración. Claro que no debemos atarnos de¬ 
masiado por el (importante) concepto de adopción. Pues la proclama¬ 
ción que se hace en Sal 2,7 contiene de manera bastante literal y revela 
un acto de elección. El contexto de la relación padre-hijo entre Yahvé 



e Israel, con su claro componente de elección, no debe pasamos inad¬ 
vertido: «¡Israel es mi hijo primogénito!» (Ex 4,22s). «Vosotros sois los 
hijos de Yahvé, vuestro Dios» (Dt 14,1). También Is 42,1 y otras afirma¬ 
ciones del Deuteroisaías relativas a la elección, en las que aparecen las 
palabras «mi siervo», deben tenerse en cuenta debidamente. 

Un aspecto diferente lo sugieren las palabras de Is 9,5: «Un niño nos 
ha nacido, un hijo nos ha sido dado, y la soberanía reposará sobre sus 
hombros...». H. Wildberger (BK X, 380) entiende Is 9,5s «como imita¬ 
ción profética de una proclamación habitual de la corte en Jerusalén, 
que, poco después del nacimiento de un hijo del rey, anunciaba su insti¬ 
tución en la dignidad de príncipe heredero de la corona». Una solución 
más probable es la de referir Is 9,5s al acto de adopción y elección que 
puede reconocerse también en Sal 2,7 (cf. A. Alt, Jesa ja 8,23-9,6. Be- 
freiungstag und Krdnungstag, en KISchr II, 206-225, especialmente 
216ss). La proclamación de la serie de nombres (Is 9,5) corresponde al 
rito egipcio de entronización, y es prueba de que existe conexión (cf. 
supra). Pero, si consideramos Sal 2,7 en este contexto más amplio, en¬ 
tonces habrá que afirmar lo siguiente respecto del acto de entronización: 
«Israel vio en el proceso de llegar a ser rey de Sión un verdadero naci¬ 
miento del rey del universo, que tenía su trono en Sión, y que aquí 
había entrado en este mundo y en esta tierra y había fijado en ellos su 
morada» (H. Gese, Natus ex virgine, 81). Y en otro aspecto hay que 
seguir también a Gese: «Es certísimamente correcto el hecho de que, 
en Jerusalén, si se hubiera querido precisar en lo jurídico y en lo natural 
esta filiación divina de los reyes davídidas, se la hubiera designado más 
que nada como adopción. Pero sería ir demasiado lejos, si a la cita del 
oráculo divino, pronunciado en el punto culminante de las ceremonias 
de entronización, se le quisiera atribuir formulaciones que serían de 
carácter puramente negativo y limitador. En ese momento solemne de 
promesa suprema de salvación, no se trata de hacer que unas palabras 
que se han experimentado como demasiado fuertes, queden atenuadas 
de nuevo en la frase, que viene a continuación... Lejos de eso, el ‘hoy’ 
tiene sentido absolutamente positivo: ahora, en este momento solemne 
de la subida al trono, se realiza el nacimiento...» (80). 

Uno de los privilegios del rey elegido y dotado de poder 8-9 
debió ser el de formular peticiones espontáneas (’dnn 1 Re 
3,5ss; Sal 20,5; 21,3.5; 2 Sam 24,12; cf. G. von Rad, TeolAT I, 

397). Ahora bien, la petición concreta mencionada en el v. 8, se 
ve animada por una promesa dada previamente. Yahvé quiere 
entregar las «naciones» y los «confines de la tierra» a su rey 
elegido. Y quiere entregárselos como herencia, para que sean su 
propiedad. El «Padre» es Señor sobre las naciones y sobre la 
tierra entera. A él le pertenece el universo. El es su Creador. El 
«hijo» es el heredero (Gál 4,7; Mt 21,38; Me 12,6ss). A él se le 
entrega el dominio del mundo (cf. el «excursus» sobre Sal 2,1). 



Juntamente con la herencia trasmitida, se confiere también al 
«hijo» —en el v. 9— la autoridad para juzgar a las naciones. La 
imagen de hacer añicos una jarra de alfarero posee extensa signi¬ 
ficación. En el ritual egipcio de la fiesta de la coronación y de la 
fiesta del jubileo, el rey demostraba su poder universal rompien¬ 
do simbólicamente vasijas de tierra que llevaban los nombres de 
naciones extranjeras (cf. textos egipcios de maldición) o dispa¬ 
rando simbólicamente cuatro flechas hacia las cuatro direcciones 
de los cielos (H. Kees, Der Gottesglaube im alten Aegypten 
[1941] 103). Con un sentido parecido, los textos mesopotámicos 
mencionan frecuentemente el hecho de que un soberano hiciera 
añicos las naciones «como si fueran cacharros de alfarería». Y, 
así, se dice de Sargón que «hizo pedazos a los países como si 
fueran vasijas de barro y puso freno a las cuatro regiones del 
mundo». Así que las ideas tendían en todos los casos hacia un 
«poder absoluto, de carácter judicial, sobre el mundo». 

-12 Después que el rey de Jerusalén ha notificado su consagración 
e investidura (v. 7-9), lanza ahora un ultimátum a los poderes 
extranjeros que se hallan en rebelión: «¡Ahora, reyes, actuad 
prudentemente! ¡quedad advertidos, oh jueces de la tierra!». 
Esta severa advertencia no la pronuncia cualquier soberano infa¬ 
tuado, en un momento de exaltación. Sino que la pronuncia el 
rey de Yahvé: ese rey a quien se ha conferido todo poder. Los 
reyes enemigos, que pretendían ser «jueces de la tierra», se ven 
frente al soberano a quien Yahvé ha concedido plenos poderes 
para juzgar en última instancia (v. 9). ¿Cuál será la reacción de 
los reyes? ¿qué significa lo de «actuar prudentemente»? La res¬ 
puesta se nos da en el v. 11: servir a Yahvé con temor. El «hijo» 
encamina a los poderes extranjeros hacia el «Padre»; no reclama 
honores para sí mismo. Besar los pies es señal de sumisión: la 
señal que da el que está dispuesto a servir (Is 49,23). Al exami¬ 
nar la fórmula "iX'lp'iyj, debiéramos pensar, al menos, si, tenien¬ 
do en cuenta la raíz ugarítica brr, podríamos quizás traducir: 
«Besad al que es puro», o «besad a quien resplandece». Cf. H. 
Cazelles, nsqw br (Ps 2,12): Oriens Antiquus 3 (1964) 43-45. 

El reto que se lanza a los reyes de las naciones es, realmente, 
un ultimátum. Pues si los rebeldes continúan por su camino y 
tratan de llevar a cabo sus designios (v. 1-3), entonces perecerán 
en su empeño. La erupción de la cólera divina, anunciada en el 
v. 5, puede suceder muy pronto, «de manera inesperada» 
uyns). Ahora bien, Sal 2 no finaliza con esta sombría adverten- 



cía, sino anunciando la posibilidad de una existencia buena y 
feliz: todos los que confían en Yahvé (literalmente, todos los 
que buscan refugio en él, los que buscan su protección y se aco¬ 
gen a él) serán felices. 


Finalidad 

En primer lugar, nos referiremos de nuevo a las palabras 
enunciadas por G. von Rad: «Los salmos del rey describen el 
reino y el oficio del ungido, con arreglo a su doxa divina —oculta 
todavía—: esa «doxa» (o gloria) que el ungido tiene ya para 
ellos, y que puede manifestarse en cualquier momento» (ZAW 
58, 219-220. En el antiguo testamento, esta doxa se fue ocultan¬ 
do más y más hasta que en Cristo se manifestó sub contrario 
crucis, velada por la mayor oscuridad. Sin embargo, los testigos 
del nuevo testamento creyeron en esa gloria y reconocieron que, 
por encima del ocultamiento del Mesías Jesús de Nazaret, el 
mensaje del antiguo testamento resplandece ahora de veras, por¬ 
que el Crucificado es el Resucitado. A él se le ha dado todo 
poder y autoridad en el cielo y en la tierra (Mt 28,18); él es el 
Hijo y el heredero (Mt 21,38). El es el verdadero Hijo del Padre 
(Heb 1,5; 5,5). El nuevo testamento ve en Jesucristo al Rey de 
Dios: al Rey que en sentido perfecto se hizo cargo del Reino y 
cumplió el oficio del ungido del antiguo testamento. Es muy sig¬ 
nificativo que principalmente los Hechos de los apóstoles y el 
Apocalipsis citen el Sal 2 (Hech 4,25s; 13,33; Ap 2,26-27; 19,15) 
en las confrontaciones del Rey exaltado Cristo con las naciones 
paganas hostiles, aunque —eso sí— traduciendo el Dinn («las 
quebrantarás») por «las pastorearás». 

Pero ¿hasta qué punto la interpretación dada por el nuevo 
testamento hace justicia al mensaje esencial del Sal 2? La finali¬ 
dad del Sal 2 podría resumirse de la siguiente manera: la rebelión 
de las naciones y de los reyes contra el señorío universal de Dios 
y de su ungido es una empresa que no tiene sentido; esa rebelión 
se contempla sólo con extrañeza y asombro. E inmediatamente, 
teniendo en cuenta el poder universal de Dios, que está encum¬ 
brado por encima del mundo, y la válida investidura de su rey, 
se pronuncia un ultimátum para que las naciones reconsideren 
su situación. Las citas del nuevo testamento apuntan también 
hacia este mensaje, porque —de manera consecuente— se consi¬ 
dera a Jesucristo como el Rey escatológico de Dios. 



Para finalizar, abordaremos cuatro cuestiones que contribuirán, segu¬ 
ramente, a dilucidar las correspondencias entre el antiguo testamento y el 
nuevo: 

1. En su obra Messias - Moses redivivus - Menschensohn (1948), A. 
Bentzen escribe lo siguiente: «El salmo —estudiado fenomenológicamente— 
es paralelo y tipo del evangelio de navidad: Ha nacido el salvador» (p. 16). 
Esta explicación no es acertada. Aplica («de manera fenomenológica») al 
nacimiento de Jesús el ritmo de la procreación física descartado ya en Sal 
2,7. La correspondencia neotestamentaria con la consagración e investidura 
de poder, tal como se hallan en el Sal 2,7, podría hallarse quizás en el relato 
del bautismo de Jesús (Mt 3,17). También en él se proclama mediante pala¬ 
bras divinas la plena autoridad del «Hijo». Pero habrá que preguntarse en 
seguida la cuestión fundamental de si tal enunciado corresponde sólo en un 
único punto al mensaje esencial del Sal 2. En el centro del Sal 2 hay afirma¬ 
ciones relativas a la relación de los poderes extranjeros con el señorío de 
Yahvé y de su ungido. Este tema principal debemos tenerlo presente en 
todo momento. No debemos diluirlo mediante asociaciones con puntos de 
referencia del nuevo testamento, prominentes en la perspectiva de la historia 
de la salvación. 

2. Esto nos lleva a un punto delicado. En su comentario, Gunkel escri¬ 
be sobre el Sal 2: «La comunidad cristiana no podrá edificarse sobre tal 
salmo, que para su sensibilidad tiene no pequeños obstáculos, sino al precio 
de hacer grandes tachaduras». La norma para esta concepción crítica (que 
podría caracterizar a toda una época de la teología) sería un cristianismo 
espiritualizado hasta lo sumo y contemplado idealísticamente. Se olvidó el 
hecho de que el Cristo del nuevo testamento es el Señor y Rey de las nacio¬ 
nes y, más aún, de la creación entera. De esta manera se perdió toda rela¬ 
ción interna con los hechos reales del antiguo testamento y del nuevo testa¬ 
mento. Sobre la fina película del evangelio espiritualizado, se vio por do¬ 
quier en el antiguo testamento «obstáculos» que sólo una comprensión esté¬ 
tico-lírica era todavía capaz de interpretar e incluso de alabar quizás. En 
virtud de estos presupuestos, no podía hallarse ningún punto de contacto 
entre el Sal 2 y las citas del nuevo testamento en los Hechos de los apóstoles 
y en el Apocalipsis. Es tarea de la teología investigar acerca del mensaje del 
antiguo testamento a base de una comprensión del contenido real del nuevo 
testamento. 

3. Pero ¿dónde habrá que ver concretamente las correspondencias en¬ 
tre el nuevo testamento y el Sal 2? En su comentario, H. Schmidt escribe: 
«¡Qué extraña es para la imagen del Crucificado la de un rey que con maza 
de hierro quebranta a las naciones!». Al poner de relieve este contraste, se 
sugieren imágenes pero no se hace esfuerzo alguno por hallar corresponden¬ 
cias objetivas. En el contexto del Sal 2 la imagen de hacer añicos las vasijas 
de barro tiene el sentido de hacer resaltar la autoridad absoluta que tiene el 
hijo para juzgar, por haber recibido en herencia el mundo y las naciones que 
hay en él. Y se hace resaltar esto mediante una imagen muy bien conocida 
en el cercano oriente antiguo. ¿Acaso el nuevo testamento no tiene nada 
que decir acerca de la autoridad de Jesús para juzgar a las naciones (Mt 



28,18)? Pues, entonces, ese contraste está en un error. La correspondencia 
del mensaje reside en el ultimátum, en el llamamiento expresado también 
en el nuevo testamento, que proclama que las naciones se encuentran ya 
bajo el poder de Dios y de su Cristo (Ap 12,10ss) y que no hay margen ya 
para una vida independiente y alejada de Dios, u hostil a él. En el «ésjaton» 
del nuevo pacto, todo se halla intensificado hasta el extremo: «¡Felices todos 
los que buscan refugio en Dios!». 

4. En la perspectiva de la teología bíblica origina grandes dificultades 
aquella afirmación de ofjpepov Yeyéwrixá ae (en Le 3,22, variante textual; 
cf. también Heb 1,5; 5,5), cuando se la entiende en sentido «adopcianista», 
en relación con Sal 2,7. Sin embargo, la interpretación de Sal 2,7 en el 
sentido estricto de una adopción representa un estrechamiento y contracción 
(cf. supra ). Por un lado, hay que introducir el aspecto de la elección; por el 
otro, hay que aceptar las importantes explicaciones de H. Gese (cf. supra). 
Si tenemos en cuenta, además, que Jesús de Nazaret no es un rey judaíta 
que vaya a ser entronizado, entonces no hay nada que se oponga a la inter¬ 
pretación dada por el nuevo testamento (especialmente, en lo que se refiere 
a Le 3,22): «... de que el ‘hoy’ es... el día de Dios que no se puede fijar 
cronológicamente, el vüv aeternitatis de su elección que ahora se proclama» 
(K. Barth, KD IV/4, 4, 70) 2 . 


2. «Quamquam etiam possit ille dies in prophetia dictus videri, quo Iesus 
Christus secundum hominem natus est; tamen hodie quia praesentiam significat, 
atque in aetemitate nec praeteritum quidquam est, quasi esse desierit; nec futu- 
rum, quasi nondum sit; sed praesens tantum, quia quidquid aetemum est, semper 
est; divinitus accipitur secundum id dictum. Ego hodie genui te, quo sempitemam 
generationem virtutis et sapientiae Dei, qui est unigenitus Filius, fides sincerissi- 
ma et catholica pradicat» (san Agustín, Enarrationes in Psalmos, en PL 1, 36-37, 
71). 



Salmo 3 


RODEADO DE ENEMIGOS 


Bibliografía: J. Botterweck, Klage und Zuversicht der Bedrangten: Aus- 
legung der Psalmen 3 und 6: BiLe 3 (1962) 184-189; W. Beyerlin, Die 
Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutio- 
nelle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 (1970) 75-84; P. Auffret, 
Note sur le structure littéraire du psaume 3: ZAW 91 (1979) 93-106. 

1 Salmo de David, cuando huía de su hijo Absalón. 

2 ¡Oh Yahvé, cuán numerosos son mis enemigos! 

¡Muchos se levantan contra mí! 

3 Muchos son los que dicen de mí: 

«¡Para él no hay ayuda 3 en Dios b !». Sela. 

4 Mas tú, Yahvé c , eres escudo en derredor mío d ; 
tú eres mi gloria, tú levantas mi cabeza. 

5 Clamo a gritos a Yahvé, 

y él me escucha' desde su monte santo. 

6 Me acosté y dormí, 

desperté, pues Yahvé me sostiene. 

7 No temo a una multitud de diez mil f 
que acampan a mi alrededor. 

8 ¡Levántate, oh Yahvé! ¡ayúdame, Dios mío g ! 

Sí, tú has golpeado a todos mis enemigos h en la mejilla', 
rompiste los dientes de los malvados. 

9 ¡La ayuda está en Yahvé! 

¡sea sobre tu pueblo tu bendición! Sela. 


a A propósito de la terminación nn, utilizada a menudo en poesía, 
cf. Ges-K § 90 g. 

b La variante trasmitida en el G év tqj 0Etp avtoü = daría 

una expresión todavía más fuerte a las palabras de desprecio. Pero la 
traducción en G recoge únicamente el dativo I 1 ?. En consecuencia, hay 
que preferir el TM. 
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c illil' no debe suprimirse por razones métricas (contra lo que 
afirman Buhl y Duhm). «El nuevo párrafo comienza con la cadencia 
septenaria, que es más vigorosa que la habitual cadencia de ritmo tema¬ 
rio. Otro tanto puede verse en Sal 44,18.24; 100,5; 102,13s; 103,19 y 
passitn» (Gunkel). 

d El G ofrece aquí el texto: ávTiArjpjtTGJQ pon el. ¿Leyó quizás 
np'p? 

5 e En la apódosis sería preferible leer en vez de de 

conformidad con a’ e’, Jerónimo (Lagarde). 

7 f El Targum lee aquí el constructo ’XHn. 

8 g Se ha pensado a menudo que este medio verso aislado origina 
dificultades, porque parece romper la uniformidad del cántico. Pero, 
contra toda esquematización métrica, debemos aceptar la existencia de 
exclamaciones aisladas que no van acompañadas por ningún paralelis¬ 
mo, que interrumpen los temas, etc. 

h Siguiendo en eso a algunos manuscritos, habrá que suprimir pro¬ 
bablemente el nN, ya que esto aclararía el metro. 

i El G lee aquí paraítag, que equivaldría al hebreo Din. Sin embar¬ 
go, la lectura del TM queda asegurada por el paralelismo de los miem¬ 
bros. 


Forma 

Con Sal 3 comienza en el Salterio el grupo de los salmos de 
David (Sal 3-41). En cuanto al Salterio como colección, cf. su- 
pra. Introducción § 3. 

En el aspecto textual, Sal 3 no ofrece dificultades. Tampoco 
el metro presenta problemas. Fundamentalmente tenemos do¬ 
bles cadencias de ritmo temario, que únicamente en el v. 3 son 
sustituidas por un metro de 4 + 3. Y en el versículo 8a encontra¬ 
mos medio verso aislado con cuatro sílabas acentuadas. También 
la estructura del salmo es fácil de analizar. Pero, eso sí, necesita 
una detallada explicación exegética. Inmediatamente después de 
la nota explicativa añadida al título en el v. 1, comienzan las 
expresiones de queja en los v. 2-3. Luego, en los v. 4-7 siguen 
las manifestaciones de confianza. Con las palabras: «¡Levántate, 
oh Yahvé! ¡ayúdame, Dios mío!» (v. 8a), el salmista pide la 
intervención de Dios en su extrema necesidad. Luego, en el 
mismo versículo, se enuncia la intervención efectiva de Yahvé, 
que disipa todos los peligros: «Sí, tú has golpeado a todos mis 
enemigos en la mejila, rompiste los dientes de los malvados». 



El salmo termina, en el v. 9, con una confesión de fe y una 
bendición. 

No cabe duda de que el Sal 3 pertenece al grupo de los cánti¬ 
cos de oración, que tradicionalmente se designan lamentos del 
individuo (Gunkel-Begrich, EinlPs § 6). Sobre los cánticos de 
oración como grupo, cf. supra. Introducción § 6, 2. El orante 
hace saber a Yahvé la gran desgracia en que se encuentra (v. 
2-3). Expresiones de seguridad y de confianza surgen en los v. 
4-5, y también, de una menera que todavía hay que explicar de¬ 
talladamente, en los v. 6-7. En el v. 8aa resalta claramente el 
grito de socorro que pide la intervención de Yahvé. El v. 8ap 
contempla ya retrospectivamente la intervención de Yahvé, que 
ha tenido lugar, y debe separarse claramente de lo anterior (cf. 
infrá). El v. 9 debe considerarse como declaración final, añadida 
para el uso litúrgico del salmo, es decir, como un epifonema (J. 
Botterweck, 188). 


Marco 

¿Quién es el orante? Esta pregunta suscita dificultades que 
difícilmente se pueden resolver por completo. H. Gunkel cree 
que el orante del salmo es, seguramente, una «persona privada» 
que, con metáforas grandiosas que se extienden hasta el terreno 
de lo militar, describe intuitivamenete la gravedad y magnitud 
del peligro en que se encuentra. Por el contrario, R. Kittel pien¬ 
sa en un general de los ejércitos de Israel, que suponemos que se 
encontraba en situación amenazada por su manera de llevar la 
guerra. B. Duhm (con su datación tardía, que es típica de su 
comentario de los salmos) sitúa el salmo en las batallas y luchas 
de partisanos del tiempo de los macabeos. El citado especialista 
insiste en que el cantor es persona de alto rango y gran reputa¬ 
ción («Ninguna persona privada hablará jamás de diez mil adver¬ 
sarios, aunque se exprese hiperbólicamente»). Finalmente, A. 
Bentzen define nuestro texto como «salmo del rey», y patrocina 
la postura de clasificar dentro de este tipo a todos «los salmos de 
lamentación que mencionan expresamente al rey» o pueden tras¬ 
ponerse en una situación típica de la realeza (A. Bentzen, Mes- 
sias - Moses redivivus - Menschensohn [1948] 20). A. Weiser 
llega aún más lejos, en lo que concierne a la «ideología real», 
que actualmente va prevaleciendo más y más; escribe así: «El 
salmo pertenece, según creemos, al ritual del rey, ritual en el 



que la idea de la lucha de Yahvé contra los enemigos constituye 
el marco de historia de la salvación, y que es importante para 
comprender la particular situación del orante». La gran variedad 
de intepretaciones corresponde a la de temas e imágenes que 
aparecen en este breve salmo. 

En todo caso, tendremos que prescindir de una interpretación 
del salmo que se base en la tardía introducción redaccional que 
se lee en el v. 1. No podemos considerar justificado que la inter¬ 
pretación que acentúa la «ideología real» eche mano en su favor 
de los argumentos basados en las afirmaciones que se hacen en 
el título. Por otro lado, la concepción de que una «persona priva¬ 
da» se expresa en los cánticos de oración de los salmos, va siendo 
cada vez más discutible. Más bien, tendremos que pensar en li¬ 
turgias preformadas (para evitar el término «ritual», que difícil¬ 
mente será adecuado). Cf. E. Gerstenberger, Der bittende 
Mensch. Bittritual und Klagelied des Einzelnen im Alten Testa- 
ment (tesis Heidelberg). En los formularios de oración se intro¬ 
dujeron entonces metáforas e imágenes convencionales, procesos 
institucionales (W. Beyerlin) y experiencias de la vida cotidiana. 
Y, así, a los enemigos del orante (cf. supra. Introducción § 10, 
4) puede comparárselos con todo un ejército que asedia una ciu¬ 
dad. Entonces, el orante que recoge el formulario de oración, 
puede sentirse trasportado a una «situación real» que sobrepasa 
su propio destino individual y lo envuelve de tal manera, que él 
puede encontrar allí un sitio. 

La escuela de Upsala y muchos seguidores de la «myth-and-ritual-school» 
(la escuela del mito y el ritual) sostenían la opinión de que los salmos más 
antiguos, determinados por la «ideología real» y compuestos para el rey, se 
habían «democratizado» con el trascurso del tiempo. Ahora bien, semejante 
interpretación capta insuficientemente el proceso de trasmisión y desarrollo 
de formularios de oración y de liturgias y lo reduce a una fórmula inade¬ 
cuada. 

Todavía estamos lejos de poder captar prácticamente y describir el proce¬ 
so de desarrollo de los formularios de oración. Los paralelos que se hallan 
en los rituales del cercano oriente antiguo, sólo pueden aducirse de manera 
condicional y con grandes precauciones, porque por su naturaleza son fór¬ 
mulas mágicas y conjuros. Tales son las limitaciones inherentes al estudio de 
E. Gerstenberger, a las que ya hicimos alusión. 

Al Sal 3 se le da algunas veces el título de «cántico matutino». 
Este título alude al v. 6, y deduce del contenido de ese versículo 
que el salmo entero se cantaba a primeras horas de la mañana. 
No es raro que un lirismo piadoso se combine con esta expli- 



cación. Más probable es la posibilidad, reconocida ya por S. Mo- 
winckel, de que el salmo se refiera a una incubación en el templo 
(vigilia) (PsStud I, 156), y se refiera a esta situación, después de 
una noche de vela pasada en el santuario. W. Beyerlin vio más 
claramente la «conexión institucional» (cf. infra). 

Es imposible asignar fecha al salmo; si se entiende que Sal 3 
es una «formulario de oración», entonces su fecha se puede seña¬ 
lar sólo de manera aproximada. Por eso, es conveniente hablar 
de que el salmo procede de la época del primer templo de Jeru- 
salén, más bien que de los tiempos anteriores al destierro (W. 
Beyerlin). 


Comentario 

La nota explicativa que aparece en el título trata de integrar 1 
el Sal 3 —como «salmo de David» (a propósito de Tnb Tiara cf. 
supra. Introducción § 4, 2)— en una determinada situación de la 
vida de David: 2 Sam 15-18. El salmo mismo demuestra que esta 
aplicación es errónea y que no ayuda a esclarecer el texto. Pues 
el cantor de nuestro salmo no se encuentra huyendo como David 
y no muestra vestigio alguno de intenso dolor (por Absalón). La 
divergencia en los detalles es manifiesta. 

La nota explicativa es una adición redaccional (posterior). «El redactor, 
evidentemente, no está tan interesado en dar la impresión de un hecho histó¬ 
rico exacto mediante un título historizador, cuanto en hallar una situación 
tomada de la historia de su pueblo, un lugar en la historia de la elección, a 
partir del cual se pudiera entender siempre el salmo. Por tanto, debemos 
considerar el título del salmo como muestra de la primera actividad exegéti- 
ca» (K. H. Bernhardt, Das Problem der altorientalischen Kónigsideologie im 
Alten Testament [1961] 11). 


Como es habitual en muchos cánticos de oración, el cantor 2-3 
comienza dirigiéndose a Yahvé (en caso vocativo). La solemne 
afirmación na («cuán») señala la gravedad del peligro y la difícil 
situación en que se encuentra al orante. Un lamento análogo por 
la multitud de enemigos aparece con bastante frecuencia en Sal 
22,17; 25,19; 31,14; 38,20; 56,3 69,5; 119,157. Y no es rara tam¬ 
poco la comparación con un gran ejército en son de guerra. El 
orante está rodeado de enemigos que se alzan contra él con sen¬ 
timientos hostiles (tal es el significado de *7V Dlp en Sal 54,5; 
86,14 y passim). Las apasionadas repeticiones en los v. 2-3 



(D>37 - D’37 - 133) pretenden realzar encarecidamente la magni¬ 
tud del peligro y persudiar a Yahvé para que intervenga. Luego 
el orante expresa ante Yahvé la afirmación burlona lanzada por 
sus adversarios: «¡Para él no hay ayuda en Dios!» 1 , ‘p 7DN signi¬ 
fica «decir sobre alguien» (Gén 20,13; Lam 4,20), y debe 
traducirse sencillamente por «yo» («de mí», y no «de mi alma»); 
esta palabra designa en su sentido más amplio «lo vital que hay 
en el hombre» («lo que vive»: G. von Rad, TheolATl, 203). Se 
alude a las palabras sarcásticas de los enemigos para inducir a 
Yahvé a que demuestre su poder divino, contra todos los pronós¬ 
ticos seguros de los adversarios. P\y> («ayudar»), en su etimolo¬ 
gía, tiene probablemente el sentido de «ser amplio, espacioso» 
(cf. el término wasia en árabe) y debiera traducirse en el hifil 
causativo por «hacer amplio, espacioso», «hacer lugar para al¬ 
guien» (Chr. Barth, Die Erretung vom Tode [1947] 27; S. Mo- 
winckel, Religión und Kultus [1953] 63). Lo opuesto sería 372, 
«estar apiñado, hallarse estrecho». Lutero: «Así como la desgra¬ 
cia es nuestro cuarto estrecho, que nos oprime y entristece, así 
también la ayuda de Dios es nuestra habitación amplia, que nos 
hace libres y alegres». A propósito de nbp, cf. supra. Introduc¬ 
ción § 4, 13. 

4 Con nnNI, «mas tú», se introduce un contraste. En los cánti¬ 
cos de oración se introduce de esta manera la transición de la 
lamentación a las expresiones de confianza. Es digno de tenerse 
en cuenta que las afirmaciones de confianza comienzan, no con 
un «yo», sino con un «tú». La confianza tiene sus fundamento en 
Yahvé y no en la persona que cree. El orante sabe que, gracias 
a la presencia de Dios, tiene en derredor suyo un escudo protec¬ 
tor y que está amparado por Dios (cf. Sal 27,5.6). «Un escudo 
ordinario protege sólo una parte, pero Yahvé protege todas las 
partes» (Gunkel). A propósito de 7P3, cf. Sal 139,11. En los 
salmos se afirma a menudo que Dios protege a los suyos como 
un escudo, por ejemplo en los Sal 18,3; 28,7; 119,114. El orante 
se siente ahora completamente seguro de que Yahvé restaura su 
7133 y alza su cabeza. 3133 en este contexto no se refiere necesa¬ 
riamente a una persona de «alto rango» (Duhm), cuya «digni- 


1. «Hoc certe Christus in cruce audivit ‘Confidit in Deo, liberet eum nunc, 
si vult’, sicut et Ps 22 praedictum est ‘Omnes videntes me deriserunt me, locuti 
sunt labiis et moverunt caput: Speravit in Domino, eripiat eum, salvum faciat 
eum, quoniam vult eum’. Haec enim fíducia, illusio, irrisio, insultatio, epinicion 
et encomium adversariorum tanquam de triumphato et desperato penitus inimico 
extremum est et amarissimum tribulationis» (Lutero, WA 5; 78, 19ss). 



dad» se restaura. El concepto hebreo, en su sentido más amplio, 
significa: «lo que es importante en una persona», «lo que le da 
prestigio» (G. von Rad, ThW II, 240ss). A una persona se le 
arrebata su dignidad oprimiéndola e injuriándola (Job 19,9). 

Pero el orante tiene confiarla en que Yahvé se la va a restaurar. 

A propósito de 'UiSI D'IJD («levantas mi cabeza»), H. Schmidt 
piensa en una escena ante los tribunales, en la que el juez levanta 
del suelo al inculpado, que se había postrado en tierra, y le de¬ 
clara así libre de culpa (cf. Lev 19,15; Sal 82,2). Esta interpreta¬ 
ción conduce luego a Schmidt a sacar importantes consecuencias: 

Sal 3 se entiende entonces como «oración de un acusado» (H. 
Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im AT, BZAW 49 [1928] 

26). Esta concepción es bastante sugerente, porque es fácil en¬ 
tender la imagen de levantar la cabeza de alguien, en la vista de 
una causa ante los tribunales. 

W. Beyerlin iluminó con más claridad todavía la situación 
que sirve de base al salmo. Contempla el Sal 3 en el contexto de 
un juicio ante el tribunal de Dios. El orante ha llegado a la zona 
de asilo y protección del templo. Sabe muy bien que se halla 
protegido por Yahvé como por un escudo contra quienes le per¬ 
siguen e impugnan sus derechos. Ahora aguarda con ansia el 
veredicto de Dios, por el que se va a restaurar su dignidad huma¬ 
na y (mediante la acción de levantar su cabeza) se le van a reco¬ 
nocer de nuevo sus derechos, que alguien había impugnado, y 
por los que él ha acudido a Yahvé. No sabemos qué inculpación 
concreta le habían hecho los enemigos. 

La segunda frase que expresa confianza revela la certidumbre 5 
de ser escuchado. El orante clama a gritos a Yahvé. bl¡7 aparece 
sintácticamente «como complemento instrumental» (BrSyn § 

93n). El «monte santo» (Sión) es el lugar de la presencia de 
Dios. Desde él Dios escucha (Sal 14,7; 20,3 y passim). Allí se 
espera que cambien los destinos. La certidumbre de ser escucha¬ 
do es firme e inquebrantable. El oprimido no duda de que Yahvé 
ha de intervenir y ayudar. 

En el v. 6 el orante mira hacia atrás. Se echó y se quedó 6-7 
dormido. ¿Dónde? ¿en su vida corriente? ¿en alguna parte del 
país, «frente a sus enemigos»? Muchas cosas indican que se alude 
a la zona de refugio del templo, en la que el orante ha penetrado 
para protegerse. El formulario de oración se refiere a esta cir¬ 
cunstancia que se da frecuentemente. «Se busca refugio, lo cual 
hace posible que pueda pasarse seguro la noche y que no se 
tenga miedo, a pesar de estar rodeado de enemigos. Pero eso 



no es una solución permanente. Por tanto, la protección que 
ofrece el templo se entiende que ha de ir seguida por una inter¬ 
vención salvadora de Dios, para que el veredicto del juicio divino 
libre definitivamente al oprimido del acoso de sus enemigos. 
Sólo así se comprende prácticamente la eficacia de la protección 
divina» (W. Beyerlin, 77). Desde luego, debemos valorar exegé- 
ticamente con mucho cuidado el conocimiento de las circunstan¬ 
cias institucionales. Pues, aunque el templo es —indudablemen¬ 
te— lugar de refugio, ninguna de las expresiones de confianza 
manifestadas por el orante atribuye la protección al recinto sa¬ 
grado. El orante no exclama precisamente: «El templo de Yah- 
vé, el templo de Yahvé, el templo de Yahvé, está aquí» (Jer 
7,4). Sino que pone su confianza entera y exclusivamente en 
Yahvé. Yahvé es su protección. En él confía. «¡Yahvé me sostie¬ 
ne!». Basándonos en esto, podemos afirmar que el formulario 
de oración —cualquiera que fuese su conexión con la institución 
del refugio del templo y del veredicto que se esperaba de Dios— 
era separable del culto y del rito y quizás en la historia de la 
tradición se vio realmente separado. Pues las referencias a lo 
institucional se reconocen sólo muy débilmente; hay que detec¬ 
tarlas mediante una combinación de técnicas. 

A propósito de la expresión de confianza en el v. 6, cf. Sal 
23,5. El cantor mira sin temor alguno a todo un ejército dispues¬ 
to en orden de batalla 2 . En cuanto a ny en el sentido de «tro¬ 
pas», cf. Núm 20,20; Sal 18,44. El orante se ve asediado y rodea¬ 
do de enemigos en derredor. Y, sin embargo, no tiene miedo, 
porque Yahvé va a oírle; Yahvé está presente (Sal 46). rPUÍ pare¬ 
ce que es un tecnicismo militar («acampar», cf. Is 22,7). Ese 
sentirse amparado y sin temor se basa — acentuémoslo una vez 
más— en la confianza expresada en el v. 4. 

8 Después de las palabras de confianza, el orante exhala otra 
vez, en el v. 8a, un grito de quien se encuentra en un gran apuro, 
rodeado de enemigos: «¡Levántate, oh Yahvé! ¡ayúdame, Dios 
mío!». Para comprender el significado de esta petición como gri¬ 
to extremo de socorro, cf. Jer 2,27 y Sal 7,7; 9,20; 10,12; 17,13; 
44,27; 74,22. A propósito de Pü', cf. el v. 3. Es posible que la 
idea de E1¡7 y de la intervención de Dios estuviera asociada con 
el arca, el trono vacío de Dios. Así como un soberano se levanta 

2. «Ita impotens et oppressus est secundum faciem et in oculis hominum, 
sed coram Deo et in spiritu robustissimus et adeo in virtute dei cum fiducia 
glorians» (Lutero, WA 5; 81, 36s). 



de su trono e interviene, ¡ojalá que así se levante Yahvé y venga 
en ayuda! (Núm 10,35). 

En el v. 8ap.b, la decisión sobre el sentido y significación del 
versículo depende de la interpretación de los tiempos. ¿Cómo 
habrá que entender el tiempo perfecto? ¿como expresión de «in¬ 
conmovible persuasión de ser escuchado» (J. Botterweck, 188)? 
¿como enunciado de una experiencia que el orante ha tenido ya? 
«Puesto que Yahvé, en tiempos pasados, dio testimonio siempre 
de su ayuda, el orante sabe muy bien, seguro en su fe, que le 
ayudará también ahora, en la situación de apuro en que se en¬ 
cuentra» (J. Botterweck, 188). El empleo del tiempo lo explica 
D. Michel, Témpora und Satzstellung in den Psalmen (1960) 61ss: 
«El tiempo perfecto en informes sobre salvación». En todo caso, 
los dos hemistiquios deben traducirse así: «Tú has golpeado a 
todos mis enemigos en la mejilla, rompiste los dientes de los 
malvados». Esta afirmación contiene «la triunfante certeza basa¬ 
da en la ayuda que se ha experimentado» (H. Schmidt). Cf. tam¬ 
bién W. Beyerlin, 78ss. Según esto, habrá que establecer una 
separación clara entre 8a(3.b y 8aa. Entre estas dos partes del 
versículo ha tenido lugar el acontecimiento de la intervención 
efectiva de Yahvé y de la ayuda recibida de él. Los sucesos han 
tomado un giro distinto. Por el texto no sabemos cómo se produ¬ 
jo el giro de las cosas. ¿Se dio a conocer una palabra de Dios en 
forma de «oráculo de salvación»? Cf. J. Begrich, Das priesterli- 
che Heilsorakel. ZAW 52 (1934) 84. 

Basta la afirmación: según la manifestación de confianza que 
se hace en el v. 5, Yahvé intervino realmente. Derrotó a los 
enemigos. En el antiguo testamento, la bofetada en la mejilla 
era un castigo humillante y bochornoso: 1 Re 22,24; Job 16,10; 
Miq 4, 14; Lam 3,30. Cuando se habla de romper los dientes, 
debemos tener en cuenta que en los salmos, particularmente en 
los cánticos de oración que son lamentaciones, se menciona a 
menudo la boca, la garganta, el labio o los dientes de los adver¬ 
sarios: Sal 5,10; 10,7; 31,19; 52,4; 57,5; 58,7; 59,8; 140,4. Se ha 
roto la boca, de la que procedieron las palabras ignominiosas de 
los enemigos (v. 3). Se considera a los enemigos como D’VUh; se 
caracterizan en su esencia por la maldad y la impiedad (cf. supra, 
Introducción § 10, 4). 

El salmo termina con una afirmación final (epifonema), 9 
añadida para su uso litúrgico. La confianza y seguridad del oran¬ 
te que habla en el salmo resuenan en una afirmación teológica 
de carácter atemporal y que es como una confesión de fe (J. 



Botterweck). En Yahvé encontrará ayuda todo aquel que confíe 
en el Señor y le invoque en momentos de necesidad y desgracia. 
En Yahvé está la salvación. Y esta salvación se implora sobre 
todo el pueblo de Dios en forma de extensa bendición. Con esto 
queda claro al mismo tiempo que la liberación y la ayuda, que 
ha experimentado el individuo, son algo que ha sucedido en Is¬ 
rael. De este conjunto de acontecimientos sucedidos en la histo¬ 
ria de la salvación, no se puede desligar la vida del individuo que 
ora. 


Finalidad 

El orante del salmo se hallaba amenazado por un ejército de 
enemigos y perseguidores. Su situación debió parecer desespera¬ 
da. Las voces de burla de sus adversarios, la conciencia que ellos 
tenían de su victoria, podían cortar la última escapatoria de ese 
hombre que se refugiaba en su Dios y que buscaba en él la salva¬ 
ción. Esos enemigos y perseguidores se hallaban tan seguros de 
su triunfo, que se permitían formular un juicio sobre las palabras 
y las acciones de Dios: «¡Para él no hay ayuda en Dios!» (v. 3). 
El orante imploraba ardientemente la palabra salvadora de Dios 
y su acción liberadora. Frente a las actitudes hostiles y a las de¬ 
claraciones tajantes de sus adversarios sobre lo que había de ha¬ 
cer y no había de hacer Yahvé, todas ellas orientadas a conside¬ 
rar al perseguido como persona supremamente abandonada por 
Dios, el orante del salmo muestra confianza inquebrantable en 
el poder divino de protección: ese poder presente y eficaz. El 
orante sabe con certeza que —a pesar de todas las afirmaciones 
y profecías en contra— él va a encontrar ayuda. Yahvé, con su 
1133 («gloria»), intervendrá para defender la dignidad de aquel 
hombre proscrito y rechazado por los hombres; él restaurará su 
justicia (mediante el acto simbólico de levantar su cabeza, caída 
y humillada, v. 4), a pesar de que los hombres le habían conde¬ 
nado ya. Será justificado —en presencia de sus enemigos (cf. Is 
49,4; 50,8). Con toda claridad y sin limitaciones resalta la certi¬ 
dumbre de ser escuchado (v. 5). Estar unido con Yahvé gracias 
a tal certidumbre de ser oído, aun en presencia de multitud de 
enemigos y de voces hostiles, eso en el Salterio se denomina: fe. 
Esta fe está libre de temor, aunque se cuenten por decenas de 
miles los que asedian la vida del orante y quieren destruirla (v. 
7). La petición ardiente se expresa en un llamamiento que pene¬ 
tra hasta el santo de los santos, hasta el lugar santísimo, donde 



el Dios de Israel se revela a sí mismo (8aa). Se invoca al «Dios 
del arca». Y se espera su teofanía. 

Y luego llegó el giro que cambió el rumbo de las cosas 3 . No 
se nos dice cuándo, dónde y cómo ocurrió todo. Si el versículo 
6, como se supuso, se refiere al acto institucional de acogerse a 
la protección del templo, entonces sería obvio que la situación 
original fuera el acontecimiento de la automanifestación de Yah- 
vé en el santuario (comunicada quizás por medio de un sacerdote 
o profeta del templo). Sin embargo, los perfiles concretos de tal 
acontecimiento quedan muy remotos, en el texto actual del sal¬ 
mo. Habría que tener en cuenta, sobre todo, el hecho de que 
8ap. b da testimonio de un acontecimiento que rompe todas las 
dimensiones de lo institucional. Conviene, por tanto, ser pruden¬ 
tes. Tan sólo el eco, tan sólo el testimonio de un giro fundamen¬ 
tal de los acontecimientos puede escucharse en el v. 8a|3.b. Los 
enemigos han sido derrotados; los adversarios han sido vencidos. 
Los perseguidores, confiados en la victoria, que se jactaban de 
conocer el juicio de Dios y que le precedían (v. 3) han quedado 
desenmascarados y calificados de CPlWi. Lo que se ha probado 
y demostrado en este acontecimiento es: «¡La ayuda está en 
Yahvé!» (v. 9). Tal es la realidad permanente en el pueblo de 
Dios: ese pueblo que vive bajo la promesa de bendición y que, 
por tanto, se halla bajo la promesa de que esta realidad será 
eficaz. 

El formulario de oración del Sal 3 trasciende y abarca toda 
aflicción y persecución que puedan sufrir los individuos. Y, no 
obstante, en este formulario, la invitación se dirige a todas las 
personas que sufren y están perseguidas, y se las anima a que 
busquen refugio en este gran ámbito de expresión y articulen, 
cada una en su propio lenguaje, su particular angustia. En el 
cumplimiento del nuevo testamento, Jesucristo es el único, el 
primer orante de los salmos. El es el «hombre regio» (K. Barth). 
El es el perseguido y el que (ante los hombres) se vio rechazado 
desesperanzadamente y abandonado por Dios. Pero él es tam- 


3 Es asombrosa la claridad con que Calvino vio en el v 8 el problema de 
los tiempos Escnbe así sobre este versículo «Bifanam expom potest vel ut 
precando ín memonam revocet superiores victorias, vel ut Dei auxilium expertus, 
et potitus suo voto gratiarum actionem subiungat, m quam sententiam libenter 
inclino Pnmum ígitur refert, se ad Del opem fugisse ín penculis, et salutem ab 
eo suppliciter precatum Deinde, ob eam allatam granas agit. quo testatur libera- 
tionem se Deo acceptam ierre» (In librum Psalmorum Commentarius, a propósi¬ 
to del Sal 3,8) 



bién el que confía, el que ora, el que está unido con el Padre, el 
que está justificado por Dios, el que resucitó. Los cristianos oran 
con el Sal 3 év Xoiaxcp. El amplio ámbito de expresión del len¬ 
guaje del salmo se cumple plenamente en la realidad de Cristo 
Jesús. 



Salmo 4 


A PESAR DE TODAS LAS ACUSACIONES, 
SEGURO Y PROTEGIDO POR DIOS 


Bibliografía : L. Durr, Zur Datierung vori Ps 4: Bibl 16 (1935) 330-338; 
M. Mannati, Sur le sens de min en Ps 4,8: VT 20 (1970) 361-366; W. 
Beyerlin, Die Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzel- 
nen auf institutionelle Zusammenhange untersucht , FRLANT 99 (1970), 
84-90; F. Asensio, Salmo 4. Perspectivas de la oración en la exégesis del 
Crisóstomo: EstBíb 36 (1977) 153-171. 


1 Para el director del coro. Con instrumentos de cuerda. 

Salmo de David. 

2 Cuando clamo, ¡escúchame 3 , oh Dios de mi justicia! 

—En la angustia creaste b holgura para mí—. 

¡Apiádate de mí y escucha mi oración! 

3 ¡Vosotros, personas distinguidas! ¿Por cuánto tiempo sufrirá 
desdoro 0 mi honor? 

¿Amáis la vanidad y buscáis la mentira? Sela. 

4 Sabed que gran ‘gracia me’ d ha mostrado Yahvé. 

Yahvé escucha, cuando clamo a él. 

5 ‘Meditad en vuestros corazones", ¡pero no erréis! 

‘Enojaos’ 6 en vuestro lecho, ¡pero guardad silencio! Sela. 

6 ¡Ofreced sacrificios de justicia y confiad en Yahvé! 

7 Muchos dicen; «¿Quién nos mostrará el bien? 

¡‘Ha huido’ f de nosotros la luz de tu 8 rostro!». 

8 Tú, ‘Yahvé’ h , me diste más alegría en el corazón 
que a aquéllos, cuando abundan en grano y mosto 1 . 

9 En paz me duermo, en cuanto me echo, 

pues tú ‘ ,J —aunque estoy solo— haces que habite seguro. 

a El G lee ciafjxouoev. Según eso, tendríamos que leer my, y los 2 
tiempos del v. 2 deberían ajustarse, todos ellos, en consecuencia con 
esto y se referirían al tiempo pasado. Pero tal vez podemos sospechar 
que el G armonizó ya el imperativo con un tiempo perfecto que se halla 
en >b namn isa, la parte del verso que causa la sensación de ser un 



paréntesis, mientras que en el TM el hemistiquio paralelo de 'Ñipa 
’n^N hay que buscarlo probablemente en ’nban ríin. 

b La sugerencia de cambiar ahora el perfecto ramn por el impera¬ 
tivo na’mn, y acomodarlo así a los imperativos ’IJP y patPI ríJH, con¬ 
vence tan poco como la corrección propuesta en a. Esta parte del verso 
tiene una posición particular (como una interpolación). 

3 c En el G encontramos el texto E 105 jiote PaouxúoóioL; iva tí. 
Esto correspondería al hebreo nnb H 1 ? 'laD. Pero de esta manera se 
rompería la estructura del verso. El TM dice literalmente: «¿Durante 
cuánto tiempo mi honor (es) para ignominia? 

4 d El TM traducido literalmente: «que Yahvé ha escogido para sí 
una persona piadosa» (nban, algunos manuscritos leen N^Dil). Esta in¬ 
terpretación del texto apenas es posible, desde el punto de vista sintácti¬ 
co, y es también discutible dentro del contexto. En Sal 31,22 encontra¬ 
mos la expresión >l ? non N’^an, que aclara nuestro texto (cf. también 
Sal 17,7). Corrección: '>'? npn N’Van, «él me mostró gracia maravillosa». 

5 e En su construcción, es decir, en la disposición del paralelismo 
de los miembros, el texto del TM que poseemos ofrece dificultades. La 
mejor manera de resolverlas —sin hacer violencia a la literalidad de las 
palabras— consiste en hacer una trasposición del orden de las palabras: 
intercambiando im y ornaba 170N. El motivo para un probable cambio 
de posición de oaaaba nnN, anteponiéndolo a oaaautD'bl? se explica¬ 
ría basándose en el hecho de que la idea de «meditar en la cama» sería 
bastante obvia (cf. Sal 36,5; Miq 2,1). En los comentarios se echa mano 
casi siempre de un proceso muy complicado y apenas fundado, que con¬ 
siste en insertar la palabra oaaaba después de 1U7 (aunque aaba 7í3N 
es una expresión corriente) y en corregir DON por na, 'Jinn, non. 

7 f Difícilmente creeremos que HD) es una forma excepcional de 
escribir NIPL o NU> (en el sentido de Núm 6,26). Es muy probable que 
el texto hebreo dijera alguna vez ri3)P3. Según el paralelismo de los 
miembros, esto tendría sentido perfectamente. Habría que entender en¬ 
tonces la preposición bv en el sentido del Sal 81,6 («from over» [«de 
sobre»], G. R. Driver, VT 1 [1951] 247). 

g La versión siríaca (S) recomienda el sufijo de tercera persona 
Via y de esta manera suaviza el camino al verbo NUn en un texto que 
probablemente sirvió de fuente. 

8 h Estaría en consonancia con el contexto (y también con el metro) 
el que rí>íT> como vocativo se leyera al comienzo del versículo 8 , y no al 
fin del versículo 7. 

i n}>n, como comparativo, debe traducirse probablemente en senti¬ 
do literal: «que en el tiempo en que...». Pero, traducido más libremente 
(y anteponiendo los sufijos que prevalecen lógicamente): «que a aqué¬ 
llos, cuando (ellos)...». 



j mrp, en este verso, es muy probablemente una adición secunda- 9 
ría que pudiera eliminarse por razones métricas. 113b = «aunque estoy 
solo» (H. Schmidt) es más seguro desde el punto de vista textual. El G 
dice: xatá póvag. 


Forma 


El Sal 4 pertenece al grupo de los salmos de David (Sal 3-41). 
Budde sostiene la opinión de que los Sal 3 y 4 se hallan íntima¬ 
mente relacionados y constituyeron en otro tiempo una sola uni¬ 
dad. Esta idea, que se ha discutido a menudo, carece de funda¬ 
mento. 

Por su forma textual y métrica, el salmo ofrece algunas 
dificultades. Es necesaria la trasposición del v. 5 (cf. las notas 
sobre el texto). Hay que efectuar correcciones en los v. 
4.7.8.9. Según esto, tendremos la siguiente imagen, por lo que 
al metro se refiere: 2a es una cadencia cuaternaria aislada, a la 
que sigue una doble cadencia de ritmo ternario (2b). Tenemos 
entonces el metro 4 + 4 en los v. 3.4.5.7.8.9. Las correcciones 
que hay que hacer por razones métricas en los v. 8.9 son insig¬ 
nificantes. El v. 6 se puede entender como una cadencia cua¬ 
ternaria aislada. 

La estructura del salmo, presuponiendo las observaciones que 
hemos desarrollado hasta ahora (cf. las notas sobre el texto) no 
ofrece dificultades. Es innecesaria y apenas tiene sentido la 
transposición de versos (E. Baumann, Struktur-Untersuchungen 
im Psalter I: ZAW 61 [1945-1948] 114ss). El v. 2 contiene una 
interpelación a Yahvé —una interpelación de súplica— que recu¬ 
rre ya a la experiencia de la ayuda de Dios (cf. el v. 4). Pero el 
orante se siente todavía amenazado y, por tanto, en los v. 3-6 se 
dirige a los enemigos que le persiguen (con referencia en el v. 4 
a la gracia que se le ha concedido). Para terminar, en los v. 7-9 
se establece un contraste entre la actitud de las personas que se 
quejan con impaciencia (v. 7) y la seguridad confiada que siente 
el orante (v. 8-9). 

Basándonos en esta visión de conjunto de la estructura y el 
contenido del salmo, llegamos a la conclusión (que habrá que 
definir y explicar más detalladamente en el comentario): el salmo 
4 pertenece al grupo de cánticos de oración que por su forma 
están orientados al tema, y que tradicionalmente se llaman «la¬ 
mentaciones de los individuos» (Gunkel-Begrich, EinlPs § 6). 



En cuanto al grupo de los cánticos de oración, cf. supra , Intro¬ 
ducción § 6, 2. Precisamente por el Sal 4 surge la cuestión de si 
puede seguir manteniéndose la clasificación tradicional de géne¬ 
ros, según la cual se habla de «lamentaciones» o «cánticos de 
confianza» (así se expresa acertadamente W. Beyerlin, 89). Por 
eso, debiéramos hablar sencillamente de un «cántico de oración» 
(nban) y desarrollar explicaciones más detalladas mientras se 
efectúe la exégesis. 


Marco 

La situación en que se encuentra el orante del salmo puede 
verse primeramente en los v. 2 y 4: Yahvé mostró gracia al 
orante y, en una experiencia peligrosa para éste —en una ex¬ 
periencia de persecución y tentación—, creó holgura para él. 
Los enemigos siguen injuriándole todavía, siguen difamándole 
(v. 3) y planean cosas malas contra él (v. 5). Es obvio que el 
«Sitz im Leben» de este salmo es una experiencia en el templo; 
ofrece motivo principalmente para creerlo así la referencia que 
se hace al sacrificio en el v. 6. Y, así, se podría sugerir la 
interpretación de que una persona inocente, que se había visto 
perseguida y acusada, había recuperado sus derechos mediante 
un veredicto divino en el templo. El salmo nos traslada al esce¬ 
nario cultual e institucional de la vista de una causa ante el 
tribunal divino (así opinan, entre otros, H. Schmidt; E. A. 
Leslie; W. Beyerlin). El carácter cultual queda subrayado por 
la referencia al acto del sacrificio. Claro que lo singular de la 
vista de esta causa que hemos supuesto es que los perseguido¬ 
res y opresores no están dispuestos a aceptar el veredicto divi¬ 
no, y a respetar por tanto el resultado del proceso. Debe tra¬ 
tarse de personas de elevada posición e influyentes (v. 3) que, 
aun después de la intervención de Yahvé, no cesan de presen¬ 
tar acusaciones (v. 3) y probablemente inventan también nue¬ 
vos argumentos (v. 5). Desde esta perspectiva, los contornos 
del salmo adquieren mucha nitidez y claridad. El v. 9 debiera 
interpretarse entonces en relación con la situación ya estableci¬ 
da: el orante se echa y duerme dentro de la zona protectora 
del templo (cf. supra el comentario sobre Sal 3,6). 

La interpretación del salmo como «cántico vespertino» hace 
caso omiso de la referencia concreta a la declaración que se hace 
en el v. 9 y corre peligro de caer en piadoso lirismo. 



En comparación con la situación que se puede observar o deducir en el 
Sal 3, tendremos la siguiente imagen: el orante del Sal 3 se halla, en los 
v. 2-8aa, ante el acontecimiento del proceso judicial divino. Del giro 
decisivo, que se produce por la intervención de Yahvé, se habla muy 
brevemente en el v. 8a(5.b, mirando retrospectivamente y atestiguando 
el hecho de que los enemigos han sido vendidos. Por el contrario, en el 
Sal 4 se ha dictado el veredicto del tribunal divino que decide la cuestión 
(v. 2 y 4). Pero esta sentencia no la reconocen los enemigos y persegui¬ 
dores del orante. Para decirlo con otras palabras: se impugna la justifica¬ 
ción del acusado llevada a cabo por Yahvé. La sentencia absolutoria 
dictada por Dios, su decisión judicial, no es aceptada por las «personas 
distinguidas» (v. 3). Los opresores creen que están por encima del juicio 
de Dios y prosiguen con sus inculpaciones y calumnias (cf. W. Beyer- 
lin, 85). 

Sobre el autor y orante del salmo hay gran diversidad de opi¬ 
niones. En la mayoría de los casos se comienza con una idea exa¬ 
gerada de lo que significa "naa y se piensa en la «dignidad» de un 
dirigente del pueblo (Wellhausen y otros), de un rey (Baethgen) 
o de un sumo sacerdote (Duhm). Pero difícilmente se podrá en¬ 
tender TQD en este sentido exclusivo (cf. infra, «Comentario»), Si 
queremos resolver el problema acerca de la identidad del orante, 
podemos hallar una pista en las interpelaciones que se hacen en el 
v. 3 y luego en el v. 8: el orante es una persona pobre y sin in¬ 
fluencia; no es rico en grano ni en mosto; tiene que levantar la 
vista para mirar a las «personas distinguidas» que reclaman para sí 
los privilegios del poder y del derecho. Ahora bien, la cuestión 
acerca de la identidad del orante no es importante. El Sal 4 es un 
formulario de oración, escrito para una ocasión extraordinaria: 
para la impugnación de un veredicto divino, pronunciado en un 
proceso judicial llevado a cabo en el templo. 

Sobre la cuestión acerca del momento en que se compuso el 
salmo, tenemos pocas pistas. Por todos los conceptos, el salmo 
podría ser tanto anterior como posterior al destierro (W. Beyer- 
lin, 84). Pero de lo que no hay duda es de que el salmo hace 
referencia al lugar del culto (sacrificio, institución del proceso de 
justicia divina) y que en ese lugar se fue trasmitiendo por 
tradición. 


Comentario 

Para las designaciones del título se dan en el v. 1 las siguientes 1 
referencias: nsnnb, cf. supra, Introducción § 4, n.° 17; mmn, cf. 
Introducción § 4, n.° 9; mb Tinta, cf. Introducción § 4, n.° 2. 



2 El salmo comienza en el v. 2 con peticiones que son 
características de un cántico de oración. Suplica que sus peticio¬ 
nes sean escuchadas. Aunque Yahvé «creó holgura» y «mostró 
gran gracia» (v. 4) —tal como el salmo nos lo da a conocer en su 
conjunto y como enunciamos en nuestro análisis de la situa¬ 
ción—, no ha cejado aún la opresión de los enemigos. Las co¬ 
rrecciones que con frecuencia se hacen en los comentarios, con¬ 
virtiendo los imperativos en perfectos, no hacen justicia a la si¬ 
tuación ni al contenido del salmo. En una situación de necesidad 
extrema, el orante invoca a Yahvé pidiéndole ayuda y salvación 1 . 
El nombre de Dios, >p72¡ TlbN, apunta al hecho de que el dere¬ 
cho del orante, la declaración de su inocencia frente a todas las 
acusaciones y difamaciones, procede de Yahvé, del veredicto di¬ 
vino: Sal 17,2; 35,23; 37,6; 69,29 (cf. G. von Rad, «Justicia» y 
«vida» en el lenguaje cúltico de los salmos, en Id., Estudios sobre 
el antiguo testamento , Salamanca 1976, 209-229). A Yahvé se le 
llama «Dios de mi justicia» porque él hizo suya la causa del opri¬ 
mido mediante un veredicto liberador y, frente a todas las pre¬ 
tensiones de justicia que tenían personas influyentes y de poder, 
confirmó de manera incorruptible la fidelidad a su pacto y a su 
íntima asociación con los pobres. La justicia de Yahvé toma par¬ 
tido; se entrega y consagra a las personas desvalidas que confían 
en él y le invocan. La situación especial del orante del Sal 4 es 
que esta persona ha visto restablecido ya su derecho y dignidad 
gracias al ’ptit TlbN («Dios de mi justicia, v. 4). Pero este dere¬ 
cho sigue siendo impugnado, a pesar de todo. Y lo sigue siendo 
con nuevos argumentos (v. 5). Por eso, la invocación «¡Dios de 
mi justicia!» es una designación basada en la justicia practicada y 
que suscita la esperanza de que la justicia de Yahvé va a seguir 
confirmándose. 

Las palabras «en la angustia creaste holgura para mí» indican 
que se ha producido ya la intervención decisiva por parte de 
Dios, hit denota la estrechez, la opresión que sofoca y ahoga la 
vida. Por el contrario, mmn es un concepto tomado del «senti¬ 
miento vital de los nómadas» (Gén 26,22), ese sentimiento que 


1. «Porro, Deum iustitiae suae appellat, acsi diceret iuris sui vindicem, quod 
passim omnes eum damnarent, et hostium calumniis, perversisque vulgi iudiciis 
oppressa esset eius innocentia. Idque diligenter notandum est. Nam quum nihil 
sit acerbius quam nos immerito damnari et una cum iniusta vi perferre infamiam, 
id tamen quotidie sanctis accidit» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius , 
a propósito del Sal 4,2). 



ve ante sí el campo abierto y la libertad de las ilimitadas posibili¬ 
dades. En los salmos, este concepto presenta a menudo, de ma¬ 
nera intuitiva, el rescate liberador que saca a una persona de la 
opresión (Sal 18,20; 31,9; 66,12; 118,5). 

Después de dirigir su petición a Yahvé, el cantor de nuestro 3 
salmo se dirige directamente a sus adversarios. A propósito de 
esta clase de interpelación, que abandona por un momento el 
cántico, cf. Sal 6,9; 52,3s; 58,3; 62,4; 119,115. tti'N es proba¬ 
blemente un término para designar a personas notables y respe¬ 
tadas. En Egipto y en Babilonia, a los propietarios influyentes se 
les llamaba «hijos de un hombre», para distinguirlos de los po¬ 
bres (E. Meyer, Geschichte des Altertums I, 250, 514; B. Meiss- 
ner, Babylonien und Assyrien I, 371ss). Por consiguiente, ten¬ 
dríamos en el Sal 4 un tema que se fustiga muchas veces en la 
profecía del antiguo testamento: la práctica de que personas in¬ 
fluyentes formulen falsas acusaciones contra los pobres y los con¬ 
denen. Llenan de oprobio su 7133 (cf. el comentario sobre Sal 
3,4) y destruyen así la dignidad de su vida ante Dios y ante los 
hombres. El oprimido acusa ahora a sus adversarios de amar la 
p’7 (este término significa aquí, probablemente, la acusación 
vana y sin fundamento) e inventar mentiras, es decir, que han 
buscado refugio en la calumnia. Cf. M. A. Klopfenstein, Die 
Lüge nach dem Alten Testament (tesis Bern 1964) 224. 

Sobre nbü, cf. supra, Introducción § 4, n.° 13 

En el v. 4 se exige ahora a los adversarios a quienes se había 4 
dirigido la palabra, que reconozcan el hecho de la gracia con¬ 
cedida por Yahvé. A propósito de "Tpri, cf. el comentario so¬ 
bre Sal 5,8. Nos hallamos aquí ante la «expresión de un cono¬ 
cimiento asociado con una portentosa demostración de prue¬ 
ba» (W. Zimmerli, Erkenntnis Gottes nach dem Buch Ezechiel, 
ATANT 27 [1954] 56). El hecho de que Yahvé «ha mostrado 
gran gracia» al orante, debió de expresarse en palabras concre¬ 
tas de Dios o en algún suceso portentoso. Por eso, se desafía 
a los adversarios a que conozcan y reconozcan ese aconteci¬ 
miento. Tal es el significado de VI'. En la parte paralela de la 
frase, el imperfecto denota la certidumbre de ser escuchado 
en el momento actual frente a la constante falta de discerni¬ 
miento de que dan muestras los adversarios. Esta certidumbre 
debe entenderse como expresión de confianza, en consonancia 
con la que se formula en el v. 2. El acusado confiesa solemne¬ 
mente frente a sus enemigos que Dios escucha sus quejas y 
defiende su causa. 



5 En el v. 5 se presupone evidentemente que los adversarios 
traman algo y buscan argumentos para ver cómo pueden perjudi¬ 
car a aquél cuyos derechos han sido defendidos por Dios. mN 
33b3 describe la acción de meditar y planear, m describe la 
excitación llena de rencor. Con imperativos que lanzan un desa¬ 
fío audaz, el orante de nuestro salmo anima a los calumniadores 
a continuar sus cavilaciones hostiles, pero les advierte que no 
cometan ningún yerro (ante Yahvé). NUn expresa la idea de co¬ 
meter un tremendo error. Les aconseja que guarden silencio en 
todas las circunstancias, tratando de decirles probablemente que 
no anden inventando nuevas aucasiones. También la exhortación 
que se hace en el v. 6, debe entenderse seguramente en este 
mismo sentido. En primer lugar, este versículo presupone proba¬ 
blemente que todo el enfrentamiento entre el inculpado y sus 
adversarios se desarrolla en la esfera del santuario. Si podemos 
asociar pl2“>mT con TlbN (v. 2) —y ello es bastante ob¬ 
vio—, entonces se trataría de un sacrificio por el que se reconoce 
que es justa la actuación de Yahvé en el proceso (cf. 5,4). Proba¬ 
blemente habrá que interpretar y entender también en este senti¬ 
do Sal 51,21, que es el lugar paralelo frecuentemente citado en 
la exégesis (cf. el comentario del Sal 51,21). Ahora bien, ese 
sacrificio que reconoce la justicia de Dios debe ir acompañado 
de confianza y seguridad en el corazón de quienes lo ofrecen 
cf. Sal 5,4). De ahí la invitación nirP'bN inva («¡confiad en Yah¬ 
vé!»). 


Contra esta interpretación de ¡712f"’n3T se han suscitado objeciones, 
sobre todo por parte de R. Schmid, Das Bundesopfer in Israel, StANT 
IX (1964) 40. Schmid opina que la interpretación ofrecida encaja difícil¬ 
mente con el sentido del Sal 51,21 y de Dt 33,19; «se trata, más bien, 
de sacrificios ofrecidos rectamente, basándose su rectitud en que se han 
observado las prescripciones del culto o —quizás mejor— en que han 
nacido del recto espíritu, de la actitud pura ante Yahvé» (p. 40). Sin 
embargo, esta interpretación, que refleja la idea de muchos exegetas, 
«no es acertada decididamente» (W. Beyerlin, 87). En primer lugar, 
debemos aceptar la explicación dada por W. Beyerlin que puede definir 
más exactamente la interpretación formulada antes por nosotros: «¡71X, 
en este contexto, se refiere más bien al don salutífero procedente de 
Yahvé y que capacita al hombre para abstenerse de todos los actos injus¬ 
tos, para dejar de quebrantar la paz, y para restablecer el 1133 de quien 
ha sido acusado injustamente. Los sacrificios exigidos deben entenderse 
como medio de apropiación del ¡71X. Cuando se realizan tales sacrifi¬ 
cios, aquellos que los ofrecen se hacen partícipes del don salutífero del 
plS, y quedan capacitados así para contribuir de su parte a la supe- 



ración de la injusticia y de la adversidad social» (W Beyerlm, 87, que 
hace referencia a K Koch, Sdq un Alten Testament Eme traditionsges 
chichtliche Untersuchung [tesis Heidelberg 1953] 32, 42, 76 y passim) 

Esta interpretación hay que exponerla de manera mas nítida Para lo¬ 
grarlo, comenzaremos mencionando el hecho de que, después del acon¬ 
tecimiento de la intervención de Yahvé, los que habían sido salvados 
celebraban las hazañas de Yahve en la comida en común (nat) y (como 
antiguos marginados, perseguidos y proscritos) eran recibidos de mane¬ 
ra visible y efectiva en la comunidad del pueblo de Dios (Sal 22,27, 34,9 
y passim ) En este contexto, la significación de pisara? pudo ser única 
mente la de hacer que los perseguidores y los perseguidos entraran en 
una relación social nueva en un sacrificio celebrado después de la decla¬ 
ración de Yahve relativa a la justicia y por cierto en una relación social 
que estuviera en consonancia con la concesión de por parte de 
Yahve Ahí reside la conexión interna entre p"TS TibN y pi^“»n3T en el 
Sal 4 

Si es acertada esta interpretación de la exhortación que se 6 
hace en el v 6, entonces habría que traducir así el sentido de los 
v 5-6 los enemigos y perseguidores del orante no deben cometer 
pecado en sus protestas y maquinaciones calumniosas contra la 
declaración de justicia emitida por Yahve (la cual trajo la libera¬ 
ción al oprimido) Lejos de eso, deben ofrecer ahora los requeri¬ 
dos plorar, entrar en comumon —mediante el banquete sacri¬ 
ficial— con el que ha sido absuelto, y confiar en Yahvé La ex¬ 
presión mrp-bN intuí tiene, en este contexto, el significado de 
estar de acuerdo con la declaración de justicia emitida por Yah¬ 
vé, aceptar tal declaración, doblegarse a ella «Confiar» es, por 
tanto, estar de acuerdo con la palabra y con los hechos del 
ptS Si las personas distinguidas se opusieran a ofrecer y partici¬ 
par en los pPJL'rQT, entonces esa desconfianza hacia la justicia 
de Yahvé sería tanto como impugnar su sentencia 

En los v 7-9 se establece un contraste entre las inquietas pre- 7 
guntas y exigencias de quienes no confian (cf ntu en el v 6) y 
la certeza y segundad del orante fundadas en Yahvé En primer 
lugar se habla en el v 7 de personas que están descontentas con 
su suerte Se citan en forma directa las palabras de los que se 
andan quejando —como se hace a veces en los salmos (Sal 3,3, 
ll,lss y passim)— Lo significativo ahora es que esas personas 
no se dirijan a Yahvé, sino que —sm orientación alguna, sm 
confianza (niu en el v 6)— se lamenten sobre su triste existen¬ 
cia No ven el bien, no captan ninguna señal del amor y solicitud 
de Dios que llenaría de luz y felicidad su vida Se lamentan del 
hecho de que la luz del rostro de Dios (es decir, su presencia 



iluminadora) haya huido de ellos. Aunque la reproducción de 
estas palabras de queja no representan una cita directa de lo que 
dicen los adversarios del salmista, sin embargo el oprimido cree 
ciertamente que las opiniones que sobre la vida tienen tales ad¬ 
versarios están influidas por esas quejas desorientadas sobre la 
propia suerte. 

8 Frente a la inquietud que representa esa cavilación angustia 
dora que aparece en el v. 7, se subraya ahora en el v. 8 la certi¬ 
dumbre y seguridad de aquel que ha experimentado ya el ait?, el 
bien recibido. Yahvé ha infundido alegría en el corazón del oran¬ 
te. El hecho de que Dios muestre gracia maravillosa (v. 4) y de 
que con la concesión de su ayuda cree «holgura» (es decir, haga 
salir de la estrechez y dé campo abierto, v. 2), ese hecho signifi¬ 
ca: nnníy, alegría que llena lo más íntimo del hombre. Esa ale¬ 
gría es más gloriosa que el tiempo (np) en el que los UÓN (v. 
3), como personas distinguidas y ricas, tienen en abundancia gra¬ 
no y mosto. Es importante que en este pasaje se prescinda de 
todos los dones de bendición de la vida natural y se ensalce úni¬ 
camente la alegría dada por Yahvé al conceder su salvación (cf. 
Sal 63,4: □ v >nn TTOn niir’rj). Todas las bendiciones de la tierra 
se desvanecen frente al amor, lleno de gracia y clemencia, de 
Dios (TDn en el v. 4). 

9 La felicidad de esta alegría está acompañada por la certeza 
de una seguridad permanente: v. 9. VTTT» en la compleja frase del 
v. 9 tiene el sentido de: «en el momento en que me echo, me 
quedo dormido». El que se ha visto bendecido con la alegría de 
Yahvé, descansa con paz y tranquilidad. No se atormenta con 
inquietud llena de preocupaciones y sin poder conciliar el sueño 
(cf. Sal 3,6). Descansa porque se siente seguro. Por muy solo 
que se encuentre, Dios hace que habite seguro. La palabra TT3b 
se refiere a la situación crítica del orante, quien —sin influencia 
y completamente solo— tiene que hacer frente a los ly'K '03. 
Pero, a pesar de todo, él no tiene miedo (Sal 3,7); la ayuda que 
ha experimentado de Dios, es la causa de esa seguridad inque¬ 
brantable. Lo mismo que a propósito del Sal 3,6, hay que acen¬ 
tuar que la conciencia de hallarse protegido no la proporciona la 
zona de asilo y protección del templo como tal. Sino que lo deci¬ 
sivo es la confianza en Yahvé, en el VlbN, quien a la perso¬ 
na que se siente sola y que ha sido oprimida repetidas veces, le 
da seguridad y victoria sobre su peligroso aislamiento, es 
el don de Dios, que demuestra también su calidad, y la demues¬ 
tra precisamente, frente a los agudos ataques y amenazas. Habi- 



tar seguro no es una realidad sacra y obvia, sino que es un don 
del Dios de Israel. 


Finalidad 

El Sal 4 es testimonio de la invencible seguridad y certeza 
que, por una maravillosa experiencia de la gracia del amor de 
Dios, desafía a todas las hostilidades y a todas las calumnias. En 
Is 50,8.9 dice el mrP“T3V las siguientes palabras: «Cercano está 
el que me hace justicia: ¿quién me va a procesar? ¡Comparezca¬ 
mos todos juntos! ¿Quién es el enemigo de mi causa? ¡Que se 
acerque! ¡He aquí, el Señor Yahvé está a mi lado! ¿Quién me 
condenará?». Estas frases corresponden al mensaje del Sal 4. Se 
recogen en el nuevo testamento en las vigorosas palabras finales 
del capítulo 8 de la Carta a los romanos (Rom 8,34). A quien 
Dios justifica, ningún poder hostil podrá tocarle. El testimonio 
del antiguo testamento ha sido recogido en el nuevo testamento 
como proclamación de la justificación. Con ello se hace visible el 
marco escatológico en el que deben contemplarse todos aquellos 
acontecimientos concretos en que a los siervos de Dios en la 
tierra se les llena de oprobios y se les niegan sus derechos y 
dignidad (TDD), pero en los que Dios interviene en favor de los 
que son suyos (cf. a propósito del Sal 5: «Finalidad»). En el 
nuevo testamento, este milagro de la concesión de la salvación 
divina acontece en Jesucristo, cuya ayuda dadora de vida se hace 
eficaz únicamente, con todo, en el acontecimiento del consuelo 
y aliento divino concreto, aceptado con confianza. 



Salmo 5 


SUPLICA PARA QUE SE MANIFIESTE 
LA JUSTICIA DE DIOS 


Bibliografía: L Krmetzki, Psalm 5: Eme Untersuchung seiner dichteri- 
schen Struktur und seines theologischen Gehaltes Tubinger Quartalschrift 
142 (1962) 23-46; G. W. Anderson, Enemies and Evildoers in the Book of 
Psalms: BJRL 48 (1965) 18-29; O. Keel, Die Schilderung der Feinde in 
den individuellen Klage- und Lobpsalmen (tesis Freiburg 1967); N. A. 
van Uchelen, D'm ■’U’iN in the Psalms. OTS 15 (1969) 205-212; W. Beyer- 
lin, Die Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf 
institutionelle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 (1970) 90-95. 


1 Al director del coro. Para acompañamiento de flauta (?). 
Salmo de David. 

2 ¡Escucha, oh Yahvé, mis palabras, 
presta atención a mi suspiro! 

3 ¡Está atento a mi gran clamor, oh rey mío y Dios mío! 

Pues a ti te imploro 

4 ° a de mañana; escucharás mi clamor. 

De mañana me preparo para ti y miro ‘hacia ti’ b . 

5 Pues tú ‘ ,c no te complaces en la maldad, 
ningún malvado mora contigo. 

6 Los arrogantes no pueden presentarse delante de tus ojos. 

Tú aborreces a todos los que obran la maldad d , 

7 destruyes 6 a los mentirosos. 

Al asesino y engañador abomina f Yahvé. 

8 Pero yo, por tu gran favor, entro en tu casa, 

me postro hacia tu santo templo, con temor ante ti 8 . 

9 ¡Oh Yahvé, guíame en tu justicia por causa de mis enemigos, 
allana 11 delante de mí 1 tu camino! 

10 Pues no hay verdad en ‘su’ J boca, su interior es destrucción. 
Sepulcro abierto es su garganta, su lengua habla lisonjas. 

11 ¡Que paguen por ello, oh Dios, y que se vengan abajo k sus planes! 
¡échalos fuera, por sus muchas iniquidades, pues se han rebelado 
contra ti! 



12 Pero alégrense los que en ti confían, estén siempre jubilosos, 

1,1 y regocíjense en ti..., los que aman tu nombre. 

13 Pues tú bendices al justo, oh Yahvé® 

‘le’" ‘protéges’ 0 como con un escudo, le coronas 1 * de favor. 

3 a Por razones métricas hay que combinar el v. 3c y el v. 4a. En¬ 
tonces habría que leer bbanN al final del v. 3, habría que suprimir mn\ 
y 7p3 debería combinarse en una cadencia de cinco acentos con la pri¬ 
mera mitad del verso (como justificación de esta crítica textual por razo¬ 
nes métricas, cf. infra , en «Forma»). 

4 b Falta en el verso un pie métrico, que debiera insertarse o añadir¬ 
se como objeto de D21ÍN1. Quizás, según Miq 7,7: t|3. 

5 c Por lo que se ve constantemente en la métrica del Sal 5, el v. 5a 
es demasiado largo. La omisión de bN (demostrable en los manuscritos) 
aclararía también el sentido del texto. 

6 d Como en los v. 3c.4a, es necesario hacer también en los v. 6c.7a 
una trasposición que complete el metro del verso. 

7 e El G lee adicionalmente JtávTas. El complemento correspon¬ 
diente en el TM alteraría, desde luego, el metro. 

f A veces apirí se modifica y trasforma en aynn, porque se invoca 
a Yahvé en todo el salmo en segunda persona. Pero es muy posible que 
se trate de una paráfrasis y que debamos leer la tercera persona. 

8 g Es posible que qnKT'3 estuviera alguna vez en la primera mitad 
del verso (cf. S y v. 9). 

9 h Ketib Win, Qeré Hifil también en Is 45,2. 

i La corrección de los sufijos íp:ab y 'OTT sugerida en dos manuscri¬ 
tos hebreos y en algunos manuscritos de G, y aceptada con bastante 
frecuencia en los comentarios, simplifica el texto hebreo, que debe con¬ 
servarse. 7371 es paralelo con "]n¡772t3 y debe entenderse a partir de 
ahí. 

10 j El sufijo en el plural m’22 está exigido en virtud del paralelismo 
con D37p. 

11 k Sería posible también la variante Dmmspn □•lb£P: «echar abajo 
sus planes». 

12 I En los v. 12 y 13 el metro que se observa generalmente en el Sal 
5, queda considerablemente alterado. La parte 12c es demasiado larga, 
y la parte 13c, desproporcionadamente breve. En el contexto, iPm 

en el v. 12c trastorna el sentido, mientras que estas dos palabras 
(como se ha visto ya hace mucho tiempo) constituyen un magnífico com¬ 
plemento antes de rtJ23 en el v. 13c. Esta trasposición resolvería los 
problemas textuales. 



m Según las leyes de la métrica que predominan en el Sal 5, la pri 13 
mera mitad del verso en el v. 13 debiera decir así: pns "pan nnN "O. 

Pero entonces falta, evidentemente, una palabra después de mn\ Algu¬ 
nas veces, aunque sin razón suficiente, se añade Dlbiya («con la paz»), 

n Al insertar m'bj) "juni (cf. nota 1 al v. 12), habría que acomodar 
el sufijo al nuevo contexto: V’by. 

o Cf. la nota 1 al v. 12. 

p Muy probablemente habrá que leer en este pasaje el piel ': 

(Sal 8,6; 103,4). 


Forma 

Una investigación de la métrica del Sal 5 nos lleva a'fteftáüSFy 
lo mismo que E. G. Briggs y H. Gunkel, que la doble cadencia 
de cinco acentos domina en todo el poema. Paralelismos de pen¬ 
samiento semejante se corresponden mutuamente, de manera re¬ 
gular, cada dos versos, que deben leerse según el metro de 3 + 2. 
Este metro se puede determinar con tanta claridad, que sólo 
hace falta efectuar una ligera corrección «por razones métricas», 
a fin de restaurar la disposición original incluso en aquellos ver¬ 
sos que, dado el estado actual del TM, se apartan de la uniformi¬ 
dad poética (cf. supra, la crítica del texto). Entre las correcciones 
críticas dignas de tenerse en cuenta a este respecto, se hallan 
principalmente la complementación del v. 3c mediante el v. 4a, 
y la del v. 6c mediante el v. 7a, y luego la trasposición de los v. 
12.13. La supresión de la palabra nirp en el verso 4 y de la 
palabra bN en el v. 5 son insignificantes. Quizás deba eliminarse 
también "T2Sn en el v. 7 «por razones métricas». Es necesario 
completar el metro en los v. 4, 9, 12c y 13c. Mientras que en el 
v. 4 tenemos una base en Miq 7,7 para añadir ^]3, el hecho de 
completar los metros en los v. 9, 12c y 13b se basa en hipótesis. 
Pero, en conjunto, el Sal 5 ofrece un texto con una disposición 
métrica fácil de analizar y que indudablemente es fácil de 
reconstruir. 

Pues bien, por la serie de dobles cadencias de ritmo quinario 
se puede ver también con mucha claridad la estructura del salmo. 
En los v. 2-4 escuchamos la oración matutina. La certidumbre 
de ser escuchado la adquiere el orante al comprobar el hecho de 
que los malvados no pueden presentarse ante Yahvé, pero que 
él —el que se lamenta— tiene acceso al santuario de Dios (v. 
5-8). Viene luego, en el v. 9, la oración que pide a Yahvé que le 
guíe en su justicia. Está acompañada por la acusación contra los 



enemigos (v. 10) y por la exigencia de juicio contra ellos (v. 11). 
A continuación se habla, para terminar, de la alegría y la bendi¬ 
ción de los justos (v. 12-13). 

El salmo pertenece al grupo de cánticos de oración con forma 
orientada al tema. A propósito de este grupo de cánticos de ora¬ 
ción, cf. supra. Introducción § 6, 2. La definición del grupo «la¬ 
mentación de un individuo» demuestra ser inadecuada; el salmo 
no tiene carácter de lamentación (Beyerlin, 95). Es clarísima- 
mente una nban y tiene nítida forma de invocación. El orante 
pide la intervención de Yahvé frente a la persecución hostil que 
le amenaza y contra una acusación (falsa) que evidentemente se 
ha formulado contra él: una acusación que es tanto como una 
difamación maligna. El salmo sirvió probablemente de formula¬ 
rio en una situación concreta que está todavía por definir en sus 
detalles (cf. los comentarios de los Sal 3 y 4). Es difícil determi¬ 
nar hasta qué punto este formulario se apartó —durante el curso 
de la tradición— de su «Sitz im Leben», que se reconoce todavía 
(cf. infra). En todo caso, forma parte probablemente de la «efi¬ 
cacia histórica» de este salmo el hecho de que se recitara también 
fuera de sus relaciones institucionales, en situaciones de la vida 
real que correspondían a su contenido. 


Marco 

La situación, el Sitz im Leben («situación vital»), que aparece 
en el salmo, es fácil de captar y reconstruir. El orante consiguió 
entrada en el ámbito del templo (v. 8); allí experimentó una 
primera muestra de gracia por parte de Yahvé. Frente al peligro 
amenazador de los enemigos que le acusan y persiguen, y que 
posiblemente se hallan también presentes en el ámbito del san¬ 
tuario, el orante oprimido prepara un sacrificio a primeras horas 
de la mañana (v. 4). Pide que se revele la ayuda de Yahvé, que 
consiste concretamente en una sentencia dictada por Dios. La 
institución cultual del juicio de Dios es el contexto del Sal 5. Si 
se trata de un formulario de oración, hay que descartar toda 
posibilidad de encontrar una descripción detallada del orante. 
No hay pruebas, por ejemplo, de que sea un rey o un sacerdote. 
Pero puede suponerse con probabilidad que tales formularios de 
oración eran compuestos por los sacerdotes del templo y, en el 
caso de una aplicación concreta, se pronunciaban en voz alta, 
frase por frase. 



Por razones obvias, será difícil sugerir un marco de tiempo 
para esta oración. El templo mencionado en el v. 8 ¿es el templo 
de Salomón o el templo del período siguiente al destierro? No 
hay respuesta a esta pregunta. No sirven de ayuda ni siquiera 
algunos detalles particulares, como el hecho de que a Yahvé se 
le llame «rey». Sin embargo, hay que afirmar que «no hay nada 
en el texto de este salmo que excluya su procedencia de los 
tiempos del templo de Sión anterior al destierro» (W. Beyer- 
lin, 90). 


Comentario 

El título (redaccional) contiene algunos términos técnicos. 1 
Sobre cf. supra. Introducción § 4, n.° 17. Sobre mb'nJirbN, 

cf. § 4, n.° 10; y sobre TTlb Yintrí, cf. § 4, n.° 2. Debemos señalar 
que la afirmación (corriente aún en sectores fundamentalistas) 
de que el salmo fue compuesto por David, falla por de pronto 
por el hecho de que en el v. 8 se habla del templo. 

El salmo comienza con el estilo característico de un cántico 2-4 
de oración. Se invoca a Yahvé y se le pide que preste atención 
al suspiro del orante. Jrín, como en el Sal 39,4, es el lamento de 
quien ora ardientemente y se queja. El orante clama con grandes 
voces a Yahvé 1 y le llama «rey mío y Dios mío» (Sal 44,5; 68,25; 
74,12; 84,4). El significado de esta invocación está íntimamente 
asociado con la interpretación de los llamados «salmos de entro¬ 
nización de Yahvé» (cf. Sal 47; 68,25; 93; 97; [98]; 99). Pero es 
obvio que, en cualquier caso, pensamos en la idea del «rey Yah¬ 
vé» que tiene su trono encima del arca del pacto, en el Santo de 
los santos (cf. Is 6). El Sal 9,8 está dirigido al Juez sentado en el 
trono. Parece inauditamente atrevida la fórmula de invocación: 

«¡Oh rey mío y Dios mío!». Demuestra —en cualquier tiempo 
que se sitúe— que el individuo está seguro de que puede in- 


1 Mientras que en muchos coméntanos se sostiene la opinión de que el 
gran clamor que lanzan los orantes en los salmos se debe a la ingenua idea de 
que un fuerte goto salva la gran distancia que hay entre el hombre y Dios, vemos 
que Calvino escnbe en su Comentano de los salmos: «Vox etiam clamons pro 
clamorosa vel sonora voce, ad notandum studn ardorem pertinet Ñeque emm 
clamavit David tanquam ad aures surdi, sed fervor dolons, mteriorque anxietas 
ín clamorem erupit» (Calvmo, In hbrum Psalmorum Commentanus , a propósito 
de Sal 5,3) 



vocar a Yahvé y apelar a su poder soberano. El está ahí para mí. 
A propósito de TlbN, cf. O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ im Alten Tes- 
tament : ZAW 61 (1945) 3-16. La oración de lamentación es pre¬ 
sentada ante Yahvé a primeras horas del día (cf. Sal 88,14) y va 
acompañada por el sacrificio. "pl? tiene aquí probablemente el 
significado de preparar un sacrificio, descuartizar debidamente 
la víctima del sacrificio (Lev l,8s.l2). El sacerdote ofrecería en¬ 
tonces ese sacrificio debidamente preparado. Pero es posible 
también que -pp, asociado probablemente con pbn, tenga tam¬ 
bién el significado de «preparar palabras», «presentar palabras» 
(Job 32,14), o que en la expresión IIP tenga el sentido de 
«preparar una acción judicial» (Job 13,18; 23,4; Sal 50,21). Pero 
el contexto, principalmente el verbo n£JS, sugiere la idea de pre¬ 
sentar un sacrificio. Y, así, en relación con el juicio de Dios 
dictado en el acto de culto, nos imaginamos al orante presentan¬ 
do a primeras horas de la mañana un sacrificio, acompañado por 
sus oraciones y súplicas pidiendo el veredicto divino. H. Gunkel 
piensa en un sacrificio de «ornen», durante el cual el orante espe¬ 
ra la decisión de Dios, una señal del favor divino. Ahora bien, 
está descaminada la idea de un «ornen» inherente al sacrificio o 
que acompañara al acto de sacrificio. Esta expectación, caracte¬ 
rística de la práctica cultual de Mesopotamia, no se halla en el 
antiguo testamento. El orante aguarda de mañana la ayuda de 
Dios (cf. J. Ziegler, Die Hilfe Gottes ‘am Morgen’, en Festschrift 
f. F. Nótscher, BBB 1 [1950] 281ss). ¿Y cómo se manifiesta esta 
ayuda? Por Núm 23,lss nos enteramos de que se esperaba una 
visión durante el sacrificio. Pero en Núm 23 se trata de una sin¬ 
gularísima práctica (cultual-) profética. Ahora bien, es significati¬ 
vo —por contraste— que el orante del Sal 5 «está mirando» y 
«aguarda» (brp; cf. los conceptos paralelos en Miq 7,7) en espera 
de que, por boca del sacerdote, se le trasmita un 73T (una «pala¬ 
bra») de Yahvé (Sal 130,5), una sentencia divina (J. Begrich, 
Das priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 [1934] 81-92). Y, así, no 
carece de sentido el que en los v. 2-4 se vea esa actitud de expec¬ 
tación que acompañaba al sacrificio. El sacrificio (y, desde luego, 
debemos pensar en un holocausto) es la faceta visible del gran 
clamor, del ruego y petición ardiente. Indica el momento en que 
toda la vida, amenazada por la persecución y la situación apura¬ 
da, se vuelve hacia Yahvé —y lo hace esperando una decisión 
final, una sentencia verdaderamente absolutoria—. Así como en 
el antiguo Israel las decisiones judiciales se dictaban a primeras 
horas de la mañana (2 Sam 15,2; Jer 21,12; Sal 101,8), así tam¬ 
bién la decisión divina, el veredicto pronunciado por Dios, se 



aguardaba a primeras horas de la mañana (cf. L. Delekat, Zutn 
hebraischen Wórterbuch : VT 14 [1964] 8s). Como podemos dedu¬ 
cir de los Sal 3,6 y 4,9 , se pasaba en el templo la noche que 
precedía a esa mañana decisiva, una vez dictada la importante 
decisión preliminar de admitir a esa persona en el recinto del 
santuario (cf. el v. 8). 

La certidumbre de ser escuchado la adquiere ahora el oran- 5 
te por el hecho de que a los malvados no se les permite compare¬ 
cer ante Yahvé, mientras que él mismo —el orante— tiene acce¬ 
so al santuario (v. 5-8). Haciendo caso omiso de los antecedentes 
de derecho sacro que deben tenerse en cuenta en los v. 5-8, 
Gunkel hace la siguiente observación: «Esa certidumbre es, des¬ 
de luego, una forma bastante cómoda de estar seguro de la pro¬ 
pia justicia». Ahora bien, los presupuestos de derecho sagrado 
nos hacen contemplar el texto a una luz distinta. Según el Sal 15, 
se permite únicamente la entrada en el recinto del santuario 
como «huésped y refugiado» (313 es el verbo correspondiente en 
el Sal 15,1) a aquel que ha cumplido determinados preceptos 
que la min (tora) exige y que por tanto es declarado pHS («jus¬ 
to»; G. von Rad, ‘ Gerechtigkeit’ und ‘Leben’ in der Kultsprache 
der Psalmen, en Bertholet-Festschrift [1950] 418-437). Esta «ba¬ 
rrera» de una severa «disciplina eclesiástica» de derecho sacro, 
la pasó evidentemente el orante de nuestro salmo (v. 8) mediante 
un llamado «juramento de purificación» (cf. Job 31). El orante 
se halla ahora en el recinto sagrado y sabe que a quien obra la 
maldad no se le permite «estar» (713) en ese lugar. En un PUH 
no se agrada Yahvé. A los D’bbin, a aquellos cuya conducta es 
«arrogante», «necia» o «alocada» (cf. Sal 73,3; 75,5) no se les 
permite comparecer ante Dios. 33f>nn (con ’iflb o 333b) es una 
expresión constante para designar a la asamblea de culto que se 
reúne en el santuario (Jos 24,1; 1 Sam 10,19); con bv es un 
término técnico para significar el servicio de culto (Zac 6,5; Job 
1,6; 2,1). Yahvé aborrece a quienes obran la maldad y a los 
mentirosos. Habría que preguntarse si los términos yan y N3U> 
están tomados quizás del lenguaje de las condenaciones de carác¬ 
ter cultual y sacro (cf. Am 5,21-22, y en relación con ello cf. E. 
Würthwein, Amos 5,21-27: ThLZ 72 [1947] 143-152). Yahvé 
siente abominación por los asesinos y los engañadores. El yuh 
queda excluido del culto en el lugar santo (cf. el comentario so¬ 
bre el Sal 1,5). El ¡7H3t (v. 13), por el contrario, tiene permitido 
el acceso al santuario de Dios (Sal 118,19-20). Esta admisión la 
atribuye el orante al favor de Dios. 3Pfl en su sentido esencial 



es «la relación de buena voluntad y conformidad con el pacto, 
existente entre un soberano y su pueblo» (M Buber, Der Glaube 
der Propheten [1950] 164) TPn, por tanto, describe un concepto 
de relaciones que da expresión al «afecto y la solidaridad» (N 
Glueck, Das Wort ton im alttestamentlichen Sprachgebrauch , 
[1927]) Pero ahora el favor amoroso de Dios se revela en un 
acto real de gracia y aceptación (en Sal 4,4 el acto real es el giro 
hacia la salvación, ese giro que tiene lugar gracias al veredicto 
de Dios) La persona oprimida puede ahora presentar sus súpli¬ 
cas en el recinto santo, mirando al templo como lugar de la pre¬ 
sencia real de Yahvé (cf también los Sal 28,2, 138,2) El lo hace 
así es decir, con la actitud apropiada ante la presencia 

de Dios 2 

Los diversos nombres que en el Sal 5 se aplican a los enemi¬ 
gos y hacedores de maldad nos ofrecen ocasión para tener en 
cuenta la extensa orientación sobre este tema, que se dio ante¬ 
riormente, en la Introducción § 10, 4 De todos modos, en el Sal 
5 se trata de los enemigos del p’TS, de los perseguidores y acusa¬ 
dores que pusieron al orante en situación de tener que solicitar 
el veredicto de Dios Son «mentirosos» (v 7) porque con falsas 
acusaciones difaman al oprimido Son «asesinos» (v 7) porque 
con sus acusaciones quieren que recaiga sobre el J7H21 la pena de 
muerte 

9 Después que el orante del Sal 5 ha expresado la certidumbre 
de ser escuchado y se ha referido al hecho de que los malvados 
han quedado excluidos del recinto santo (v 5-7) y de que él ha 
podido entrar en el santuario (v 8), se presenta la verdadera 
petición para que Yahvé preste su ayuda y marque una dirección 
en aquel problema jurídico, en todo lo cual riplS y ITT deben 
considerarse desde un principio como conceptos que se comple¬ 
tan y explican mutuamente A propósito de nptS, G von Rad, 
TeoIAT I, 453s En nuestro contexto, npT2f es la «concesión de 
salvación» ( Heilserweisung , G von Rad, 456s), que se hace visi¬ 
ble en el acto de revelación de la ayuda jurídica que sirve de 


2 «Pues el concepto de temor, en su pleno sentido, significa esperar necesa 
namente el cese de la propia existencia a manos de alguien o a causa de algo 
Cuando se trata de algo menos que eso, o cuando el cese no se espera como algo 
que va a ocurrir necesanamente, entonces no tenemos realmente temor Aquello 
que no tememos por encima de todo, no lo tememos en absoluto» (K Barth, 
Kirchhche Dogmatik II l 2 , 37) 



guía para aquel que se lamenta. La manifestación de la nptü pre¬ 
supone la venida de Dios (a propósito de las raíces profundas de la 
np*T2í en el acontecimiento de la revelación y de la teofanía, cf. K. 

Koch, Sdq im Alten Testament [tesis Heidelberg 1953]: «La np*T^ 
es un ámbito... Estar situado dentro de ella significa experimentar 
su poder de salvación» [38]). La petición de que se conceda esta 
salvación que abarca la existencia del orante, está orientada contra 
los enemigos. Ellos han de aprender que Yahvé hace «justicia» y 
defiende el derecho del que se lamenta. Este versículo, que corre 
paralelo al 9ab, que no tiene la forma plena de una cadencia de 
cinco acentos, debe traducirse así (sin corregir los sufijos): «¡Allana 
delante de mí tu camino!». El «camino de Yahvé» es un concepto 
que aparece constantemente en el Salterio: Sal 25,4.5.12; 27,11; 

32,8; 86,11. Se trata de la instrucción concreta que Yahvé da al 
individuo (Sal 25,12). El «camino de Yahvé» es sinónimo de la 
«respuesta de Dios», que se revela al orante (Sal 32,8-9; 27,11), y 
mediante la cual el futuro revelado por Dios se descorre ante sus 
ojos (■»32 t 7) . Por eso, básicamente, la petición expresada en el v. 9 
es la oración de importancia decisiva de que Yahvé reconozca a su 
siervo, y de que —mediante su concesión de ayuda— le otorgue 
una nueva posibilidad de existencia anclada en la ayuda de Dios 
que hace valer el derecho y muestra el camino. 

La petición formulada en el v. 9 va seguida por una acusación 10-11 
contra los enemigos (v. 11). Se recalca ante los ojos de Dios la 
mentira y la calumnia propalada por los enemigos. «No hay ver¬ 
dad en su boca». nílD) sería lo que demuestra ser «sólido» y 
«digno de confianza». 

Su «interior» está lleno de fuerzas que producen «destrucción» 

(sobre niin, cf. Sal 38,13; 52,4; 55,12). Se dice que la boca de los 
difamadores es «sepulcro abierto» (Jer 5,16); en otras palabras: la 
sede de la muerte y la corrupción, que constantemente acoge en 
sí nuevos muertos. Y los difamadores han hecho que su lengua 
«hable lisonjas» (literalmente: «sea resbaladiza, insinuadora»), es 
decir, con palabras peligrosas buscan la ruina de una persona (so¬ 
bre la peligrosa insinuación que pierde a los hombres, habla Prov 
2,16; 7,5; 28,23). Por estas acusaciones se ve con perfecta claridad 
que los enemigos del orante son difamadores insidiosos, contra 
cuyos ataques el oprimido busca en Yahvé ayuda y protección. 

La exigencia de un veredicto, anexa al v. 11, pide a Yahvé 
que los enemigos «paguen por ello» 3 . nríríPNn es un hifil inusita- 


3. «Hebraeum verbum, quod ‘iudica illos’ versum est, Hieronymus vertit 
‘condemna eos’. Significat proprie hoc iudicium, quo ostenduntur, quales sunt. 



do de DIPN ( qal , cf. Sal 34,22.23). Los adversarios deben venirse 
abajo de sus (insidiosos) planes. En este pasaje no habrá que 
presuponer, seguramente, la idea —sumamente abstracta— co¬ 
rrespondiente a la expresión latina excidere consilio = «no tener 
suerte con los propios planes» (Eclo 14,2). Sino que se piensa 
realmente en que los difamadores «se vengan abajo», «sean de¬ 
rribados» (sobre bfl), cf. los Sal 20,9; 27,2; 36,13). Lo mismo 
indica también la palabra de gran plasticidad inTTHrn = «¡échalos 
fuera!», que aparece en el paralelo, que es una cadencia de ritmo 
quinario. Se trata de la expulsión de los que han pecado ante 
Yahvé calumniando a una persona. Iribú es una palabra que en¬ 
cierra en sí «toda la profundidad del concepto del pecado en el 
antiguo testamento» (L. Kohler, TheolAT 3 , 159) y tiene el signi¬ 
ficado de «rebelión», «insurrección». La culpa de los enemigos 
adquiere inconmensurables dimensiones por el hecho mismo de 
haberse atrevido a presentar su acusación, basada en engaños y 
mentiras, en el recinto del santuario y en presencia de Yahvé. 
ma denota la «obstinación» empedernida (Lam 1,20; 3,42; Sal 
78,8). Se ha suscitado la cuestión de si esta exigencia de veredic¬ 
to, formulada por el orante que se lamenta, no está en contradic¬ 
ción con los «sentimientos morales del evangelio». Pero esta pre¬ 
gunta crítica desconoce que en el antiguo testamento se trata 
siempre de la demostración real del poder y de la ayuda de Yah¬ 
vé. Los veredictos no tienen aplicación en una edad (eón) futura, 
sino en este mundo. Pues la presencia de Dios en Sión no es la 
presencia imaginaria de algún «numen», sino que es el reinado 
soberano de Dios que interviene en la vida del hombre y en su 
historia. Por eso, para el orante del antiguo testamento, la acusa¬ 
ción y la exigencia de veredicto es cosa verdaderamente supre¬ 
ma, absolutamente decisiva. La ayuda de Yahvé no es mero 
«consuelo», a pesar del cual el oprimido llega finalmente a pere¬ 
cer, sino que es un giro decisivo en la marcha de las cosas. Tal 
es la fe del salmista. Por consiguiente, el realismo de la ayuda en 
materia de derechos, tal como aparece en el antiguo testamento, 
no debiera degradarse mediante un «evangelio» espiritualizado. 


revelata eorum impietate, quo sensu et Paulus loquitur 2 Ti 3,9 ‘Insipientia eo- 
rum manifesta erit ómnibus, sicut et illorum fuit, ultra non proficient’, quasi 
dicat propheta: fac, ut, sicut modo ómnibus probantur, amantur, iactantur, ita 
revelata eorum insipientia odiantur, eiiciantur, detestentur, ut homines videant, 
sese probasse male quod tu damnasti. 

Non ergo tantum ad extremum iudicium haec pertinent, sed est oratio, ut 
veritas triumphet iudicante Deo, quam illi opprimunt iudicante humano die. Iudi- 
ca tu Deus, quia male iudicant homines» (Lutero, WA 5; 153, 6ss, 19ss). 



No, sino que la fe neotestamentaria debiera recuperar del anti¬ 
guo testamento ese poder en esta vida. Tan sólo cuando se tiene 
esto en cuenta, podremos plantearnos la cuestión de si, a la vista 
de la cruz, en la que Jesús ora por sus enemigos, sigue siendo 
posible en el nuevo pacto exigir juicio. 

En los v. 12-13 tenemos un vivo contraste con la la acusación 12-13 
y juicio formulados por los hacedores de maldad (v. 10-11). 

Quien busca protección en Yahvé y se refugia en él (npn), ¡debe 
tener gozo! Los últimos versículos tienen forma de deseo: son 
una invitación a todos los que, con corazón sincero, ponen su 
confianza en Yahvé. Su vida se halla bajo el signo de la alegría 
(Sal 4,8) y del gozo exultante acádico elésu). ? ybl> tiene 

el significado de «regocijarse en...» (Sal 9,3; 1 Sam 2,i), mientras 
que «regocijarse sobre...» se diría 'l yby (Sal 25,2). Quien busca 
protección en Yahvé, se regocija en el ámbito en que él está 
presente. Los n>pH2? reciben el nombre de qnu> («los que 
aman tu nombre»). Aquí D\ú es un término que sustituye a iT)iT> 
en el lenguaje del culto (O. Grether, Ñame und Wort Gottes im 
Alten Testament, BZAW 64 [1934] 35-37). «El D\y designa la 
faceta de Yahvé que está vuelta hacia los hombres, la faceta 
reveladora. Significa Yahvé en cuanto deas revelatus, que como 
tal es venerado por los hombres» (Grether, 40). El pn* es aquel 
que ha sido bendecido por Yahvé; aquí T13 indica la «intensifica¬ 
ción de la energía de vida» (F. Horst, Segen und Segenshandlun- 
gen in der Bibel : EvTh [1947] 23-27). En cuanto a pHS, cf. el 
comentario del Sal 1,6. Contra toda opresión por parte de los 
enemigos, el pHS está protegido por Dios como por un escudo, 
rus es el escudo que cubre y protege todo el cuerpo (Sal 35,2). 

Al mismo tiempo, el pH2J está coronado con Jim, la demostra¬ 
ción del favor de Dios, el don divino de la salvación. Por tanto, 
los versículos finales contienen —como deseo y exigencia al mis¬ 
mo tiempo— la confianza del orante en que él se cuenta entre 
quienes se gozan y, por consiguiente, han sido bendecidos por 
Yahvé. 


Finalidad 

La petición que suplica la demostración de la justicia de Dios 
(v. 9), que es el punto central del Sal 5, se dirige al rey y Dios, 
de quien el orante espera recibir ayuda y salvación para su vida. 
La certidumbre que aparece en los v. 5-8, podríamos sintetizarla 
en las siguientes palabras: «Tengo garantizado el derecho (en 



justicia sacra) a implorar en tu presencia tu ayuda que me sirva 
de guía para alcanzar mis derechos». La institución del derecho 
sacro, juntamente con los sacrificios, que existían en el antiguo 
testamento, quedan superados y elevados por Jesucristo en el 
nuevo testamento. En él tiene el cristiano «acceso al lugar santo» 
(Heb 10,19), en él tiene también la jtapQqoía («confianza») para 
la oración. (Conviene señalar, no obstante, que —en el nuevo 
testamento— el elemento legal de la «disciplina eclesiástica» está 
ordenado intensamente al acontecimiento «Cristo»), 

Pero ¿es posible todavía en el nuevo testamento la súplica 
que pida a Dios ayuda orientadora en cuestiones de derecho? 
¿es posible aún pedir a Dios que intervenga para marcar el cami¬ 
no y hacer valer nuestros derechos? ¿no habría que atenerse, 
más bien, a las palabras de Pablo en la Carta primera a los corin¬ 
tios? En efecto, Pablo dice: «El hecho de que tengáis pleitos 
legales el uno con el otro, es ya un fracaso para vosotros. Mejor, 
¿por qué no sufrís la injusticia?» (1 Cor 6,7). Indudablemente, 
todos los problemas jurídicos y todos los litigios del cristiano, en 
el nuevo testamento, adquieren una perspectiva totalmente nue¬ 
va por el juicio pronunciado sobre Jesucristo en la cruz. Pero 
sigue existiendo, con todo, la funesta calumnia que separa de 
Dios y que, en medio de la comunidad de Dios, hace que surjan 
decisiones que deben luego soportarse hasta el fin. En este senti¬ 
do entendieron los reformadores las lamentaciones del antiguo 
testamento, que nacieron por problemas jurídicos. Para ellos se 
trataba de una lucha entre la verdadera comunidad de Dios y los 
elementos de destrucción que hay en la Iglesia y que pretenden 
separar de su Señor a los cristianos, valiéndose para ello de acu¬ 
saciones falsas. Tal confrontación no puede ni debe aplazarse. 
Se efectúa ante los ojos del Dios vivo, en medio de este mundo 
(cf. lo que dice Lutero sobre el Sal 7,9; consúltese en el comenta¬ 
rio de ese salmo). Esa lucha puede ir tan lejos, que se escuche 
en voz alta la petición de que Dios juzgue a los enemigos: «Oran- 
dum, ut veritas triumphet» (Lutero). Tal enseñanza puede verse, 
desde luego, en los comentarios escritos por Lutero y Calvino. 
Incluido en la justificación ante Dios está el derecho que tiene a 
la vida la verdadera comunidad de Dios en la tierra, y su derecho 
a triunfar sobre los adversarios que en la Iglesia se alzan con el 
engaño y la mentira (cf. el «Comentario» y la «Finalidad» del 
Sal 7). 



Salmo 6 


ORACION PARA QUE DIOS ALEJE SU IRA 


Bibliografía J Coppens, Les Psaumes 6 et 41 dependent-ils du hvre de 
Jerémie 9 HUCA 32 (1961) 217-226, J Botterweck, Klage und Zuver- 
sicht der Bedrangten Auslegung der Psalmen 3 und 6 BiLe 3 (1962) 
184-193, J A Soggm, Osservaziom filologiche ed esegetiche al Salmo 
VI, Studi sull’ Oriente e la Bibbia (1967) 293-302, N Airoldi, Note 
critiche al Salmo 6 RBiblIt 16 (1968) 285-289, R Martin-Achard, Ap- 
proche des Psaumes Cahiers Theologiques 60 (1969) 49-65, H C 
Knuth, Zur Auslegungsgeschichte von Psalm 6, Beitr z Geschichte d 
biblischen Exegese (1971), K Seybold, Das Gebet des Kranken im Alten 
Testament Untersuchungen zur Besttmmung und Zuordnung der Krank 
heits- und Heiligungspsalmen, BWANT 99 (1973) 


1 Al director del coro. Con instrumento de cuerda sobre una 
lira de ocho cuerdas. Salmo de David. 

2 ¡Yahvé, no me reprendas en tu ira 
ni me castigues en tu furor! 

3 ¡Apiádate de mí, Yahvé, pues languidezco; 
sáname ‘ ,a , porque mis huesos ‘se deshacen’ b ! 

4 Mi alma está profundamente asustada. 

Y tú, Yahvé, ¡hasta cuándo! 

5 ¡Vuélvete, Yahvé, rescata mi alma; 
ayúdame por tu gracia! 

6 En la muerte no te recuerda c nadie; 
en el Sheol, ¿quién te alaba? 

7 Estoy totalmente agotado de suspirar. d 

todas las noches inundo mi lecho, 

con mis lágrimas riego mi cama. 

8 Mi ojo está oscurecido de pesadumbre, 
extenuado 6 por todas mis ‘calamidades’ 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 . 

9 ¡Apartaos de mí, todos los que obráis la iniquidad, 
porque Yahvé ha oído mi llanto! 

10 Ha escuchado Yahvé mi súplica; 

Yahvé acepta mi oración. 



11 La vergüenza y la turbación golpean con dureza 

a todos mis enemigos. Tienen que desistir 4 ’ 8 al instante. 


3 a No hay razón para suprimir mrp en la primera mitad del verso. 
En cambio, en la segunda mitad del verso, sí hay que suprimir el nom¬ 
bre de Dios, siguiendo a G. 

b El TM debiera traducirse: «están asustados». Según el paralelis¬ 
mo de los miembros y la estructura temática del lenguaje de los salmos, 
'•'DXV ibmJ es una expresión inusitada. Con arreglo al Sal 32,3 la correc¬ 
ción obvia es ’DSP ibs. Esta enmienda tendría sentido según el parale¬ 
lismo de los miembros. El «lapsus calami» del TM pudiera estar influido 
por nbnaj, que se lee en el v. 4. (Otra propuesta de enmienda: lb3J, cf. 
Is 24,4; Ez 47,11). 

6 c El G lee ó pvqgoveúcov oou y ha leído, por consiguiente, el 
participio 5]33T. Teniendo en cuenta el f>N, se trata seguramente de la 
lectura original. 

7 d Las dos palabras hebreas que figuran al comienzo del v. 7, 
deben separarse de todo el verso siguiente. Se trata de un fragmento de 
todo un estiquio o bien de una adición. 

8 e El G a’ o’ y san Jerónimo leen ’npnp y con ello separan sin¬ 
tácticamente la segunda mitad del versículo de su relación con >J»P. 

f 'TIS = «los que me oprimen» trata probablemente de suavizar el 
tránsito a los v. 9-11. Es preferible leer l n72'b33 (Bertholet) con el Sal 
31,10, siguiendo el paralelismo de los miembros. 

11 g El 1UÍ3\ que aparece dos veces en el v. 11, es muy improbable. 
Tal vez el segundo ruis’ es una variante de ■'aub (Gunkel) y debe, por 
tanto, eliminarse. 


Forma 

El Sal 6 no es completamente uniforme en su forma métrica. 
La cadencia 3 + 3 se observa en los v. 2, 4, 6, 7, 8, 10 y 11. En 
el v. 11 una corrección del texto es lo único que hace que esa 
cadencia aparezca claramente. Si suprimimos mrp en los v. 3 y 
5, y eliminamos rírírí en el v. 9, entonces (con excepción de las 
dos primeras palabras del v. 7, que no encajan en ningún sistema 
de versificación métrica) tendríamos únicamente dobles caden¬ 
cias de ritmo temario en la totalidad del salmo (Kittel). Sería 
más prudente admitir la cadencia 4 + 3 en los v. 3, 5 y 9, porque 
no son decisivas las razones para introducir enmiendas. 



Un examen atento de la estructura nos llevará, seguramente, 
al siguiente resultado: v. 2: invocación a Yahvé; v. 3-6 peticiones 
de la plegaria; v. 7s: descripción de la situación desgraciada; v. 
9-11: testimonio de haber sido escuchado (para el esbozo de los 
rasgos principales, cf. N. Airoldi). H. Gunkel subrayará especial¬ 
mente el v. 6 como «motivo para la intervención de Yahvé». En 
los v. 7s, el orante describe la enormidad de su padecimiento. 
Un cambio repentino que se produce de manera inesperada y 
abrupta («cambio repentino del estado de ánimo») se revela 
luego en los v. 9-11. Y, debido a ello, el orante —con certidum¬ 
bre triunfante— muestra su rechazo de los enemigos que le 
oprimen. 

El salmo pertenece al grupo de los cánticos de oración 
(nbhn) con forma orientada al tema. Los v. 9-11 concuerdan en 
ser testimonio de la oración oída. No hay que separar del Sal 6 
esos versículos y considerarlos como una «nueva oración», según 
pretende H. Schmidt. Como veremos aún más minuciosamente 
por medio de la interpretación, entre los versículos 8 y 9 se halla 
el acontecimiento de que Dios ha escuchado la oración y se ha 
vuelto hacia el orante (cf. el comentario del Sal 3,8s). Este acon¬ 
tecimiento se acentúa encarecidamente mediante la repetición 
de ni¡T> VTW («Yahvé ha oído»; en cuanto al uso del tiempo 
verbal, cf. D. Michel, Témpora und Satzstellung in den Psalmen 
[1960] 62s). El Sal 6, como cántico de oración, debe clasificarse 
concretamente entre los salmos caracterizados por el tema «en¬ 
fermedad y curación». R. Martin-Achard (49) incluye en este 
ciclo los Sal 6; 38; 41; 88 y 102; mientras que K. Seybold distin¬ 
gue tres categorías: con seguridad los Sal 38; 41 y 88 pertenecen 
los salmos de «enfermedad y curación»; con relativa seguridad 
pertenecen a él los Sal 30; 39; 69; 102; y 103; y con probabilidad, 
los Sal 6; 13; (31); 32; (35); 51; (71); (73); 91. En todo caso, el 
Sal 6 debe clasificarse entre los cánticos de oración que tienen 
como tema la «enfermedad y la curación». Cf. supra. Introduc¬ 
ción § 6, 2. 


Marco 

Diríamos que el templo de Jerusalén es el lugar para el cánti¬ 
co de oración (R. Kittel). El salmista ora en medio de amargo 
sufrimiento. Su enfermedad le ha llevado al borde del sepulcro. 
Esta situación se pierde de vista por completo, puesto que los 
sufrimientos que se expresan en el salmo se entienden como «pe- 



ñas del alma y, además, porque los orientales describían con viva 
imaginación esa aflicción espiritual. Más tarde habrá que diluci¬ 
dar hasta qué punto, habla también en el Sal 6 una conciencia de 
culpa, y si hay que clasificar, por tanto, este salmo entre los siete 
«salmos penitenciales» que son tradicionales en la Iglesia (los 
siete salmos penitenciales son: 6; 32; 38; 51; 102; 130 y 143). 

Será muy difícil señalar la fecha de composición del salmo. 
Pero el hecho de que este salmo figure como formulario de ora¬ 
ción en el culto del templo de Jerusalén permite que no conside¬ 
remos como imposible su composición en época anterior al des¬ 
tierro. Será difícil mantener que este salmo depende del libro de 
Jeremías (como piensa J. Coppens). Más bien, habrá que señalar 
que tanto en el Sal 6 como en el libro de Jeremías hay fórmulas 
e imágenes convencionales que son comunes. 


Comentario 

1 Para los términos técnicos del título (redaccional) del Sal 6, 
daremos las siguientes referencias: para n^nnb, cf. supra. Intro¬ 
ducción § 4, n.° 17; para mima, § 4, n.° 9; para D’rntyrrbp, § 
4, n.° 25, y para tnb nnin, § 4, n.° 2. 

-3 Para la comprensión de todo el salmo, es decisivo el siguien¬ 
te hecho: el orante sabe que se halla bajo la ira de Dios. Esta 
realidad imprime su sello característico en el sufrimiento y el 
lamento, en la oración y las súplicas ardientes. La «ira de Dios» 
significa que Yahvé se aparta de un ser humano, le olvida y le 
rechaza (Sal 27,9). Esa ira es terrible. Puede hacer que se estre¬ 
mezca la tierra y se derrumben las montañas (Jer 10,10); nadie 
es capaz de «apaciguarla» (Job 9,5). Los seres humanos se consu¬ 
men y desfallecen, cuando son objeto de la ira de Dios (Sal 90,7; 
Job 17,1). En su ira Yahvé se revela como juez; na 1 significa 
fundamentalmente: «hacer de juez». Por consiguiente, en su su¬ 
frimiento físico, del que habla más tarde, el orante reconoce los 
efectos de la ira de Dios como juez: esa ira que castiga la viola¬ 
ción del pacto. Y, así, la súplica de que Dios aleje su ira va 
acompañada de la petición ardiente de que le cure de la enferme¬ 
dad (v. 3). En el antiguo testamento hay una asociación indisolu¬ 
ble entre la culpa y la enfermedad (Sal 32,lss; 38,3ss; 39,9.12 y 
passinr, cf. G. von Rad, TeolAT I, 346). En la enfermedad se 
manifiesta la culpa. Y se manifiesta como perdición humana y 



como ira divina. Con desgracias físicas Yahvé «castiga» al ser 
humano (7P\ Sal 38,2; 39,12; 118,8). La coincidencia de la ira 
divina y de la mortalidad humana da a la tentación su profundi¬ 
dad insondable 1 . 

Con estos antecedentes se hacen comprensibles las peticio¬ 
nes. El cantor, en su lamento, pide ardientemente que se aleje 
de él el juicio de la ira. Pero esto significa que él está orando 
para que Yahvé tenga misericordia de su vida que languidece y 
se deshace, y le cure. Unicamente Dios es capaz de curar (Ex 
15,26; 2 Re 5,7). Y, por eso, la oración se dirige a Dios (Sal 
41,5; Jer 17,14; para los enunciados correspondientes en otros 
salmos, cf. Sal 30,3; 103,3; 107,20; 147,3). La desgracia del oran¬ 
te es muy grande, bba = «marchitarse», «desfallecer» (Sal 37,2; 

Job 14,2; 18,16) y —probablemente— = «consumirse», des¬ 
hacerse», son los dos verbos que hablan de lo cerca de la muerte 
que se halla aquel sufrimiento. 

La oración en medio de la enfermedad se recitaba probablemente se¬ 
gún formularios fijos. La cuestión sobre la situación cultual adecuada ori¬ 
gina algunos problemas ¿Dónde, cuándo y cómo se pronunciaba el cánti¬ 
co de oración 9 En Eclo 38,9s leemos. «Hijo, en tu enfermedad, no seas 
negligente, sino ruega al Señor, que él te curará. Aparta las faltas, ende¬ 
reza tus manos, y de todo pecado purifica el corazón. Ofrece incienso y 
memorial de flor de harina, haz pingues ofrendas.. ». Aquí tenemos una 
referencia a la práctica de la «restitución», que indudablemente tenía lu¬ 
gar en el centro de culto y se iniciaba con un acto de expiación de carácter 
ritual (K Seybold). El libro del Eclesiástico (38,12) nos exhorta también 
a que recurramos al médico y a que no nos opongamos a su tratamiento 
(cf. Is 38,21). Pero el enfermo confía ante todo y sobre todo en la cura¬ 
ción por obra de Yahvé, que es el sanador (Ex 15,26). Las palabras acerca 
de que Yahvé es el sanador «suenan como frase programática y polémica. 
Proclaman que la vida humana, con todos sus trastornos, halla su umdad 
ante Dios, y rechaza la idea de que el futuro pueda lograrse de manera 
que no sea en diálogo con Dios» (H. W Wolff, Antropología del antiguo 
testamento [Salamanca 1975] 202) 

En el v. 4 se expresa la excitación interior y la apasionada 4-5 
impaciencia del orante. suele traducirse sencillamente por 

1 «Igitur verum est, praesente hac agonía ahud non video msi mfernum, 
nec ullam apparere redemptionem aeterna omma putantur esse, quae sentiun- 
tur Ira emm non mortalis homims ahquando finienda, sed aetemi Del nunquam 
ftmenda hic sentitur ‘In tuo (mquit) furore ne arguas me’, m furore homims 
temporalis temporah argüí parum est Tum et omma aguntur, quae in inferno» 
(Lutero, WA 5, 210, 13ss) 



«yo». Pero en nuestro pasaje estaríamos de acuerdo con L. Kó- 
hler en que: «‘Mi alma’ es el yo —como quien dice— en un 
contexto especial y en un grado y aspecto particular, a saber, el 
yo como entidad compacta y uniforme» ( TheolAT 3 , 131ss). 1^23 
puede designar también «el sí-mismo de la vida necesitada que 
desfallece de deseo» (H. W. Wolff, Antropología del antiguo tes¬ 
tamento, 32). Toda la existencia, estremecida y asustada, se alza 
aquí en un penetrante clamor: Tin"TV nin 1 HN. Es el clamor 
violento de quien se consume bajo la ira de Dios (para la expre¬ 
sión ■>ní3'TV, cuando está sola, cf. Is 6,11; Hab 2,6; Sal 90,13). 
El v. 5 contiene otra ardiente súplica para que Dios intervenga, 
mygí no debe entenderse probablemente en el sentido de Ex 
32,12; 2 Re 23,26 y Jon 3,9 como «desistir de la ira». Sino que el 
imperativo 3W, como petición de que Yahvé «se vuelva de nue¬ 
vo» hacia el orante, que está olvidado, es uno de los temas del 
lenguaje de los salmos (Sal 90,13; 80,15). Así lo vemos también 
por el contexto. Se pide a Dios que intervenga y ayude. A propó¬ 
sito de 7pn, cf. el «Comentario» del Sal 5,8 y consúltese princi¬ 
palmente H. J. Stoebe en THAT I, 600-621 (donde puede encon¬ 
trarse más bibliografía). 

Por los v. 3 y 4 vemos ya con claridad que el cantor de la 
lamentación se aproxima a la muerte. Ahora se mencionan la 
muerte y el Sheol. En la muerte nadie recuerda ya las grandes 
hazañas de Yahvé. 

IPt significa recordar con alabanzas las grandes hazañas de 
Dios (Sal 111,4; 145,7). En el —propiamente en la Sheol— no 
se glorifica ya a Yahvé con acción de gracias; es una esfera lejana 
del culto. El blKUÍ es la región «que no es región», el desierto, 
el ámbito que no es nada (L. Kóhler, Der hebraische Mensch 
[1953] 100). Más allá de la vida, esa existencia huera, esa existen¬ 
cia de sombras, está alejada, muy alejada de Yahvé (G. von Rad, 
TeolATl, 452). Y, así, el orante insiste ante Yahvé: ¡No permi¬ 
tas que me hunda en el Sheol, porque he encontrado el sentido 
y la sustancia de mi vida en glorificarte y alabarte! Este motivo 
presentado ante Dios para que él intervenga, nos permite ver 
hasta qué punto, en el antiguo testamento, todas las decisiones 
se hacían de este lado de la frontera de la muerte. Podríamos 
afirmar: todos los hechos soteriológicos y escatológicos del nuevo 
testamento se hallan ligados —en el antiguo testamento— con la 
vida en este mundo. La muerte y el Sheol son regiones muy 
alejadas de la vida. Para este aspecto, cf.: Sal 30,10; 88,llss; 
115,17; Is 38,18s. 



Los v. 7-8 describen la situación de la persona que sufre. 7-8 
3 W = «estar agotado de...» (Sal 69,4; Is 57,10; Jer 45,3). El 
lecho del enfermo se empapa más y más de lágrimas. Esta mane¬ 
ra hiperbólica de hablar trata de expresar la enorme profundidad 
del dolor. A propósito de ¡Triri y UHP, cf. G. Dalman, AuS VII, 

185ss. El intenso llanto y el lamento han enturbiado los ojos, 
que se han cansado de llorar. Cf. Sal 31,10. Ninguno de los enun¬ 
ciados del salmo nos dice qué enfermedad afligía al orante. Pero, 
seguramente, es propio del carácter de formulario que tienen 
estas oraciones el que ofrezcan descripciones en las que se puede 
expresar e incluir el sufrimiento originado por cualquier tipo de 
enfermedad. 

Pero con el v. 9 hace irrupción en el Sal 6 el giro decisivo. 9-11 
Todo cambia 2 . De repente, el orante alza su cabeza con una 
exclamación de triunfo. Este cambio repentino tiene carácter tan 
incisivo, que algunos han llegado a pensar que los v. 9-11 consti¬ 
tuían otro salmo distinto. 

Pero ¿cómo habrá que imaginarse el cambio repentino que 
se ha producido entre los v. 8 y 9? En los v. 9 y 10 nos enteramos 
por el clamor nin 1 («¡Yahvé ha oído!») que el cantor que 
se lamentaba ha sido escuchado. Esto quiere decir: Yahvé ha 
apartado de él su ira y ha sanado al enfermo. Evidentemente, en 
el lugar santo se ha pronunciado la palabra que aguardan los 
orantes del salmo (Sal 130,5). En el Sal 107,20 se dice: nbVf» 
□N2T0 nm («él envió su palabra y los sanó»). Este aconteci¬ 
miento debe presuponerse también antes de los v. 9-11, pues el 
envío del 73T (de la «palabra») trasmite la seguridad de que 
«Yahé ha escuchado» (nin’ Prity). Por consiguiente, no debemos 
pensar en un oráculo o en el presagio obtenido mediante un sa¬ 
crificio, al estilo de las prácticas de culto corrientes en Mesopota- 
mia. El cambio en la suerte, producido por el 337 (trasmitido 
por los sacerdotes), se expresa en muchos salmos mediante la 


2 «Postquam dolores suos et molestias exoneravit David ín smum Del, nunc 
quodammodo induit novam personam» (Calvino, In librum Psalmorum Com- 
mentarius, a propósito del salmo 6,9) Es digno de tenerse en cuenta lo firme¬ 
mente que Lutero está determinado a deducir el tiempo perfecto, «Yahvé ha 
escuchado», de la fe y esperanza solas del orante «Cum emm in spe et spintu 
eum loqui certum sit, necdum coram Deo, praesente visione positum, certum 
simul est spe salvum íactum, spe Dei gratiam consecutum, spe se consolatum 
haec universa sonare, quo abigat malorum íllorum molestissimam turbam» Unas 
cuantas lineas más adelante, leemos «Quahs spes, talis res» (Lutero, WA 5, 215, 
19ss) 



fórmula V'D'V (nirb): Sal 22,25; 28,6; 34,7; 66,19 (cf. también los 
Sal 10,17; 31,23; 40,2). El orante ha escuchado el «¡No temas!». 
Ha recibido la seguridad de que Yahvé no va a abandonarle. 
Yahvé estará con él; le ayudará y le curará. Tal promesa trasmite 
la certidumbre de ser oído. Da motivo para la confianza y la 
esperanza. La oración ha sido aceptada por Yahvé (v. 10). La 
repetida acentuación de este acontecimiento hace sentir la im¬ 
portancia que tiene y muestra la alegría de quien ha sido oído y 
salvado 3 . Se transforma toda la manera de ver la vida. Pues el 
orante —con la certidumbre de que ha sido escuchado— se vuel¬ 
ve inmediatamente contra sus enemigos y les hace frente. Esos 
enemigos no son, seguramente, los causantes de la enfermedad, 
por hechicería (Mowinckel). Ni son tampoco un grupo que, en 
las luchas partidistas de tiempos tardíos, hubiera causado sufri¬ 
miento espiritual a los piadosos (Kittel). Sino que son personas 
que, mediante sus acusaciones y juicios, querían separar de Dios 
a quien se hallaba gravemente enfermo. Cf. supra, Introducción 
§ 9, 6. Es posible que «los hacedores de iniquidad» (yiN 'bpa) 
hayan colmado la medida del sufrimiento completando con sus 
propias imprecaciones la ira de Dios que pesaba visiblemente 
sobre el que padecía. Pero, en cuanto Yahvé ha escuchado al 
orante, los adversarios han quedado en evidencia. Se ha visto su 
sinrazón. Y entonces pueden ser derrotados y puestos en fuga 
mediante aquellas triunfantes palabras nnn 1YIP («¡Apartaos de 
mí!»). Acerca de esta manera de dirigirse a los enemigos, cf. los 
Sal 4,3s; 52,3ss; 58,2s; 62,4; 119,115. La certidumbre de haber 
sido oído se expresa así en el v. 10: «Yahvé acepta mi oración» 
(npb). Es notable cómo cambia aquí el tiempo verbal. Este cam¬ 
bio expresa que el cantor evoca con especial viveza un singular 
acontecimiento del pasado, un acontecimiento notabilísimo 
(BrSynt § 42e). Ahora bien, si Yahvé ha aceptado las súplicas 
del orante, eso significa para los enemigos «vergüenza» y «turba¬ 
ción». Todos los que hasta entonces habían oprimido al afligido 
por el dolor, tienen que desistir al instante (!M7). Por la suerte 
que ahora corren los enemigos, comprueba el orante la realidad 
de su perdón. Es una imagen constante en el antiguo testamento. 
Cf. el comentario de Sal 5,10-11. 


3 «Crebra eiusdem sententiae repetitio, non quasi narrantis necessitatem, 
sed affectum exsultantis ostendit; sic emm loqui gaudentes solent, ut non eis 
sufficiat semel enuntiare quod gaudent» (san Agustín, Enarrationes m Psalmos, 
en PL 1, 36/37, 95) 



En el acto de restitución, la humillación de los enemigos se hace 
patente mediante el hecho de que a la persona curada se le permite 
tomar parte en el culto de la comunidad y, en un círculo más reducido, 
se le permite experimentar la comunión con miembros del pueblo de 
Dios y con Yahve mismo (K Seybold) Para los enemigos, esto es una 
demostración visible de que la persona a quien ellos acusaban y rechaza¬ 
ban, es una persona acepta 


Finalidad 

Duhm escribe a propósito del Sal 6‘ «Para leerlo a la cabecera 
de un enfermo, este salmo no es apropiado» Y, de manera casi 
unánime, los comentarios modernos opinan que el Sal 6 debe 
suprimirse de la lista de salmos penitenciales de la Iglesia, que se 
recitan tradicionalmente Estas opiniones que se refieren al fon¬ 
do, vienen a sumarse eventualmente a críticas relativas a la for¬ 
ma y que niegan vigor poético a este «poema mediocre» 

Pero una cosa que ignoran todas esas opiniones críticas del 
Sal 6 es que, en él, se habla de un ser humano que soporta todo 
el peso de la ira de Dios y de la fragilidad de la existencia terrena 
que tan cercana está de la muerte Los reformadores lo vieron 
Lutero declara abiertamente «No hay nadie que pueda entender 
esta gran aflicción (por no decir nada peor), a menos que la haya 
experimentado Y por ese motivo no podemos describirla ade¬ 
cuadamente» El peso de la incalculable aflicción se aumenta con 
el alcance y seriedad de una decisión que sólo contempla la vida 
en este mundo Estar separado definitivamente de Dios o sentir 
el favor de su gracia he ahí la alternativa que se plantea en el 
Sal 6 En él, la decisión no se puede aplazar para el «más allá» 
La decisión ha de hacerse en este mundo (Sal 27,13) Quedar 
separado de Dios, significaría bajo la ira de Dios, caer en la 
muerte como el «no-mundo» que esta apartado y lejos de Dios 
Y poseer el favor de la gracia de Dios significa escuchar la pala¬ 
bra de Dios, esa palabra encaminada a su fin, vivificadora y sana¬ 
dora El Sal 6 enseña al «cristiano idealizado» por Duhm a darse 
cuenta de lo seria que es la decisión que debe adoptar en su 
vida 4 Este salmo enseña a la Iglesia, que a menudo ora utilizan¬ 
do formulas desvaídas de color, a reconocer en las estridentes 
imágenes de los lamentos de los individuos, la alternativa, con la 
que tiene que enfrentarse la existencia en este mundo 


4 «Hoc autem sciendum, quod taha passis huius psalmi doctrina dihgentissi 
me servanda est ut non evagentur non querulentur, non quaerant solatia homi 



Estas peticiones quieren adentrarse de lleno en el triunfo que 
se proclama en los v. 9-11: el triunfo sobre todos los poderes que 
tratan de separar de Dios al cristiano mediante la formulación 
de acusaciones y juicios. 


Si procuramos explicar así la finalidad del salmo, lo hacemos distan¬ 
ciándonos conscientemente de todas las declaraciones de totaliter aliter 
que pudieran formularse a partir del nuevo testamento. Y, así, H. C. 
Knuth (19) escribe: «El nuevo testamento no da testimonio de una nue¬ 
va posibilidad de interpretación, sino que conserva las posibilidades has¬ 
ta ahora existentes, dándoles una interpretación final de nuestro salmo. 
Aunque, frente a esta contraposición antitética entre el antiguo y el 
nuevo testamento, pudiéramos objetar que las posibilidades del nuevo 
testamento se dieron ya siempre en el antiguo testamento —cosa que 
no pretendemos negar en absoluto—, sin embargo afirmaremos que el 
elemento específicamente nuevo del nuevo testamento consiste en que, 
frente a la multitud de posibilidades, ofrece precisamente un criterio 
único. Y ese criterio es Jesús mismo». Pero nos preguntaremos: ¿hasta 
qué punto es «Jesús mismo» un «criterio»? ¿de qué manera llega a noso¬ 
tros el mensaje del nuevo testamento si no es a través del multiforme 
kerigma de los testimonios acerca de Jesucristo? La definición antitética 
de las relaciones sugiere un factor que se puede demostrar en una sola 
línea. Pero pasa por alto el hecho de qué y hasta qué punto los testimo¬ 
nios acerca de Jesucristo, en el nuevo testamento, utilizan el lenguaje 
del antiguo testamento para poder interpretar lo que es «básicamente 
nuevo» en el contexto de su profecía, en el contexto de lo que habían 
prometido las profecías del antiguo testamento. Todo depende de que 
se escuche realmente el testimonio que da de sí mismo el antiguo testa¬ 
mento, y de que el intérprete se exponga luego a la cuestión de teología 
bíblica acerca de las afirmaciones del texto del antiguo testamento a la 
luz de su cumplimiento en Cristo. Lo mismo que las antítesis, las síntesis 
deben también evitarse estrictamente. Las referencias y las alusiones 
deben estar sujetas incesantemente de nuevo a la tarea de cuestionar y 
definir. 

En este proceso, la cita literal no podrá ser siempre el factor deter¬ 
minante. Mt 7,23 y Le 13,27 citan el Sal 6,9 de forma que Jesús se 
enfrenta con los que dicen «¡Señor, Señor!» pero no cumplen la volun¬ 
tad de Dios. Y Jesús los rechaza y denuncia con las siguientes palabras: 
«¡Apartaos de mí, todos vosotros, hacedores de maldad!» (eQya^ópevoi 


num, sed apud sese consistant, manum Dei ferant et cum propheta nusquam 
convertantur nisi ad dominum dicentes ‘Domine, ne in furore tuo arguas me’. 
Qua prudentia nisi praestent (ut volunt huius rei mystae) summo suo damno, e 
manu Dei medentis et purgantis elabuntur, dum ad consolatiunculam creaturulae 
confugiunt: Non secus atque si lutum e manu figuli Ínter formandum elabatur 
peiusque collidatur, doñee penitus inutile fiat aut proiici mereatur tanquam re- 
probum» (Lutero, WA 5; 204, 34ss). 



tt]v ávopíav). A la luz del Sal 6, los que dicen «¡Señor, Señor!» apare¬ 
cen como enemigos del que sufre. Estos rasgos son importantes para Mt 
7,23 y Le 13,27. Pero no sirven mucho para la interpretación del salmo 
6. Lejos de eso, habrá que estudiar a fondo este Sal en su propio perfil, 
y habrá que comprenderlo según el fin que se propone. Eso es precisa¬ 
mente lo que nosotros hemos tratado de hacer. 



Salmo 7 


APELACION AL JUSTO JUICIO DE DIOS 


Bibliografía: M. Lohr, Psalm 7; 9; 10: ZAW 36 (1916) 225-237; G. J. 
Thierry, Remarks on Various Passages of the Psalms: OTS 13 (1963) 
77-82; J. Leveen, The Textual Problems of Psalm 7: VT 16 (1966) 439- 
445; W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der 
Einzelnen auf institutionelle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 
(1970) 95-101; J. W. Mckay, My Glory: a Mantle of Praise: SJTh 31 
(1978) 167-172; C. Macholz, Bemerkungen zu Ps 7,4-6: ZAW 91 (1979) 
127ss; A. A. Macintosh, A Consideration of Psalm VII, 12f.\ JThS 33 
(1982) 481-490. 

1 Siggáyón de David, cantado por él ante Yahvé a causa de 
Cus el benjaminita. 

2 Yahvé, Dios mío, en ti busco refugio; 

¡sálvame de ‘mi perseguidor’ 3 ! 

3 Que no desgarre mi vida como un león, 
sin que ‘nadie’ b salve y libere. 

4 Yahvé, Dios mío, si yo he hecho esto c , 
si hay pegada injusticia a mis manos, 

5 si he hecho a mi amigo d cosas malas 

y he despojado 6 a quien me acosa sin motivo, 

6 ¡que el enemigo persiga f mi alma y la alcance! 

¡Pisotee en tierra mi vida 

y eche en el polvo mi gloria 8 ! Sela. 

7 ¡Levántate, Yahvé, en tu ira! 

¡Alzate contra 11 los arrebatos de ira de mis enemigos! 

¡Y despiértate en favor mío*! Tú has ordenado juicio*. 

8 ¡Que te rodee la multitud de los pueblos* 1 , 

‘siéntate en el trono’ 1 sobre ellos en la altura! 

9 Yahvé juzga a los pueblos" 1 . 

¡Júzgame, Yahvé, según mi justicia 
y según mi inocencia"! 

10 ¡Acabe 0 la maldad p de los trasgresores, 
pero tú levanta al justo! 



¡Tú que examinas los corazones y los riñones,* 
oh Dios justo! 

11 Mi escudo ‘sobre mí” 1 es Dios, 

—Salvador de los que son de corazón sincero. 

12 ‘Yahvé’ r es abogado del justo 

y un Dios que castiga 5 a diario. — 

13 Sí, él afila de nuevo su espada', 
tensa su arco y apunta. 

14 Se ha preparado armas de muerte, 
prende fuego a sus flechas. 

15 Ved: concibe maldad, va preñado de perdición, 
y da a luz engaño. 

16 Cavó una fosa y la hizo profunda, 

pero cayó en el hoyo que él mismo había abierto. 

17 Su iniquidad se vuelve sobre su cabeza, 
su delito cae sobre su cráneo. 

18 Ensalzaré a Yahvé, porque es justo, 
cantaré al nombre ‘ ,u del Altísimo. 

2 a En las partes esenciales del Sal 7 se menciona únicamente un 
solo enemigo del orante que se lamenta. Por esta razón es preferible 
leer >ann. 

3 b Surge la cuestión de si p"í2 se refiere a la primera mitad del verso 
(enmienda: pía') o si debe incluirse en la segunda mitad del verso, 
como en el G y en el S (G: pf¡ óvxog XuxQoupévou pr)8e acóí/moc; = 
pía pN). La decisión depende del significado del verbo pía. ¿Tiene 
este verbo el significado de «robar» (Gunkel) o hay que traducirlo por 
«librar», «rescatar»? Los pasajes en los que aparece pía hablan clara¬ 
mente en favor de la segunda interpretación: Sal 136,24 (G ékuxgcúaa- 
xo), Lam 5,8 (G kuxQoúpevog). Por eso, habrá que leer pN1 pía pN 
V’Xn. 

4 c Es una significación inadmisible el leer, por ejemplo, niNJ en 
vez de nNT (Grimme, Schlogl, Gunkel) (cf. infra). 

5 d El G leyó el plural xoíg dvxaitoóióoñaív poi = ’nbiy (cf. tam¬ 
bién san Jerónimo). Pero el contexto confirma el TM. 

e El G: áraojieooipi cuto = D^npNl (así también el S y el T). El 
contexto habla en favor del TM. 

6 f Juntamente con la puntuación qrp hay dos lecturas alternativas: 
q'TT> y qTp; las dos son posibles. 

g Será difícil justificar la propuesta de leer ’iaa = «mi hígado», 
porque 1133 es un término que aparece constantemente en el lenguaje 
de los salmos; cf. a propósito de Sal 3,4. 



h Las dificultades que se han visto en la segunda mitad del verso, 7 
y que han tratado de resolverse mediante las enmiendas más diversas, 
desaparecen inmediatamente si 3 se entiende como un «contra» hostil 
(BrSynt § 106h). 

i Cambiar la puntuación y leer *bN (incluso el G lee: xúqie ó 0eÓ5 
pou) simplifica el texto, pero sin razón justificada. Cf. más bien, el Sal 
59,5: ’ntnpb rnip. 

j Este fragmento de verso resulta perturbador, especialmente por 
el perfecto n’12. Tal vez debe leerse ms. Entonces, las palabras nirí* 
tpnp y>T> del v. 9, que también trastornan la estructura del verso, po¬ 
drían añadirse como segunda mitad del verso (según el metro 4 + 3). 

k D'DNb evoca una concepción que tiene pleno fundamento en 8 
los salmos (en el contexto inmediato leemos Q’np V*T* ni¡T>; cf. también 
los Sal 9,9; 96,10; 98,9 y passim) y también en el Deuteroisaías (por 
ejemplo, Is 43,8ss). La escena arcaica y mitológica de Yahvé como Juez 
celestial rodeado por DVlbN, basada en el Sal 82,1 y en Job ls, es una 
imagen que condujo a la corrección de n’QNb por DVlbN (Budde, Gun- 
kel), pero que debe abandonarse en favor de la lectura original. 

1 rniiy = «retorna» no tiene sentido («¿Tendrá que dictar su juicio 
en la tierra y luego volver al cielo? ¿o antes del juicio tendrá que aban¬ 
donar la sede de su tribunal celestial?» Gunkel). Más acertado será 
n3U>. A propósito de 3U>’ en el sentido de «sentarse en el trono para 
celebrar juicio», cf. Sal 9,5. Sobre la confusión de naru> y rQty en el 
TM, cf. Núm 10,36; Sal 116,7; Is 30,15. 

m Cf. la observación sobre el v. 7 nota i. 9 

n Es innecesario corregir o completar 'bp (Wellhausen: 'Ojp por 
'bP; Kittel: ’íbm; Graetz: ’bPD DrDl). ’bp (para intensificar el sufijo) 
designa el poder de la inocencia que (como un peso que nadie podrá 
levantar) se asienta sobre el orante. 

o 7133'* es la puntuación que debe preferirse. El verbo tiene aquí 10 
sentido intransitivo. 

p Aquí es preferible la puntuación p'l a la puntuación P7 (Schlógl, 
Lóhr, Gunkel, Schmidt). 

q El TM («mi escudo está sobre Dios») es ininteligible. El S («mi 11 
escudo es Dios») sería difícil de justificar por razones de la métrica. Lo 
mejor será leer *bp, cf. por ejemplo, Sal 3,4. 

r Si en el hemistiquio paralelo tenemos bN, entonces habrá que 12 
contar con que ya en el Sal 7 se introdujo una redacción elohísta (Gun¬ 
kel); se habría cambiado un original DliT*. Así habría ocurrido también 
en el v. 11. 

s La crítica que hacen muchos comentarios sobre las palabras bN1 
DPT nace del sentido del contexto, y será estudiada, por tanto, en el 
comentario (cf. infrá). 



13 t Las correcciones del texto que se hacen en los comentarios, algu¬ 
nas de las cuales son radicales (como en el v. 12 a propósito de bNI 
DPT), se basan en el sentido del contexto. Son correcciones muy atrevi¬ 
das y problemáticas. Habrá que intentar, antes que nada, tomar como 
punto de partida una traducción literal. 

18 u Probablemente habrá que suprimir iTiiT> a causa del ritmo (pero 
también teniendo en cuenta el mm que aparece en el primer hemisti¬ 
quio). 


Forma 

El Sal 7 pertenece al grupo de «salmos de David». Rechaza¬ 
remos la hipótesis de que el salmo se combina con los Sal 9 y 10 
para constituir una unidad mayor (M. Lóhr, ZAW 36 [1916] 225- 
237). La afinidad de temas y motivos no da derecho a reconstruir 
conjuntos literarios. Pero mientras M. Lóhr trata de reconstruir 
una unidad más amplia que rebase los límites del Sal 7, hay otros 
intérpretes que quieren establecer divisiones dentro del salmo 
basándose en razones de crítica literaria. Por ejemplo, B. Duhm 
y E. G. Briggs creen que los v. 7-12 son elementos extraños. 
Duhm segrega estos versículos por considerarlos un cántico inde¬ 
pendiente. Pero el examen minucioso de las características de la 
forma y de su «Sitz im Leben» nos llevará a la conclusión de que 
el Sal 7 es una unidad compacta, un cántico con una estructura 
que se comprende fácilmente por la situación de la que ha sur¬ 
gido. 

Las circunstancias textuales y métricas se caracterizan por 
cierta irregularidad. Se suscitan especialmente algunas dificulta¬ 
des relativas a la transmisión del texto en los v. 6.7.9.12.13. En 
los v. 6.7.9 encontramos que no pueden coordinarse (o que sólo 
se coordinan con otro hemistiquio efectuando trasposiciones, Los 
v. 14-18 pueden leerse como dobles cadencias de ritmo ternario. 
Y lo mismo ocurre con los v. 3.5.6 (con excepción de la cadencia 
cuaternaria: h'IN qTP). 7a.8.12. Los v. 2.4.13 deben 

incluirse en el metro 4 + 3. Y, finalmente, el metro 3 + 2 apare¬ 
ce en el v. 9 (con excepción de Q’av pf mrr>). 

Estas primeras observaciones sobre la forma nos llevan a pre¬ 
guntarnos cuál es la estructura del texto. En primer lugar, un 
intento de comprender la estructura del salmo por el contenido 
del mismo, nos ofrece la siguiente imagen: el título ofrece un 
epígrafe clasificador; en los v. 2-3 el orante acude con súplicas a 
Yahvé; en los v. 4-6 afirma solemnemente su inocencia; y en los 



v. 7-10 apela al justo juicio de Dios; después de las expresiones 
de confianza y seguridad que hay en los v. 11-12, el orante habla 
del ataque de su enemigo (v. 13) y de la suerte que su enemigo 
corre (v. 14-17), para terminar con una alabanza de Dios, llena 
de gratitud (v. 18). 

No nos convencen las enmiendas del texto propuestas por J. 
Leveen (440). Y difícilmente se justifica el esfuerzo interpretati¬ 
vo de M. Dahood (42) para suplir asperezas. La exégesis que 
vamos a ofrecer seguidamente demostrará que las investigaciones 
sobre la forma desarrollada hasta ahora conducen a una interpre¬ 
tación adecuada del texto. 

El Sal 7 pertenece por su forma al grupo de los cánticos de 
oración (nbon). Tenemos pruebas cada vez más claras de que la 
clasificación del género que se ha hecho hasta ahora de nuestro 
salmo, al que se ha considerado como «lamentación individual» 
(Gunkel-Begrich, EinlPs § 6) no corresponde realmente a la for¬ 
ma y a los enunciados distintivos del salmo (así piensa también 
W. Beyerlin, 101). Ahora bien, hay que captar y definir más 
exactamente los elementos integrantes del cántico de oración. 
Se verá así que los elementos integrantes han surgido del «Sitz 
im Leben» del cántico de oración. La afirmación de inocencia, 
en los v. 4-6, tiene la forma característica de un juramento que 
necesita aún una interpretación detenida (cf. infrá). Los v. 7-10 
deben entenderse como apelación a Yahvé, el Juez. En los v. 
11-12 aparecen elementos de una «doxología de juicio». La for¬ 
mulación cohortativa del v. 18 establece un contraste entre el 
versículo en cuestión y la interpretación habitual de que en él se 
expresa una todá («cántico de acción de gracias de un indivi¬ 
duo»), Habrá que pensar, más bien, en una «fórmula de voto» 
que anuncia alabanzas (así, F. Crüsemann, Studien zur Formge- 
schichte von Hiymnus und Danklied in Israel , WMANT 32 [1969] 
275). Para recordar lo que son los «cánticos de oración», cf. su- 
pra. Introducción § 6, 2. 


Marco 

Reconocemos fácilmente la situación a la que apunta el 
Sal 7. El salmo reconoce la institución del juicio de Dios, institu¬ 
ción a la que se acoge una persona que ha sido acusada y perse¬ 
guida por enemigos, a fin de que Dios pronuncie su veredicto. 
Esta «situación vital» nos conduce al ámbito del templo de Jeru- 
salén. Para las investigaciones sobre esta situación, consúltese 



H, Schmidt, Das Gebet des Angeklagten im Alten Testament, 
BZAW 49 (1928) 17, y especialmente W. Beyerlin, 96s. El oran¬ 
te es perseguido por sus adversarios. Huye al santuario, afirma 
su inocencia (mediante el formulario de un juramento de purifi¬ 
cación) y apela a Yahvé como justo juez. La situación cultual se 
describe de la siguiente manera en 1 Re 8,31ss: «Si alguno peca 
contra su prójimo y se le exige juramento, y viene y jura delante 
de tu altar en esta casa, escucha tú desde los cielos y obra y 
juzga a tus siervos condenando al impío, haciendo recaer su con¬ 
ducta sobre su cabeza, y justificando al justo, dándole conforme 
a su justicia». Con estas palabras se describe exactamente la si¬ 
tuación. Debemos suponer que los más diversos orantes acudie¬ 
ron en las más diversas ocasiones a este acto de juicio de Dios. 
Y utilizarían como formulario el Sal 7. Cuando H. Gunkel, en 
su comentario, cree poder afirmar que «en este salmo se escu¬ 
chan las palabras del rey», debemos recordar que los formularios 
de oración recogían ideas y metáforas que trascendían todo des¬ 
tino individual (cf. el Sal 3 y las explicaciones que se dieron a 
propósito de él). Las conexiones cronológicas pueden averiguar¬ 
se sólo por deducción. El cántico de oración se originó probable¬ 
mente en época anterior al destierro. Por muchas cosas nos da la 
impresión de ser un cántico arcaico, y su fecha puede situarse en 
época muy temprana. 


Comentario 

1 En cuanto a yiríiy (siggáyón), cf, supra, Introducción § 4, 
n.° 6. La referencia explicativa (redaccional) que se hace a la 
situación y que recuerda las calumnias (?) formuladas por Cus el 
benjaminita, ya no podemos comprenderla. Será difícil que se 
trate de una alusión a 1 Sam 18,21ss. Muy probablemente, el 
autor de esta referencia histórica, tenía en su mente un suceso 
no trasmitido en el antiguo testamento. H. Gunkel sugiere que 
se trata de una leyenda desconocida. 

-3 El orante de nuestro salmo huye de su perseguidor y busca 
refugio en Yahvé (cf. el Sal 11,1). 2 ilPrí designa el acto de 
buscar protección y refugio en el ámbito de la presencia de Dios. 
Más frecuentemente se habla en los salmos de las «alas» o de la 
«sombra de las alas» de los querubines, donde busca protección el 
orante que necesita ayuda (por ejemplo, Sal 57,2; 61,5). A pro¬ 
pósito de YlbN, cf. O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ im Alten Testament'. 



ZAW 61 (1945/1948) 3-16. El perseguido pide ayuda a Yahvé: 
ayuda (como veremos en el v. 9) para hacer valer sus derechos. 

El enemigo del orante que se lamenta es comparado con un león 
devorador. Esta imagen visualiza bien la seriedad del peligro (cf. 
supra. Introducción § 10, 4). Como animal carnicero, el perse¬ 
guidor quiere desgarrar al orante. tyflJ en este contexto pudiera 
tener su significado original de «garganta» (H. Schmidt). Con la 
descripción plástica de su desgracia, el orante quiere mover a 
Yahvé a que intervenga. Sobre todo, el total desamparo moverá 
a Dios a intervenir. 

La lamentación de quien suplica ardientemente va seguida 4-6 
ahora por un juramento importante formulado por el orante para 
encarecer su inocencia. Captaremos el significado de los v. 4-6 
mediante un estudio preciso de crítica de las formas. 

En el juramento del inocente hay que fijarse primeramente en la 
estilización. DNT («esto») se refiere a las acusaciones formuladas por el 
perseguidor. Vienen luego otras dos oraciones subordinadas, introduci¬ 
das también por DN («si»), que se refieren a un posible caso de transgre¬ 
sión. A estas afirmaciones casuísticas le sigue después una maldición 
lanzada contra sí mismo. En Job 31 tenemos un paralelo de este jura¬ 
mento del inocente. En ese pasaje se han reunido varios temas. Se reco¬ 
nocen perfectamente las frases características, introducidas por DN: Job 
31,5-8.9-10.16-22.24-28. En Sal 17,3-4; 26,4-6 ha desaparecido la forma 
típica, claramente reconocible en el Sal 7 y en Job 31, mientras que esa 
forma aparece también en Sal 137,5.6 pero ya fuera de la esfera jurídica. 
Podremos imaginarnos de la siguiente manera el procedimiento normal 
para prestar un juramento en el culto: En un caso jurídico difícil y que 
no puede arreglarse, los litigantes visitan el santuario central (Dt 17,8- 
10). En él se espera recibir una autorizada D2U>nn in (Dt 17,9) o una 
rnin (Dt 17, 11) de labios del sacerdote. A aquel que se declara inocen¬ 
te se le hace prestar juramento (ín^Nn 1 ? nbN 13'NUD, 1 Re 8,31). La 
fórmula citada comprende exactamente el encarecimiento de la propia 
inocencia y la maldición contra sí mismo. Este juramento del inocente 
se pronuncia rUTD riab (1 Re 8,31). Probablemente, este acto sagrado 
iba acompañado de la acción simbólica de lavarse las manos y de una 
procesión en torno al altar (Sal 26,6). A propósito de la «abiuratio», cf. 

F. Horst, Der Eid im Alten Testament: EvTh 8/9 (1957) 366-384. Sobre 
el juramento de purificación en el marco y estructura de la institución 
del juicio de Dios, cf. W. Beyerlin, 96ss. «El texto del juramento en los 
v. 4-6, con sus paralelismos, expresa un solemne encarecimiento; pero, 
con su estricta concentración en un solo pensamiento, causa la impre¬ 
sión de ser una fórmula muy antigua. Habrá que fijarse especialmente 
en que, en la primera subordinada condicional, el tema de la acusación 
se expresa mediante el pronombre demostrativo riNT, que se refiere a 



algo que ya se ha mencionado antes: ‘Si yo he hecho esto...’ (4a). Como 
en los versículos anteriores del salmo no se nos revela qué acusación se 
había formulado contra el salmista, queda sólo una conclusión posible: 
que el cargo ya se había formulado antes de que el salmista comenzase 
su oración» (W. Beyerlin, 97). 

En los v. 4-6 el juramento del inocente se refiere ante todo a 
las acusaciones lanzadas por su perseguidor. La imagen específi¬ 
ca que aparece en la fórmula '233 blir'Uri'DN se refiere probable¬ 
mente a la acción de lavarse las manos, que se efectuaba al for¬ 
mular un juramento de purificación (Sal 26,6; Is 1,15-16). biy en 
el antiguo testamento es la iniquidad que mancha las manos (1 
Sam 24,12; Is 1,15; 59,3.6). En el v. 5 podemos ver —aunque 
sea fugazmente— los delitos de que se acusaba al orante: se su¬ 
pone que el perseguido es culpable de haber traicionado la con¬ 
fianza en él depositada. La expresión ’EblIP puede referirse a la 
persona «que mantiene la paz de la misma casa con otra perso¬ 
na» (H. Schmidt). En este sentido (cf. también Sal 41,10; Jer 
38,22), el término sería paralelo al de P7. Pero el abuso de con¬ 
fianza debió de consistir en que el inculpado cometió un delito 
contra los bienes de su amigo, ybn designa la acción de robo o 
saqueo en sentido muy intenso, de forma que habrá que pensar 
en continuadas malversaciones. Pero las manos del orante están 
vacías, y él es perseguido sin causa (Dp'l): esta solemne afirma¬ 
ción se escucha ya en las formulaciones casuísticas de las oracio¬ 
nes dependientes. Luego, en la maldición contra sí mismo (v. 6), 
el acusado declara que está dispuesto a aceptar la persecución de 
su enemigo y a perder la vida y el honor, si fueran verdaderas las 
acusaciones que se formulan contra él y los delitos enunciados 
en el juramento. A propósito de 1133, cf. Sal 3,4; a propósito de 
1P21, cf. Sal 6,4-5. 

10 El juramento de inocencia es, evidentemente, el preámbulo 
para la apelación que ahora se hace a Yahvé, el juez justo. Se 
invoca a Dios con tres imperativos NÍPin - miP - nmp. Los 
conceptos e imágenes de la apelación sugieren la idea del arca 
de la alianza (o arca del pacto) como trono en que se sienta Dios 
para juzgar. Conviene fijarse en los siguientes detalles: 1. Yahvé 
está sentado en el arca como en un trono desde el que ejerce su 
función de Rey y Juez (Sal 99,1; Is 6,lss; Sal 94,lss), pero su 
presencia majestuosa se extiende mucho más allá del espacio cú¬ 
bico del Santo de los santos (Sancta sanctorum) (Is 6,lss). Así 
como Yahvé se sienta en un trono en la tierra, así también tiene 
su trono en el cielo (Sal 11,4). Por eso puede describirse el san- 



tuario de Sión como «edificado cual los altos cielos» (Sal 78,69; Is 
2,2-5). El Sal 7,7-8 hace referencia a esta imagen. El Dios presen¬ 
te en Sión es el Rey que tiene su trono en el cielo, a propósito de 
esto, cf. supra. Introducción § 10, 1. 2. A este Rey y Juez majes¬ 
tuoso están sometidos los pueblos. El los juzga y los gobierna (Sal 
9,9; 96,10; 98,9 y passim). En Jerusalén se proclama incesante¬ 
mente que el Dios-Rey que tiene su trono encima del arca y en el 
cielo es soberano y juez del mundo (cf. supra. Introducción § 10, 
1). A estos presupuestos se hace referencia especialmente en los 
v. 8-9 del Sal 7. Es innecesario sustituir esta imagen por la que se 
halla en Sal 82,1. 3. El arca de la alianza (aun después de ser 
llevada al templo de Jerusalén, en tiempo de Salomón) sigue es¬ 
tando rodeada de tradiciones acerca de la guerra santa, a la que 
se llevaba antaño el arca como un «paladión» (Núm 10,35-36; 1 
Sam 4,3). El Dios-Rey que tiene su trono sobre el arca es y sigue 
siendo el «héroe en la batalla» (Sal 24,8). Evidentemente, el Sal 
7,7 debe interpretarse en conexión con estas imágenes. El clamor 
mrp nmp se halla anclado en las antiguas palabras que se decían 
sobre el arca (Núm 10,35-36). Y la súplica pidiendo a Dios que 
intervenga con ira en contra de los enemigos (en plural) suena 
como la fórmula de oración de un rey que suplica la intervención 
de Yahvé, el «héroe del combate»: el orante del Sal 7 se dirige y 
apela a Yahvé, sentado en su trono desde el que juzga a los pue¬ 
blos, a Yahvé, el héroe de la batalla, cuya presencia encima del 
arca en Jerusalén es una realidad. 

Más extraña es la concepción que se oculta detrás de la invo¬ 
cación miy, y que debe distinguirse de las concepciones tradicio¬ 
nales acerca del arca. El sueño es un estado mítico y ritual de la 
divinidad de la vegetación (1 Re 18,27). miP, en esta esfera 
religiosa, es un clamor cultual para que despierte. Invoca al nu¬ 
men muerto con la vegetación para que retorne a la vida. Sin 
embargo, no se puede mantener que ni un vestigio siquiera de la 
correspondiente concepción mitológica esté asociado con la invo¬ 
cación miV dirigida a Yahvé (contra lo que piensa G. Widen- 
gren, Sakrales Kónigtum im Alten Testament und im Judentum, 
en Franz Delitzsch-Vorlesungen [1952, 1955] 67). El movido tras¬ 
fondo mitológico del culto de la naturaleza detrás de la invoca¬ 
ción miy en el Sal 7,7 está completamente muerto y desterrado. 
El Dios de Israel «no duerme ni se adormece» (Sal 121,4). El 
imperativo mil? entró en el lenguaje de las apelaciones sin con¬ 
notación mítica alguna. 

¿Qué espera ahora el orante con su apelación a Yahvé, el 
Juez? Espera una respuesta (cf. la apelación en Job 31,35); espe- 



ra que Yahvé «defienda su causa» (Sal 35,23). La voz de Dios, 
al responder, puede ser quizás del mismo tenor que lo que 
leemos en el Sal 12,6; básicamente, lo que el orante espera 
con sus encarecidas fórmulas de apelación es incluso una teofa- 
nía (Sal 18,8ss). Cf. a propósito de NÍúin, Sal 94,2; Is 33,10. 
La oración del individuo encaja plenamente, también en este 
pasaje, con las tradiciones del arca y de la teofanía que se 
mantienen vivas en Sión. Estas conexiones son negadas por la 
crítica de aquellos comentaristas que consideran «presuntuo¬ 
so» y «altamente patético» el que un individuo invoque el jui¬ 
cio universal de Dios contra sus enemigos (A. Cohén, por el 
contrario, llama la atención —acertadamente— sobre Gén 
18,25). El orante hace referencia a concepciones y tradiciones 
cultuales que se mantienen vivas; entra en ellas con su decisiva 
invocación ’pTSD niiT* 'JUatú (v. 9; cf. también Sal 26,1; 35,24; 
43,1). El verbo uatú tiende indiscutiblemente a obtener una 
decisión judicial. Pero L. Kóhler tiene razón al incorporar a 
este concepto la idea de prestar asistencia a la justicia (Der 
hebraische Mensch [1953] 152). El invocante está seguro de 
que su uaiyn dimana (K2C: Sal 17,2) de Yahvé. Una vez más, 
se refiere encarecidamente a su justicia e inocencia. En ningún 
caso se expresa aquí una arrogante calificación moral de sí mis¬ 
mo. Sino que se trata de una concretísima declaración de leal¬ 
tad, que tiene su razón de ser en el juramento de los v. 4-6. El 
orante se aferra a la inocencia ('by 'ftn) y a la justicia que le 
envuelven y le dan solidez (como un peso que asienta, cf. Job 
27,6). 


El orante del salmo alega su «propia justicia», y esta alegación se ha 
convertido desde los tiempos de la Reforma en problema de agudas 
diferencias teológicas. Calvino afirma refiriéndose a este problema: «La 
solución es fácil, porque no se trata aquí de la cuestión de cómo deba 
responder (el orante), si Dios le pide que dé cuenta de toda su vida. 
Ahora bien, comparándose a sí mismo con sus enemigos, (el orante) 
afirma —no sin razón— que él es justo en comparación con ellos» (a 
propósito del Sal 7,9). Lutero, en sus Operationes in Psalmos, 1519- 
1521, va más al fondo del problema teológico. Escribe así a propósito 
del Sal 7,9: «En las sagradas Escrituras, mi propia justicia y la justicia 
de Dios son dos cosas diferentes, porque la primera es la justicia propia 
de cada uno, por la cual una persona no merece reproche alguno ante 
otras personas y ante su propia conciencia, aunque eso no sea suficiente 
ante el juicio de Dios; pero la segunda es la gracia y la misericordia de 
Dios que nos justifica ante él». En nuestros días K. Barth se ocupó 
detenidamente de la «voz de extraordinaria confianza» con que los oran- 



tes del antiguo testamento «se jactan de su propia justicia ante Dios y 
ante los hombres» ( Kirchliche Dogmatik IV/1 [1953] 636-639) 

En la historia de las religiones hay numerosos paralelos de una ape¬ 
lación a los dioses en el cercano oriente antiguo Y, así, una persona 
que quiere que le hagan justicia, acude en oración a Shamash y Adad y 
dice las siguientes palabras «Ofrezco incienso a la imagen de vuestra 
gran divinidad, saciaos del (aroma del) cedro |Ojalá los grandes dioses 
se sacien del (aroma del) cedro que es un obsequio para ellos’ ,sentaos 
para administrarme justicia y haced valer mi derecho' ,por mi palabra y 
por las manos que alzo' |haya justicia en todo lo que hago y en las 
palabras con que oro'» (Falkenstein-von Soden, Sumerische und akka- 
dische Hymnen und Gebete [1953] 278) Una plegaria para un modelo 
de ofrenda a Nmurta contiene las siguientes peticiones de un sacerdote 
«(No (me) mires con poco aprecio' ,acércate y decide la causa del litigio' 
,acepta mis suplicas y escucha mi oración' ,por todo lo que me había 
propuesto, dicta(me) una decisión para que, basándome en tu ‘si’ fide¬ 
digno, pueda adoptar una solución'» (Falkenstein-von Soden, 277) De 
una oración a Girka «|Tu haces justicia a los hombres y mujeres que se 
han visto pnvados de sus derechos' ( en mi litigio acude a mí como Sha¬ 
mash el guerrero y dicta sentencia por mi y decide el caso en favor 
mío'» (Falkenstem-von Soden, 348) También en Mesopotamia, la per¬ 
sona que se halla en apuros jurídicos aguarda una palabra del dios o la 
intervención guerrera de la divinidad, pero el factor dominante es la 
expectación y el otorgamiento de un «ornen» al contemplar la víctima 
del sacrificio Por lo demas, haremos bien en reflexionar sobre las afir¬ 
maciones de K Barth «El hecho de que el ‘motivo de la inocencia’ 
aparezca también en los ‘salmos babilónicos’ no modifica para nada la 
realidad de que, en los salmos de Israel, ese motivo tiene únicamente su 
sentido y su razón de ser y su necesidad en la elección graciosa de Israel, 
a base de la cual Dios quiso establecer y mantener su pacto con Israel» 
(Kirchliche Dogmatik IV/1, 638) 

La afirmación de justicia e inocencia que hacen los orantes, en los 
salmos de Israel, no es una autocahficacion moral o lo que solemos 
llamar «justicia propia» No, sino que se trata de la institución del juicio 
de Dios, y de la calificación de «culpable» o «mócente» que en ese 
juicio hay que emitir como veredicto, a base de las acusaciones concre¬ 
tas que formulan los acusadores y perseguidores En 1 Re 8,31ss se 
caracteriza claramente esta situación Todo se decide por el juicio de 
Dios, por el cual Yahve mismo declara «culpable» o «inocente» (= 
p 1 !^) Esta declaración tiene una sola alternativa Por eso, si el orante 
declara su inocencia, si se considera a si mismo «justo», entonces esas 
declaraciones son formulaciones que preceden al juicio declarativo de 
Yahve y quieren anticiparlo No se trata aquí de la lustificatio impu sino 
de la mstificatio lusti Para decirlo con otras palabras se trata de que 
Dios haga patente la justicia del justo, frente a todos los que la ponen 
en duda o la impugnan La analogía adecuada en el nuevo testamento, 
la tenemos en Rom 8,31ss 



10 La petición mn’ waty se hace más explícita en el v. 10 en el 
sentido de que Dios ponga fin a los trpun pero exalte al p'TS. 
En el antiguo testamento, las decisiones de Dios finalizan siem¬ 
pre con un acto concreto. La prueba de la ayuda de Yahvé se 
presenta de manera visible y palpable. Y gracias a ese acto, el 
orante —en el antiguo pacto— da crédito a Dios. Y lo hace con 
sentimientos de confianza y certidumbre. La fórmula con aires 
de himno TTPbbl nub jria («tú que examinas los corazones y los 
riñones»; cf. Sal 17,3; Jer 17,10) es elemento de la «doxología 
del juicio», en la que se ensalza a Yahvé como justo juez (F. 
Horst, Gottes Recht, en GesStud [1961] 155-166). Dios ve lo que 
está oculto y conoce el interior del hombre, pns DTlbN es aquí 
una designación enfática de Dios (BrSynt § 19c) por la cual se 
proclama doxológicamente la actuación salvadora de Yahvé, que 
es fiel a su comunión con el pueblo. A propósito de pH^, cf. 
G. von Rad, TeolAT I, 466-468. 

11 También el v. 11 tiene resonancias de doxología y expresión 
de confianza. El «escudo» es símbolo de la ayuda protectora de 
Dios que envuelve a los que son ab _v 1iy\ Si la corrección >bp es 
acertada, entonces veríamos que el orante sabe ya que está sobre 
él el «escudo», es decir, la ayuda de Dios que protege sus dere¬ 
chos, y aguarda que esa ayuda descienda. 

12 El v. 12 (como la fórmula de participio del v. 10b) se entiende 
también perfectamente como elemento de la «doxología del jui¬ 
cio». Se ensalza al Dios que juzga como auxiliador del p’7^ en 
sus derechos y como el que castiga en todo momento a los 
□’yun. Tales doxologías de juicio se distinguen y rebasan ya las 
circunstancias pragmáticas de los acontecimientos que tienen que 
ver concretamente con el orante. Glorifican de manera universal 
la autoridad de Dios como juez: una autoridad que se deja sentir 
siempre y es inmutable. Este punto de vista no se tuvo en cuenta 
en las numerosas conjeturas que se sugirieron para entender el 
v. 12b. La doxología del juicio difiere básicamente de la secuen¬ 
cia vivencial que los especialistas han tratado de reconstruir paso 
por paso, fundándose en razones psicológicas; esa doxología se 
refiere a circunstancias que quedan más allá de la situación des¬ 
graciada en que se encuentra el orante, pero que indudablemen¬ 
te significan para él consuelo y certidumbre alentadora 1 . 


1. «Sed quanquam non statim íudicia sua exsequitur, quia nullum tempus 
est, ímo nullus dies praetent, quo non certis documentis probet, quae permista 



A las declaraciones doxológicas, en las que el orante busca 13 
consuelo y confianza, le sigue ahora en el v. 13 —de manera 
extrañamente abrupta— una referencia a los pertrechos con que 
se arma el enemigo. Se ha cavilado mucho sobre el significado 
de la expresión introductoria Nb'QN. No se puede tratar de una 
fórmula de juramento. En eso se ha insistido con razón, una y 
otra vez. Pero pudiera ser que Nb'DN tuviera un lugar bien defi¬ 
nido en la terminología de la apelación sagrada en cuestiones de 
derecho. También en Job 31,31 vemos que una frase se introduce 
con Nb'DN en la estructura de unas declaraciones hechas bajo 
juramento. Evidentemente, las referencias encarecedoras a un 
hecho importante para el tribunal, se introducen con las palabras 
Nb'DN. Por tanto, el v. 13 se podría entender también como una 
de esas «referencias encarecedoras». Pero sigue siendo extraño 
el verbo que (naturalmente, con ciertas reservas) ha sido 
traducido literalmente. ¿Tuvo lugar aquí, alguna vez, un llama¬ 
miento a la conversión (cf. Job 6,29)? ¿o se valoró 31U> en este 
pasaje en el sentido que tiene en el v. 17? Toda enmienda del 
texto que se deje llevar por tales consideraciones, tiene que efec¬ 
tuar profundos cambios, que en el fondo no se pueden justificar. 

Ahora bien, lo que no se puede negar es que el v. 13 habla del 
enemigo, que se alza amenazador. En su mano están la «espada» 

(Sal 37,13s; 55,22; 57,5; 63,11; 64,4) y el «arco» (Sal 11,2; 37,14; 

57,5; 64,4; 120,4). 

El orante se halla amenazado por (v. 14). Imágenes 14-17 

y metáforas militares, tomadas del ejercicio de dar caza a alguien 
o algo, visualizan en los v. 13-17 los preparativos del perseguidor 
para dar muerte. Se habla incluso de flechas incendiarias (v. 14), 
como las que se usan en los asedios de las ciudades. Pero hay, 
sobre todo, dos cuestiones que son importantes para comprender 
la sección de los v. 14-17: 1. ¿cómo habrá que entender que los 
preparativos hostiles del perseguidor se vuelvan contra él mis¬ 
mo? 2. ¿cómo llega el orante a la convicción cierta de que los 
enemigos, con sus preparativos descabellados, están acarreando 
un juicio sobre sí mismos? 

1. Se pensó anteriormente que los v. 14-17 eran expresión de 
un burdo dogma de la retribución, acrecentado por el «legalis- 
mo» del antiguo testamento. En su ensayo Gibt es ein Vergel- 


sunt in mundo, a se discerní» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius, a 
propósito de Sal 7,12). 



tungsdogma im AT?: ZThK 52 (1955) lss, K. Koch se ocupó de 
esta tesis. Comienza por hacer notar que, en el antiguo testamen¬ 
to, predomina la idea de que toda acción mala repercute con fata¬ 
les consecuencias sobre el que la lleva a cabo, y de que toda acción 
buena trae bendiciones a quien la realiza. La lengua hebrea no 
tiene un término especial para «castigo». Más bien, en la «concep¬ 
ción sintética de la vida», que predominaba en el mundo antiguo, 
los diversos factores que están separados en la «idea de la retribu¬ 
ción», a saber, «el acto — el castigo», o «el acto — la recompen¬ 
sa», constituyen una estrecha unidad. Koch habla de «una esfera 
de acción que origina destino» (cf. también G. von tad, TeolATl, 
469ss). Esa «némesis inmanente» (von Rad) está integrada ahora, 
en el antiguo testamento, dentro de la «causalidad de Yahvé a 
quien se deben todas las cosas». Con ello, el problema contempla¬ 
do hasta entonces desde el punto de vista de la «retribución», 
adquiere un aspecto distinto y nuevo. Desde luego, habrá que 
seguir preguntándose si la integración global de «la esfera de ac¬ 
ción que origina destino» dentro de la «causalidad universal de 
Yahvé» (la causalidad de Yahvé a quien se deben todas las cosas) 
no necesita quizás una atenta descripción teológica. Precisamente, 
¿cuál es la reacción personal de Dios ante la esfera ontológica de 
la «némesis inmanente»? Es aleccionador e importante escuchar, 
acerca de este problema, algunas voces que nos hablan desde la 
historia de la interpretación del Sal 7. Lutero declara: «He aquí la 
manera incomprensible del juicio divino, a saber, que Dios no 
atrapa a los impíos sino por medio de los planes de ellos, y les 
conduce a la perdición que ellos mismos han ideado» (WA 5; 246, 
26s). En Calvino hallamos las afirmaciones siguientes: «... Por la 
admirable providencia de Dios, las cosas se vuelven al fin opues¬ 
to»; «por la oculta dirección de su mano, Dios hace que todo eso 
recaiga sobre las cabezas de ellos». Y Franz Delitzsch nos recuer¬ 
da finalmente, con su definición del «autocastigo del pecado», que 
«Dios los entrega a merced de sus malas acciones» (Rom 1,24: 
«Dios los entregó a la impureza en la lujuria de sus corazones»). 
Todas estas calificaciones teológicas deberán tenerse en cuenta al 
estudiar las afirmaciones del texto en los v. 14-17. 

2. El orante del Sal 7 ¿cómo llegó a estar seguro de que la 
persecución maligna de su enemigo iba a repercutir sobre él con 
terribles consecuencias? H. Schmidt conjetura que los v. 13-17 
son parte integrante de un cántico de acción de gracias que apa¬ 
rece en el v. 18. En tal caso, el acontecimiento de la gracia con 
que Dios se vuelve al orante que a él apela, debe fijarse entre 



los v. 12 y 13. Pero eso apenas es posible. Debiéramos pregun¬ 
tarnos también si está justificada la inclusión que hace Schmidt 
del v. 13 (basándose mucho en conjeturas). Según la interpreta¬ 
ción dada anteriormente, el v. 13 debiera entenderse como una 
referencia encarecedora al peligroso embate de los enemigos. 

Por tanto, habría que fijar la cesura entre los v. 13 y 14. 

Indudablemente, contra toda esta interpretación hay que 
aducir que el v. 18 no debe entenderse como cántico definitivo 
de acción de gracias sino como «voto de acción de gracias» («en¬ 
salzaré a Yahvé...»). En tal caso, los v. 14-17 debieran entender¬ 
se como afirmaciones de una atrevida certidumbre. Y esta certi¬ 
dumbre tendría, a su vez, su fundamento en las palabras de la 
doxología del v. 12, que se elevan por encima de todos los pro¬ 
blemas creados por la difícil situación jurídica. Más aún, tal inter¬ 
pretación sería defendible aun en el caso de que el v. 18 debiera 
entenderse como «versículo de acción de gracias» (un apéndice 
—digámoslo así— a las palabras de audaz certidumbre que se 
expresan en los v. 14-17). 

Las imágenes que aparecen en los v. 15 y 16 se hallan en el 
antiguo testamento, fuera también del Sal. 7. Por lo que respecta 
al v. 15, cf. Job 15,35; Is 59,4. La imagen de la fosa en que cae 
el mismo que la abrió está inspirada en la vida del cazador. El 
cazador quiere atrapar animales haciéndoles caer en hoyas. A 
propósito del v. 16, cf. Sal 9,16; 35,7.8; 57,7; 141,10; Prov 26,27. 
Finalmente, en el v. 17, habrá que imaginarse la escena en que 
una piedra lanzada con honda vuelve a caer sobre la cabeza de 
quien la lanzó (Prov 26,27; Eclo 27,25). Detrás de todas estas 
afirmaciones e imágenes está la convicción de que la «némesis 
inmanente» acarreará de rebote tan funestas consecuencias sobre 
el perseguidor como los actos malvados que él había planeado. 

En su formulación cohortativa, el v. 18 debe entenderse 18 
como un «voto de alabanza» (cf. supra, «Forma»). La acción de 
gracias expresada en la todá no se ejecuta en el momento sino 
que se anuncia para el futuro (F. Crüsemann, cf. supra). 

(772? tiene aquí el significado de «ayuda en problemas jurídi¬ 
cos», «concesión de salvación» 2 . Y 3 significa «de conformidad 
con» (BrSynt § 109c). Pero min, que traducimos por «ensalzar», 
significa propiamente: «confesar», «afirmar»; el verbo se refiere 
casi siempre a una demostración específica de salvación G. von 
Rad, TeolAT I, 437). fPbl? es una manera de denominar a Dios 


2. Calvino, In librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 7,18. 



que tenía en Jerusalén significación tradicional y que, probable¬ 
mente, se remonta a los tiempos pre-israelitas y de la antigua 
cultura cananea (cf. también Gén 14,18; Sal 47,3; 73,85 y pas- 
sim). H. Schmidt piensa en el «Dios excelso» (1 Crón 21,16), en 
el bN de la roca santa de Jerusalén (Der heilige Fels in Jerusalem 
[1933] 86). Sin embargo, fuentes extrabíblicas hacen referencia a 
una divinidad que, como «baal del cielo», era conocida en todo 
el ámbito siro-cananeo, especialmente en Fenicia. Con el nom¬ 
bre de ypbvbN, un numen confinado a un lugar pudo elevarse a 
la esfera de las grandes divinidades universales, y en el culto 
pudo ser identificada con el Dios del cielo (O. Eissfeldt, ZAW 
57 [1939] 3ss). En el antiguo testamento, ypby es una denomina¬ 
ción mayestática de Yahvé, con carácter de himno de sabor ar¬ 
caico. Probablemente, esta denominación procede de la Jerusa¬ 
lén pre-davídica (H. Schmid, Jahwe und die Kulttraditionen von 
Jerusalem : ZAW [1955] 168ss). 


Finalidad 

1. El orante del Sal 7, necesitando que le hagan justicia, 
busca refugio en Yahvé (v. 2ss). El Dios de Israel es un Dios de 
justicia, y a la esfera de su presencia acuden los perseguidos y los 
calumniados y buscan protección. 

2. Buscar refugio en Yahvé, cuando uno se halla en situa¬ 
ción apurada porque no se le hace justicia, significa: arrojarse 
—«para bien o para mal»— en brazos del poder de Yahvé. El 
juramento de los inocentes con sus maldiciones contra sí mismo 
es testimonio de esta decisión de ponerse por completo a merced 
de Dios. 

3. El perseguido, en la situación angustiada en que quiere 
que se le haga justicia, clama al juez del universo. El juez del 
universo acepta a todas las personas. La doxología de la justicia 
le ensalza como el Dios justo que interviene eficazmente en todo 
momento. El orante está seguro de que Yahvé va a prestarle 
ayuda. 

4. Las afirmaciones que conducen al verso de acción de gra¬ 
cias (v. 14-17) expresan la audaz certidumbre de que el enemigo 
ha sido ya juzgado. 

Se ha preguntado sin cesar qué significación tienen todavía 
para la comunidad del nuevo testamento esas afirmaciones enea- 



recidas de inocencia que se formulan en el antiguo testamento. 
¿No ha quedado superada por completo la institución sagrada de 
una apelación al juicio de Dios, que solía hacerse en el culto? 
Todas las situaciones angustiosas en que se halle el cristiano por¬ 
que no se respeten sus derechos, ¿no reciben una orientación 
completamente nueva por el juicio que se pronunció en la cruz 
sobre Jesucristo? (cf. 1 Cor 6,7). Es muy interesante conocer en 
este punto la interpretación que dan los reformadores. Pero en 
principio habrá que afirmar: en los cánticos de oración como el 
Sal 7 no se trata de la «justificación del impío» (iustificatio impii) 
sino de la «justificación del justo» (iustificatio iusti), es decir, de 
que Dios haga patente la justicia del justo, frente a todos los que 
la ponen en duda o la niegan (cf. Rom 8,31ss). En este sentido, 
el Sal 7 tiene validez permanente. Y puede servir de fórmula de 
oración también para los cristianos. 

Lutero reconoce la importancia del Sal 7 porque 1. cada cristiano 
debe luchar en todas las circunstancias para que triunfen la verdad y la 
justicia, y por tanto no debe retirarse resignándose a sufrir. 2. Será 
tarea urgente en la teología y en la Iglesia resolver con todo rigor —in¬ 
cluso polémicamente— la cuestión acerca de la culpabilidad o de la ino¬ 
cencia. A propósito del primer punto, Lutero escribe: «Y, así, vemos 
que no es suficiente que, si alguien sufre por una justa causa o por la 
verdad, confíe el asunto a Dios y esté dispuesto a ceder y a volver al 
polvo juntamente con su gloria; no, sino que debe orar diligentemente 
pidiendo a Dios que juzgue y justifique la causa de la verdad, no por el 
provecho que pueda obtener el orante, sino por el servicio de Dios y 
por la salvación del pueblo; porque su salvación no dejará de correr 
peligro ni dejarás de incurrir en culpa, si por una estúpida humildad no 
oras con gran fervor por la preservación y restauración de la verdad y 
de la justicia. Pues no debe preocuparte tanto lo humilde y humillado 
que puedas estar cuanto la medida en que la gente se aleje de la verdad 
y de la justicia y se vea enredada en los lazos de la mentira y de la 
maldad» (WA 5, 233, 26ss). A propósito del segundo punto, Lutero 
—en su interpretación del salmo— hace mucho hincapié en 1 Cor 4,2ss. 
El apóstol Pablo afirma su inocencia. Después se dice a propósito del 
Sal 7: «Tal temor y humildad son necesarios también hoy, porque com¬ 
batimos por una sana teología y por el poder de la Iglesia». «Debemos 
orar para que triunfe la verdad» (WA 5; 227, 28ss). 



Salmo 8 


LA GLORIA DEL CREADOR Y 
LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 
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1 Para el director del coro. Según la (melodía) guitita. Salmo de 
David. 

2 ¡Oh Yahvé, soberano nuestro, cuán glorioso es tu nombre en 
todo el mundo! 

Tú que ‘pusiste’ 3 tu esplendor sobre los cielos. 

3 Por boca de los niños y de los pequeñines 
edificaste tú una fortaleza 

a causa de b tus enemigos, para acabar 
con el enemigo y con el vengativo. 

4 Cuando contemplo tus cielos c , obra de tus dedos, 
la luna y las estrellas que tú pusiste allí, 

5 ¡qué es el hombre para que tú de él te acuerdes, 
y el hijo del hombre para que de él te cuides! 

6 Le hiciste un poco inferior a los seres celestiales 
y le coronaste de honor y majestad. 

7 Le hiciste señor sobre la obra de tus manos, 
todo lo pusiste a sus pies: 

8 ovejas y bueyes, todos ellos, 

y también los animales del campo, 

9 las aves del cielo y los peces del mar: 
cuanto atraviesa las sendas de las aguas d . 

10 ¡Oh Yahvé, soberano nuestro, cuán glorioso es tu nombre en 
todo el mundo! 


a El TM nm = «el cual da» no es posible ni sintácticamente 
m conforme al sentido El G ofrece el texto óxi ¿xrr|of)r|. Tomando como 
punto de partida este verbo griego, se han hecho conjeturas para esta¬ 
blecer el texto hebreo y, entre otras cosas, se ha propuesto un verbo 
nm = «enaltecer con cánticos» Pero estos intentos no dejan de ser 
problemáticos. San Jerónimo ( qut posutsti), el S y el T leyeron ¡inri) 
—e incluso— la forma abreviada nnn (2 Sam 22,41), que pudiera haber 
sido la causa de un error de copista, que diera como resultado mn La 
versión que ofrecen san Jerónimo, el S y el T es, indudablemente, la 
mejor fundada, sobre todo porque el tan criticado TON, al comienzo de 



la frase, puede servir como continuación de la descripción hímnica (Sal 
84,4; 95,9; 115,8; 129,6; 146,5). Otras enmiendas: )ríí (Lindblom), rorn 
(Weiser). Pero, teniendo en cuenta el estribillo confirmado por el v. 10', 
es dudosa toda enmienda del texto que desligue yiNn" l 73n, para consti¬ 
tuir luego un nuevo miembro paralelo con el v. 2b enmendado: entre 
otros, í|m7N yiNrrbDa. Sería digna de tenerse en cuenta la posibilidad 
de que ron se hubiera permutado con el mD' del v. 3, porque TV ron 
se halla atestiguado, por ejemplo, en el Sal 86,16, mientras que mro 
encajaría bien en 2b. Los problemas de la crítica textual fueron aborda¬ 
dos de nuevo por H. Donner, ZAW 79 (1967) 324ss. Donner rechaza la 
posibilidad de explicar ron recurriendo al verbo ugarítico tny («cuya 
magnificencia es ensalzada en el cielo»). El mencionado especialista está 
de acuerdo con la brillante conjetura de B. Duhm: ni mWN («enalteceré 
con cánticos»), pero en esta conjetura va más allá todavía (326s). Una 
visión de conjunto de la gran cantidad de enmiendas propuestas al Sal 
8,2, nos la ofrece F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte von Hym- 
nus und Danklied in Israel, WMANT 32 (1969) 289 nota. 2 (cf. también 
V. Hamp y W. H. Schmidt). 

b "pTi12f jiro 1 ? suele suprimirse casi siempre como adición se- 3 
cundaria. Pero así se arranca un hemistiquio de la estructura del texto. 
Esta alteración es difícil compensarla con una ulterior reducción del 
texto (eliminando roproi y TI)). Sobre la conexión de los vocablos 
ropríri roP^IV, cf. 1 Sam 15,3; 22,19; Jer 44,7; Lam 2,11. Será difícil 
esclarecer la estructura del texto sin intervenir en él. Una posibilidad 
sería la trasposición imis roatyn entonces tendríamos dos pies 

métricos de cinco cadencias cada uno. 

c El G toíig Qvaavavq. Falta, por tanto, el sufijo en el G. De esta 4 
manera se suaviza el texto. 

d Teniendo en cuenta el paralelismo de los miembros y la variación 9 
usual, leeremos ron en vez de ron 1 . 


Forma 

No hay soluciones obvias a las dificultades textuales que sur¬ 
gen en los v. 2 y 3. Los problemas de crítica textual y de métrica 
se hallan entrelazados y dificultan una decisión. En todo caso, 
difícilmente podremos desatender el hecho de que el estribillo 
del v. 10 necesita ya su propia versión métrica en el v. 2a. Se 
podría dar una explicación adecuada con la unidad métrica 
2 + 2 + 2 (cf. Sal 1,1). Habría que concebir entonces el v. 2b 
como una cadencia cuaternaria que estuviese aislada. A propósi¬ 
to del v. 3, cf. la crítica textual, nota b; pero hay que ser pruden¬ 
te y formular reservas. Podremos leer el v. 4 como doble caden¬ 
cia de ritmo cuaternario, mientras que dobles cadencias de ritmo 
ternario determinan la métrica de los v. 5-8. En el v. 10 tenemos 



una unidad métrica de 4 + 3, y en el v. 10 (lo mismo que en el 
v. 2a) tenemos una unidad métrica de 2 + 2 + 2. En conjunto, 
el Sal 8 presenta un cuadro métrico desigual y agitado. Las varia¬ 
ciones métricas pudieran explicarse quizás por el canto antifonal 
que predomina en el salmo (cf. infrá). En cuanto a los problemas 
del paralelismo y de la métrica, cf. un intento de solución en H. 
Reventlow, 311ss. 

El Sal 8 pertenece al grupo de los cánticos de alabanza 
(nbnn), sobre los cuales cf. la introducción § 6, 1. Pero hay que 
definir más exactamente el carácter distintivo del salmo en cues¬ 
tión. El cántico de alabanza está moldeado y determinado ente¬ 
ramente por el hecho de que en él se dirige la palabra a Dios en 
segunda persona. Este estilo hímnico de alocución directa es re¬ 
lativamente raro (cf. Ex 15,1-18) y, según H. Gunkel, no penetró 
en la himnología israelita sino en época tardía (Gunkel-Begrich, 
EinlPs, 47). En todo caso, el verdadero tema principal del salmo 
puede designarse como «himno de un individuo» (F. Crüsemann, 
Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel, 
WMANT 32 [1969] 294s). Este cántico de alabanza de un indivi¬ 
duo se halla enmarcado por un estribillo coral (v. 2a. 10), de tal 
modo que debió constituir su fondo un cántico antifonal del cul¬ 
to. Pero en el «himno del individuo», la pregunta retórica (v. 5) 
constituye el centro. 

En tiempos más recientes, los exegetas han ido observando 
más y más los diversos elementos de forma que hay en el Sal 8, 
entre otros, los elementos de lamentación y de acción de gracias 
(H. Reventlow, 310s y 330), y también sus rasgos sapienciales 
(W. H. Schmidt, 9s). Desde luego, no hay «pureza de forma», 
tan altamente apreciada por H. Gunkel como criterio de autenti¬ 
cidad. Pero será difícil dudar de que este salmo presente el as¬ 
pecto fundamental de un himno. Al mismo tiempo, debemos te¬ 
ner en cuenta las características sapienciales descubiertas por W. 
H. Schmidt. Temáticamente, el Sal 90 es un paralelo del Sal 8. 
La pregunta retórica «¡¿Qué es el hombre?!» (Sal 8,5) debe en¬ 
tenderse, desde luego, como exclamación de asombro. Pero po¬ 
dría entenderse también a la luz de la petición expresada en el 
Sal 90,12: «¡Enséñanos a conseguir un corazón sabio!». La sabi¬ 
duría refleja el misterio de la grandeza y fragilidad del hombre. 
Ese es su tema. Como exposición temática paralela al Sal 8, po¬ 
dríamos citar Eclo 17,2ss. En ambos textos hallamos reflejos de 
Gén l,26ss. A pesar de todo, debemos mantener la clasificación 
formal de este salmo: el Sal 8 es un cántico de alabanza de un 
individuo enmarcado por versos corales (estribillo). 



Marco 


Esta determinación de la forma del Sal 8 nos hace suponer 
para él un «Sitz im leben» en el culto. Podemos pensar en un 
festival nocturno, durante el cual se entonará antifonalmente el 
cántico de alabanza. Para estos cultos celebrados en la noche, cf. 
Sal 134,1; Is 30,29; 1 Crón 9,33. Pero hay que hacer también 
otras consideraciones; éstas se refieren a la datación del salmo. 
J. Hempel opina que el Sal 8 se basa en un cántico cananeo 
cantado por el representante del rey en la asamblea del culto (tal 
vez en honor de Hadad), pero que luego en Israel se aplicó al 
hombre. Esta explicación intenta aclarar el misterio de la «ideo¬ 
logía real» (arcaica) que emite destellos en el Sal 8. Pero, en 
primer lugar, no debe quedar duda de que el Sal 8 hace referen¬ 
cia a Gén l,26ss. En cuanto a su texto, el salmo es posterior a 
Gén l,26ss; así, por ejemplo, la invocación D'HN (v. 2 y 10) 
aparece únicamente en la época posterior al destierro (Neh 
10,30; Sal 135,5; 147,5). Asimismo, todas las observaciones rela¬ 
tivas a la forma y al tema señalan hacia una época relativamente 
tardía. Pero esta datación no excluye el hecho de que en el Sal 8 
desempeñen un papel elementos más antiguos en la historia de 
la tradición (W. H. Schmidt, 12 nota 25). Es un fenómeno digno 
de tenerse en cuenta, un fenómeno que se observa también, por 
ejemplo, en la interpretación del libro de Daniel: antiguas tradi¬ 
ciones cananeas (ugaríticas) emergen en época posterior (cf. 
también la concepción de Dios en Dan 7). Sobre las cuestiones 
relativas a la historia de la tradición, sobre todo las que se refie¬ 
ren a la crítica de la trasmisión, cf. W. Beyerlin, ZThK 73 (1976) 
lss. Este estudio reciente plantea toda una serie de problemas. 

Ahora bien, ¿cómo debe entenderse la situación (cultual) del 
salmo en relación con estas afirmaciones? «No hay huella alguna 
de una situación específica e inconfundible, cuya experiencia pu¬ 
diera constituir la base del Sal 8. El ‘yo’... no debe entenderse 
en sentido biográfico» (W. H. Schmidt, 9). Por eso, habrá que 
suponer un «yo ejemplar» que eleve su voz en un cántico de 
alabanza, enmarcado por el canto coral de la asamblea. El enun¬ 
ciado que ese «yo ejemplar» formula está caracterizado por refle¬ 
xiones sapienciales que, aunque usan prudentemente antiguas 
tradiciones, se refieren principalmente a Gén l,26ss. Por ello, 
sería concebible que en el Sal 8 tuviéramos un cántico con su 
«Sitz im Leben» en el culto del santuario posterior al destierro. 
Podríamos precisar ya desde ahora el «yo» que eleva su voz en 
el Sal 8 como un «yo arquetípico» que es representante (cultual) 



del primer hombre de la creación, del «hombre primordial» 
« Urmensch». 


Comentario 

1 El título, en el v. 1, proporciona instrucciones y explicaciones 
(redaccionales) que se refieren, entre otras cosas, a aspectos técni¬ 
cos del culto. A propósito de nsttttb, cf. supra. Introducción § 4, 
n.° 17. A propósito de rPIUíYbV, cf. supra. Introducción § 4, n.° 
23. A propósito de Tnb unta, cf. supra. Introducción § 4, n.° 2. 

2 Yahvé es denominado U'HN por la comunidad que canta. «So¬ 
berano nuestro», en el antiguo testamento, es una manera carac¬ 
terística de dirigirse al rey (1 Re 1,11.43.47). En el Sal 97,5 se 
llama al Dios-rey yiNirbb )VTN. De su grandeza y poder se habla 
en los Sal 135,5 y 147,5. El Soberano de Israel es el Señor de la 
creación (cf. supra. Introducción § 10, 1). Es el Dueño del uni¬ 
verso y está encumbrado por encima de él (Sal 2,4). Así que el 
Sal 8 no trata de la gloria de la creación, sino de la gloria del 
Soberano de Israel, que es el Señor de todo lo creado. El n\P 
salvaguarda la exclusividad de su poder y, de esta manera, el 
carácter único de la revelación de la gloria, la cual —en la auto- 
presentación de Dios a Israel— se ha convertido en la base del 
conocimiento de Dios. El nombre del Soberano de Israel se real¬ 
za con majestuosa grandeza en todo el universo. Con asombro y 
admiración, el himno proclama el poder inmenso de Dios, que 
quiso que el pueblo elegido fuera el ámbito de su señorío, el 
reino en el que él fuera reconocido como soberano. La presenta¬ 
ción que Yahvé hace de sí mismo en Israel (Sal 76,2) permite 
que se pueda conocer la presentación que él hace de sí mismo en 
la creación entera. Pues el nombre es la quintaesencia de la reve¬ 
lación y presencia de Yahvé en su pueblo y descifra el misterio 
de la creación (cf. también R. Tournay) 1 . Corresponde al «mun¬ 
do» (yiN), en el que resplandece la gloria del nombre, el cielo 
(EPD1P, que se halla en paralelismo) en el que se refleja el esplen¬ 
dor de Dios. Para la interpretación de estas afirmaciones del 


1. «Porque el nombre de Dios es el nombre del Señor de toda vida. Escu¬ 
char su voz es verse confrontando con la decisión adoptada sobre la totalidad de 
la vida, y por la cual esa vida se halla determinada y gobernada en sus dos 
aspectos Y escuchar a Dios y asentir a esa decisión realizada es verse obligado 
a reconocer la bondad de la existencia, tal como está determinada y gobernada 
por él» (K Barth, KD III, 1 434). 



verso del coro, cf. Sal 104,ls y 19,1 (consúltense los correspon¬ 
dientes coméntanos). 

Esta glorificación del Dios de Israel como el Señor y el Creador de 
todo el universo dimana, no de un «entusiasmo festivo» espontáneo (así 
piensa H Schmidt), sino de determinados datos del culto divino, y por 
ellos debe entenderse El «Yahvé Sebaot», que se halla presente y se 
manifiesta en la teofanía, es celebrado —en la tradición litúrgica del 
templo de Jerusalen— como el rey de todos los mundos. Is 6,3, Sal 99 
(cf supra, Introducción § 10, 1). Esta expansión de la esfera del poder 
divino tiene un paralelo en la historia de las religiones - en la exaltación 
de determinados «númina» locales al nivel de dioses altísimos del cielo 
y reyes de la creación Aunque una divinidad tenga sólo poca importan¬ 
cia, puede suceder esta exaltación y esta expansión de su poder. Así, 
por ejemplo, a Ishkur, dios de la tempestad, se le canta así en un anti¬ 
guo himno sumeno - «Padre Ishkur, Señor, tú que cabalgas sobre viento 
huracanado, tu nombre se extiende hasta los confines del cielo Padre 
Ishkur, tú que cabalgas sobre impetuoso viento huracanado, tu nombre 
se extiende hasta los confines del cielo» (Falkenstein-von Soden, Sume- 
rische und akkadische Hymnen und Gebete [1953] 81) 

¿Y qué significa el v 3? El contenido de este versículo no 
tiene siquiera ni un paralelo remoto en todo el antiguo testamen¬ 
to. No es, pues, de maravillar que esta afirmación se haya visto 
como cosa rara y que se la considere incluso un cuerpo extraño. 
Pero las enmiendas no sirven de nada. Hay que arriesgarse a dar 
una interpretación, en el contexto del himno, debe conside¬ 
rarse una braquilogía (o expresión abreviada en la que se so¬ 
breentienden algunos elementos), y quizás pueda entenderse así: 
«Por la alabanza de la boca...». Pero entonces comienzan a sur¬ 
gir preguntas: ¿cantaban también los niños este cántico de ala¬ 
banza? ¿o quizás el cantor tiene en su mente algo así como una 
parábola, o quizás la idea incluso de un episodio? Son posibilida¬ 
des que únicamente podemos sugerir, porque todo intento de 
desarrollarlas termina en atormentada interpretación. Segura¬ 
mente, debemos hacer nuestra la orientación seguida por la in¬ 
terpretación de Gunkel: Dios «lleva a cabo sus proezas sirvién¬ 
dose de medios que, al parecer, son del todo insuficientes, a fin 
de que su poder resalte con tanta mayor claridad» (cf. 1 Cor 
1,27) 2 . Ahora bien, ¿en qué consisten las proezas que Dios 

2 «Sensus ergo est, Deum, ut providentiam suam commendet, non opus 
habere magna rhetorum facundia, ac ne formato quidem sermone quia mutas 
mfantium linguas ad eam celebrandam satis promptas et disertas habeat» «Cae- 



lleva a cabo mediante la boca de los niños? Con la alabanza 
balbuciente de los niños Yahvé edifica una fortaleza, erige un 
poder firme y permanente que se alza contra los enemigos de 
Dios y acaba con ellos. Podemos ofrecer aquí como explicación 
dos concepciones tomadas del Salterio: 1. La existencia de des- 
preciadores y enemigos de Dios se experimenta en los himnos de 
la creación como una horrible disonancia. En el espacio radiante 
del reino de Dios ¿cómo puede haber lugar para el siniestro nihi¬ 
lismo de impíos voluntariosos y anarquistas? Cf. Sal 104,35. El 
fuego deslumbrante de la majestad de Dios abrasa y consume a 
los enemigos (Sal 97,3.4). Este tema: «el fin de toda anarquía en 
el reino divino de la creación», merece retener nuestra aten¬ 
ción. 2. Pero lo singular del Sal 8 es que el camino para acabar 
con toda hostilidad en la creación de Dios pase por la boca de 
los niños. Por este medio Yahvé erige TP («una fortaleza»). En 
el Sal 86,16-17, una persona pide en oración a Dios que, en el 
enfrentamiento con sus enemigos, le conceda TP («fortaleza»), 
para que el enemigo quede avergonzado y vencido. Por consi- 
guiene, la derrota definitiva de todos los enemigos por la inter¬ 
vención de Dios tiene sus preludios ocultos en la salvación que 
Dios concede a orantes individuales. Y, así, la fortaleza que Yah¬ 
vé erige con la alabanza de los niños es uno de esos preludios 
ocultos que anuncian la victoria definitiva sobre los enemigos: 
un preludio, indudablemente, que se escucha ya desde hace mu¬ 
cho tiempo y produce sus efectos. 

Pero subsiste el hecho, no obstante, de que la afirmación for¬ 
mulada en el v. 3 es única en todo el antiguo testamento. Quizás 
podamos suponer que intervino la reflexión sapiencial que quería 
poner de relieve cómo el poder de los enemigos quedaba hecho 
pedazos por la voz de débiles niños. En Mt 21,16 se recoge este 
versículo y se aplica a la alabanza de los niños. 

Con el v. 4 se eleva la voz de un solista que contempla el 
luminoso cielo tachonado de estrellas de una noche oriental. 
Está cantando al cielo de Dios (a propósito del sufijo, cf. Sal 
20,7; 115,16; 144,5; Lam 3,66). En esas esferas no tiene espacio 


terum quod párvulos non solum testes vel praecones Dei glonae inducit, sed 
eorum on attnbuit fxrmum robur, magna energía non caret Perinde emm est 
acsi dixisset invictos esse Del milites, qui totum impiorum exercitum, si ad con- 
flictum ventum fuent, facile dissipent ac proterant Notandum emm est, contra 
quos infantibus munus miungat tuendae glonae Del nempe contra férreos Dei 
contemptores, qui gigantum more bellum coehs mdicere non dubitant» (Calvmo, 
In librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 8,3) 



ni posesión ningún otro poder. Yahvé creó el cielo (Sal 33,6; 
96,5; 102,26; 136,5). Es «obra de sus dedos»; es decir, todo lleva 
la «nota personal» de la majestuosa acción creadora de Dios. 
Los astros fueron «puestos» (nnJi'D) en la bóveda celestial y 
fijados en ella. Gén 1,17: ...jrPI («Y los puso... en 

la bóveda de los cielos»), Is 40,26: ílbN N"n («Ha creado estos 
[astros]»). Pero ahora el cantor no se detiene ni un solo instante 
en la contemplación del cielo centelleante. El "O, al comienzo 
del versículo 4, anuncia ya que el himno se encamina apresurada¬ 
mente hacia una idea que se adquiere al contemplar de noche la 
grandiosa bóveda del cielo. Pero, en lugar de la oración consecu¬ 
tiva que era de esperar después del O introductorio: «de tal ma¬ 
nera que tengo que exclamar», en el v. 5 encontramos una des¬ 
concertante exclamación introducida por un D13. El cantor, al 
contemplar los espacios inmensos de la creación, que es obra de 
la gloria y la magnificencia de Dios, siente íntimamente la pro¬ 
fundidad suprema de lo que significa ser hombre. Pero, así como 
el poder creador de Dios no se revela en todo el mundo sino a 
través del medio de la grandiosa revelación del «nombre» (DUÍ, 
v. 2), así también el salmista reconoce ahora el misterio y la 
maravilla de la existencia humana por la certidumbre adquirida 
en su corazón por la revelación que Dios hace de sí mismo: él se 
acuerda de mí ("OT); se cuida de mí (~Tp£i). No se trata, pues, de 
una relación inmanente en el mundo, a partir de la cual se defina 
la esencia del hombre gracias a un conocimiento intuitivo y ad¬ 
quirido espontáneamente 3 . No, sino que Dios se inclina y des¬ 
ciende hasta el hombre y le da la certidumbre de su amor y de 
su solicitud por él. Y este hecho se revela bajo el cielo en que 
brillan las estrellas, que son testigo de la inmensa grandeza de 
Dios, que manifiesta el profundo misterio de la vida humana. 
\P13N tiene a menudo la connotación de ser humano frágil e im¬ 
potente (Sal 9,21; 90,3; 103,14), y D7N'p designa la naturaleza 
del hombre, que tiene como característica el haber sido formado 
de la tierra (ílDIN) y estar ligado a la tierra (a propósito de esta 
significación de p, cf. BrSynt § 74c). El hombre débil, que se 
pierde bajo la inmensidad del cielo, es incomprensiblemente el 

3. «Igitur grande miraculum est, hominem, qui in seípso et omnium oculis 
derelictus, desperatus, oblitus Dei nihil minus sentit quam Deum sui memorem, 
esse Deo in memoria. Et cor hominis debet ac potest hoc capere et credere, 
Deum esse iucundum, benevolentem, dulcem, quem non sentit nisi iracundum, 
horrendum, insustentabilem. Quis non miretur? Quis non dicat: ‘Quid est homo, 
quod memor es eius’? Opera Dei sunt haec incomprehensibilia, nisi per fidem» 
(Lutero, WA 5; 270, 17ss). 



hombre perdonado y acogido por la gracia y el hombre aceptado 
por Dios (Sal 144,3; cf. también Job 7,17; 14,3). Ahora bien, el 
hecho de que Dios «se acuerde» (7DT) del existente humano y 
«se cuide» ("Tp2) de él, tiene su fundamento en un acto del Crea¬ 
dor, en un acto realizado ya hace muchísimo tiempo pero que 
tiene repercusiones en todo momento. 

Ese acto lo cantan los v. 6-7. El salmista evoca una disposi¬ 
ción fundamental de Dios, por la cual el hombre ocupa en la 
creación un lugar DYlbNn wn («un poco inferior a los seres 
celestiales»). Es muy curioso que la norma para medir la frágil 
existencia humana perdida en la hondura bajo el alto cielo, sean 
precisamente los excelsos seres celestiales. Puesto que el salmista 
dirige su palabra a Yahvé (v. 2), por ello mismo (y también te¬ 
niendo en cuenta la exhortación en plural «¡Hagamos...!», con 
la que Dios, en Gén 1,26, se asocia con los seres rpnbN cuando 
va a crear al hombre) habrá que traducir □YibN por «seres divi¬ 
nos», «seres celestiales». El G traduce DYlbN por ayYeX,oi (cf. 
también Heb 2,5.7). Por tanto, esto quiere decir: el hombre tiene 
su puesto, el puesto que Dios le ha asignado en su creación, 
inmediatamente por debajo de los seres celestiales que rodean el 
trono real de Yahvé (1 Re 22,19; Job 1,6; Is 6,1-3). El hombre 
—expresándonos en conceptos del antiguo testamento— fue 
creado «a la manera de los elohim» (G. von Rad, TeolATl , 195: 
«en forma de elohim»). Radiante esplendor (TiID) y honor ma¬ 
jestuoso (Yin) descansan sobre él como una corona (TU>P). 
TTni TDD caracterizan al rey (Sal 21,6). De ahí (y también del 
epíteto «señor», que aparece en el v. 7) A. Bentzen quiso sacar 
la conclusión de que nuestro salmo habla del «rey primordial» 
(Urkónig ) y del «hombre primordial» ( Urmensch ) en el sentido 
de la ideología sagrada acerca del monarca ( Messias - Moses 
redivivus - Menschensohn, ATANT 17 [1948] 12, 39). Pero tam¬ 
bién se dice de Dios que él se manifiesta en YT7VI TDD (Sal 29,1; 
104,1). Por consiguiente, el cántico habla de la grandeza real y 
divina que hay en el hombre. El hombre pequeño y frágil (v. 5) 
pertenece al mundo de Dios, por decisión y voluntad de Yahvé. 
Así como el nombre glorioso de Dios se manifiesta en la tierra y 
la grandeza de Dios llena de resplandor el cielo, así también del 
hombre —por estar relacionado con el mundo de los 
dimana la radiante majestad de Dios. En la creación, que es 
«teatro de la gloria de Dios» ( theatrum gloriae Dei, Calvino), en 
la que todo brilla y resplandece, el hombre insignificante no 
constituye una excepción. 



Por el contrario, al hombre se le ha conferido incluso el 7 
poder para dominar sobre todas las obras del Creador. Con mu¬ 
cho encarecimiento se dice en la segunda mitad del verso: Todo 
(bD, cf. Is 44,24; Ecl 3,1) fue puesto (como botín) a los pies del 
hombre. Yahvé, que es el Creador y el Soberano del universo, 
entrega el mundo al hombre como a rey instituido por él (cf. Sal 
2,8). Sin embargo, el alcance del dominio del hombre se distin¬ 
gue marcadamente del de un rey soberano. Al rey le están some¬ 
tidos los pueblos y los enemigos en el ámbito de la historia (Sal 
110,1). Al hombre le han sido subordinados los animales (Gén 
l,28ss). No se desarrolla aquí ninguna «ideología real de carácter 
sacro», sino que se desvelan los antecedentes ocultos de la vida 
humana de cada día. Apacentar animales y sacrificarlos, cazar y 
capturar animales salvajes, y pescar en las aguas, es un derecho 
soberano que procede de Dios, en el cual se manifiesta la supe¬ 
rioridad del hombre sobre todas las cosas creadas —más aún, se 
manifiesta que el hombre tiene forma de DVlbN— 4 . 


Si el texto que tenemos ante nosotros en los v. 6-7 lo interpretamos 
en la forma que acabamos de hacer, entonces queda descartada —y con 
razón— la llamada «ideología real». Se habla del hombre (v. 5). Pero 
ese hombre, que eleva su voz en el Sal 8, es representante del primer 
hombre de la creación (Gén l,26ss). Es el hombre arque típico, el hom¬ 
bre primordial ( Urmensch ). No podemos negar que la perspectiva de 
los antecedentes de la historia de la tradición del Sal 8 manifiesta imáge¬ 
nes de la «ideología real» del cercano oriente antiguo. Aunque el verbo 
«coronar» (v. 6) no tiene por qué entenderse absolutamente en sentido 
estricto, sin embargo algunos conceptos como 7133 y 777 hacen referen¬ 
cia al lenguaje utilizado en la corte de los reyes del oriente antiguo (Sal 
21,6; 110,1). Más importante aún y rico en consecuencias es el hecho de 
que en textos del Egipto antiguo se contempla y se celebra al rey como 
la imagen de Dios. Y, así, la teología de la imago Dei que se expresa en 
el Sal 8 (en analogía con Gén l,26ss) apunta hacia el contexto histórico- 
religioso de las concepciones del Egipto antiguo acerca del rey. H. Wild- 
berger (Das Abbild Gottes: ThZ 21 [1965] 245-259, 481-450) fue princi¬ 
palmente quien llamó la atención sobre este punto. En una estela del 
rey Amenofis II, de Amada, se ensalza al faraón como «el amado hijo 
físico de Re, señor de los países extranjeros... dios benefactor, la crea¬ 
ción de Re, el señor, que salió del cuerpo siendo ya fuerte; la imagen 
de Horas sobre el trono de su padre; grande en poder...» (citado por 


4. «Raras certe et incomparabilis honor, quod mortalis homo vice Dei in 
mundo tanquam suo iure dominatur: et quocunque flectat oculos, videt nihil sibi 
ad beatam vitam deesse» (Calvino, In librum Psalmorum Comentarías, a propó¬ 
sito de Sal 8,7). 



H. Wildberger, 485). Hasta entonces no había pruebas de que al rey se 
le llamara «imagen de Dios». Ahora ya sabemos que, desde el siglo 
XVII a.C. hasta la época helenística, el faraón fue considerado imagen 
del dios creador y dios sol. Son corrientes las siguientes expresiones: 
«imagen de Re, Amón, Atón»; «imagen santa»; «imagen viviente en la 
tierra» (cf. W. H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube in seiner Geschich- 
te [ 2 1975] 195s). Los paralelos egipcios merecen que se les preste aten¬ 
ción totalmente nueva (cf. E. Otto, Der Mensch ais Geschopf und Bild 
Gottes in Aegypten, en Probleme biblischer Theologie. G. von Rad zum 
70. Geburtstag [1971] 335-348). Como explicación, la «ideología real» 
del oriente antiguo se acerca más a los textos del antiguo testamento, 
particularmente al Sal 8. Y podríamos llegar a la siguiente reflexión: 
«La elevada posición del hombre aparece por el señorío que ejerce so¬ 
bre todo el mundo de los animales (v. 7ss). Incluso esta afirmación no 
queda completamente al margen de la ‘ideología real’ del oriente anti¬ 
guo; pues aun al rey se le puede asignar el poder sobre la naturaleza (cf. 
Jer 27,6; 28,14). Por consiguiente, no es necesario creer que el Sal 8, 
con la ‘democratización’ de la dignidad real, transfirió la esfera de in¬ 
fluencia desde el mundo de los seres humanos al mundo de los animales; 
tal vez lo único que hizo fue estrechar más las concepciones existentes» 
(W. H. Schmidt, Gott und Mensch in Psalm 8, 12). Pero, probablemen¬ 
te, debemos eliminar por completo el concepto de «democratización», 
porque lo que evidentemente está en juego es la recepción e integración 
de las concepciones reales en la imagen del hombre que fue creado 
primero, del hombre primordial ( Urmensch ). De todos modos, en este 
aspecto las relaciones eran estrechas («hombre primordial y rey»). Lo 
importante es con cuánta prudencia y cuidado se escuchan en el Sal 8 
las imágenes y conceptos reales —y se expresan, no obstante, de tal 
manera, que sirven para enunciar la gloria del hombre primordial. Por 
eso, es muy adecuado distinguir entre la interpretación del salmo en el 
texto que poseemos y el método de análisis y los resultados que pueden 
deducirse de la historia de las tradiciones. 

En los v. 8-9 «el salmista examina con exaltación el ámbito 
en que el hombre ejerce su dominio, como podría hacerlo el 
cantor de palacio» (Gunkel). designa el rebaño de ganado 
menor, trabN designa originalmente el ganado bovino útil al 
hombre, y aquí se refiere seguramente al ganado mayor (G. Dal- 
man, AuS VI, 172). nbb es una generalización que abarca a los 
dos grupos de animales domésticos, antes citados. Pero no sólo 
en el ámbito de la casa y de la granja están subordinados al 
hombre los animales. Sino que lo están también «los animales 
del campo». D3 señala claramente más allá del grupo menciona¬ 
do en la primera mitad del verso y se refiere con probabilidad a 
todos los animales que no quedan incluidos en el corral ni en los 
lugares de pastoreo (con excepción de las aves y de los peces, de 



los que se habla en el v. 9). En lugar de nnrn, después de □! se 
esperaría propiamente ilTOil n>n (Gén 1,24; 2,20; 3,14 y pas- 
sim)\ sin embargo, en cuanto a rnú>n ninrn en un plural amplio, 
cf. J1 1,20; 2,22. Y cada vez se va ampliando más el ámbito del 
dominio humano: de él forman parte también las aves y los pe¬ 
ces. La expresión nimN *ny hace referencia seguramente a 
los grandes animales que viven en las aguas, y que en el mundo 
antiguo estaban envueltos en un nimbo que los señalaba como 
seres invencibles. 

Por lo que respecta al v. 10, la única cuestión que se plantea 10 
ahora es por qué no se cita completo el v. 2. En otros lugares se 
repiten en su totalidad estribillos que constan de más de un verso 
(cf. Sal 24,7-10; 46,4.8.12; 67,4.6; 80,4.8.(15).20; 99,5.9). E. 
Baumann tiene razón probablemente al señalar que la repetición 
en forma abreviada está exigida por el movimiento de las ideas 
del salmo: «Los pensamientos del salmista en los v. 3-9 se refie¬ 
ren únicamente a la tierra» (cf. frente a esta afirmación, por 
ejemplo, el Sal 148: E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im 
Psalter /: ZAW 61 [1945/1948] 116-125). 


Finalidad 

El Sal 8 canta la gloria del Creador y la dignidad del hombre. 
El himno celebra en primer lugar la presentación con que el 
nombre de Dios se hace patente a sí mismo en todo el mundo. 
Y hace resaltar luego, con asombrada contemplación, el misterio 
y la maravilla de la existencia humana. Se observa en general 
que todo el cántico de alabanza está caracterizado por la maravi¬ 
llada conciencia de estas realidades (cf. na en los v. 2 y 5). En 
la adoración se revelan ideas que determinan la vida. El mundo 
y el hombre están penetrados por el poder resplandeciente de la 
creación y ordenación divina. Pero el conocimiento de esta pene¬ 
tración se despierta por el acontecimiento de la revelación de la 
salvación, en la que Yahvé se encuentra con Israel como U'HN 
en una presentación que Dios hace de sí mismo manifestando su 
nombre, y en la que el Señor se vuelve al mismo tiempo a cada 
individuo ("DT y 7p2). 

Pues bien, ¿cómo deben entenderse esas grandiosas expresio¬ 
nes de la dignidad del hombre que se formulan en los v. 6-9? He 
ahí la cuestión principal en la interpretación de nuestro himno. 
Franz Delitzsch preguntó con mucha insistencia en su comentario 
si las afirmaciones que se hacen en los v. 6-9 son realmente váli- 



das; si no habrá habido, seriamente, alguna ruptura (Gén 3) por 
la que haya quedado pervertida la dignidad del hombre. Es cu¬ 
rioso: la culpa del hombre no aparece en el horizonte del Sal 8, 
como tampoco aparece en el relato de la creación del capítulo 1 
del Génesis. Y sería completamente desacertado hablar, según 
el lenguaje de la teología dogmática tradicional, de un «estado 
original» del hombre, que se reflejara en el salmo y en el relato 
de la creación de Gén 1. No, sino que todo lo que se enuncia en 
Gén 1 y en el Sal 8 acerca de la dignidad del hombre es una 
referencia a la ordenación divina: una ordenación absolutamente 
válida e irrevocable (a propósito de la continuada eficacia de la 
figura de UTlbK, cf. Gén 5,3; 9,6b). Allá donde Yahvé sale con 
su nui del ocultamiento, allá donde él es ensalzado como lí’HN, 
y allá finalmente donde él «se acuerda» del hombre y «se cuida» 
de él: allí se reconoce con asombro y admiración el milagro de la 
existencia humana, el milagro que no se transparentaba en la 
esfera de la culpa, pero que ahora resalta de manera totalmente 
determinante. El hombre pertenece al mundo de Dios. Dios le 
ha bendecido con increíbles derechos para ejercer dominio, y le 
ha coronado de gloria y majestad. En la Carta a los hebreos 
(2,5), estos acontecimientos se aplican al mundo futuro (tf)v 
oíxoupévqv tt]v péXXouoav), y a Jesucristo se le llama el Hijo 
del hombre (uíóg áv&pcíwtou, Heb 2,6), el cual durante algún 
tiempo fue puesto por debajo de los ángeles, pero que luego fue 
coronado de gloria y honor e instituido soberano del universo. 
De esta manera, el nuevo testamento concentra todo el misterio 
de la existencia humana que resalta en el Sal 8, sobre el Hijo del 
hombre que viene del cielo (Dan 7), sobre Jesucristo, y sobre el 
eón futuro que comenzó con la humillación y exaltación de Jesús. 
En este kerygma de cumplimiento se manifiesta el sentido «esca- 
tológico» oculto del himno del antiguo testamento. La Carta a 
los hebreos (2,6-9) proclama que el Sal 8 trata básicamente del 
mundo nuevo, en el que no habrá ya espacio para perturbaciones 
hostiles a Dios o ajenas a él (cf. Sal 8,3); este salmo habla del 
nuevo Adán, Jesucristo, que se humilló hasta la condición frágil 
de túlíN, y a quien le corresponde únicamente, como rey exalta¬ 
do, el señorío sobre todo el universo (cf. también Ef 1,22 y 1 Re 
15,27). Sin embargo, en el Sal 8 no se descubre ni siquiera un 
vestigio de ese mensaje mesiánico-escatológico del nuevo testa¬ 
mento. Para el cantor del salmo que entona las alabanzas de 
Dios, ese «mundo nuevo» está presente, sin reflexión alguna y 
sin tener que mirar hacia el futuro; no es del más allá ni del 
porvenir; sino que puede contemplarlo ya, plenamente en este 



mundo, la fe postrada en adoración. Aquí es donde gravita todo 
el peso de la proclamación del antiguo testamento, la cual —des¬ 
de luego— no llega a la asombrosa y sobrecogedora realidad 
sino cuando se la contempla desde la revelación mesiánico-esca- 
tológica, exactamente igual que el misterio de la creación y del 
hombre no se reveló a Israel sino mediante la condescendencia 
de Yahvé que elige a ese pueblo. (Para la perspectiva bíblico-teo¬ 
lógica, cf. B. S. Childs, 20-31). 

La posición del hombre con respecto a los dioses fue valorada de 
muy diversas maneras en el mundo antiguo. Sistemas mitológicos y enfá¬ 
ticos enjuiciamientos de sí mismo determinan el panorama de los enun¬ 
ciados. Hay dos características fundamentales que se observan en la 
antropología del cercano oriente antiguo: 1. El rey es el único que es 
hombre en el pleno sentido de la palabra. En la antigua Sumer se le 
llama lugal = «gran hombre». El rey está en relación muy estrecha con 
los dioses. Es engendrado por los poderes celestiales; es amamantado y 
criado por diosas. El rey divino lleva el halo del mundo celestial. Puede 
denominársele «imagen de los dioses» (B. Meissner, Babylonien und 
Assyrien I [1920] 46ss; F. M. Th. De Liagre Bóhl, Das menschenbild in 
babylonischer Schau, Supplements to Numen 2 [1955] 28-48). Los dioses 
formaban al rey de Egipto «conforme a la belleza de ellos» (Hierat. 
Pap. Berlín 3048, col. IV lín. 3 a col. VII lín. 1; cf. Religionsgeschichtli- 
ches Lesebuch, 10, llss). Por eso, el rey divino es el hombre perfecto. 
Es «la imagen de dios viviente en la tierra» (A. Erman, Die Religión der 
Aegypter, ihr Werden und Vergehen in vier Jahrtausenden [1934] 52). G. 
Widengren, Religión och Bibel (1943) 59, nota 1 y A. Bentzen, Mes- 
sias - Moses redivivas - Menschensohn, 12, 32, han tratado también de 
introducir en la interpretación del Sal 8 las observaciones recogidas es¬ 
quemáticamente en la tesis de fenomenología de la religión acerca de la 
«ideología sagrada del rey». Para la crítica de esta interpretación, cf. su- 
pra. 2. El hombre como individuo queda completamente relegado con 
respecto al rey. También en los mitos sobre el origen del mundo, domi¬ 
na la figura del rey primordial y del hombre primordial. Tan sólo en 
sentido muy relativo se menciona una conexión física directa con el 
mundo de los dioses, en el que todo hombre participa. Sangre de dioses 
circula —por mediación del hombre arquetípico real— en el interior de 
todos los mortales (Th. C. Vriezen, TheolAT, 119; B. Meissner, Babylo¬ 
nien und Assyrien II [1925] 106). Como «dote celestial» opera en el 
hombre un «alma divina» (Meissner II, 135). Todas las afirmaciones 
están integradas en teogonias y cosmogonías que fundamentalmente se 
hallan en el mismo nivel. La afirmación de que el hombre es, por su 
esencia, de linaje divino y de origen divino se escucha en los mitos 
como sordo presentimiento y se representa de manera plástica. Sin em¬ 
bargo, estas manifestaciones se hallan en vivo contraste con los juicios 
que el hombre formula acerca de sí mismo, tal como aparecen en los 
himnos de culto. 



A propósito del Sal 8 se citan sin cesar aquellas palabras procedentes 
del ámbito cultural del mundo griego, tal como se leen en la «Antígona» 
de Sófocles: «Muchas cosas majestuosas viven. Pero nada es más majes¬ 
tuoso que el hombre». Pero leemos en Heráclito, por ejemplo, a impul¬ 
sos de un rechazo apasionado de todos los antropomorfismos que pudie¬ 
ran afectar a la imagen de Dios: «Comparado con Dios, el hombre más 
bello es un simio» (W. Jaeger, Die Theologie der frühen griechischen 
Denker [19531 145 fed. cast.: La teología de los primeros filósofos grie¬ 
gos, Madrid 1977]). 

Son unos cuantos ejemplos tomados del campo inmenso de la anti¬ 
gua antropología, tan diferenciada en sus detalles, que hemos ofrecido 
para indicar el horizonte de la interpretación mítica y el marcado enjui¬ 
ciamiento de sí mismo, de los que se distancia el testimonio del antiguo 
testamento (cf. W. Zimmerli, Das Menschenbild des ATs., Theol. Ex. 
heute N.F. 14 [1949]; W. Eichrodt, Das Menschenverstandnis des ATs, 
ATANT 4). Mencionaremos aquí, finalmente, dos aspectos de la antro¬ 
pología del antiguo testamento: 

1. El hombre está destinado a alabar a Dios. Esto se ve claramen¬ 
te, teniendo en cuenta el hombre arquetípico del Sal 8. «En el Sal 8, el 
hombre que descubre su superioridad sobre el mundo, es incapaz de 
expresar este hecho alabándose a sí mismo; sólo encuentra palabras de 
alabanza dirigida a Dios» (H. W. Wolff, Antropología del antiguo testa¬ 
mento, 297). 

2. El hombre está destinado a ser señor. Aquí, Sal 8 «conduce al 
conocimiento supremo, decisivo, abarcante, poniendo de relieve que la 
coronación del hombre para que sea el administrador del mundo (y 
habida cuenta de la pequeñez del hombre en el universo y de su carácter 
desvalido que tanta solicitud necesita) dista mucho de ser obvia y no 
está fundamentada, ni mucho menos, en el hombre mismo» (H. W. 
Wolff, 297). 



Salmos 9-10 


Y AH VE COMO EL SALVADOR 
DE LOS POBRES Y LOS OPRIMIDOS 


Bibliografía: K. Marti, Zu Psalm 9,14: ZAW 36 (1916) 245-246; J. Le- 
veen, A Note on Psalm 10:17-18: JBL 67 (1948) 249; H. Junker, Uní té, 
composition et genre littéraire des psaumes IX et X: RB 60 (1953) 161- 
169; R. Martin-Achard, Yahwé et les ‘anüwím: ThZ 21 (1965) 349-357; 
G. Schuttermayr, Studien zum Text der Ps 9-10 und 18 (tesis München 
1966); J. Becker, Israel deutet seine Psalmen: SBS 18 (1966) 61ss; W. 
Beyerlin, Die toda der Heilsvergegenwartigung: ZAW 79 (1967) 211s; 
W. G. Simpson, Some Egyptian Light on a Translation Problem in Ps 
10: VT 19 (1969) 128-131; P. R. Berger, Zu den Strophen des 10. 
Psalms, Ugarit-Forschungen 2 (1970) 7-18; A. Fitzgerald, Song of a 
Happy Men. A Commentary on Psalm 9 (1981). 


9,1 Para el director del coro. Según ‘alümot. Salmo de David. 

2 ‘Te’ a doy gracias, Yahvé, de todo corazón, 
contaré todas tus maravillas. 

3 Me regocijaré y gritaré de alegría por ti, 
cantaré a tu nombre, oh Altísimo. 

4 Porque mis enemigos se volvieron, 
tropezaron y perecieron ante ti. 

5 Tú has mantenido mi derecho y mi causa, 

te has sentado en el trono, tú que eres juez justo. 

6 Reprendiste a las naciones, aniquilaste b al malvado, 
borraste su nombre para siempre jamás. 

7 El enemigo se ha ido c , deshecho d para siempre. 

Has despoblado e ciudades, su gloria está acabada. 
‘Apasionado’ f 8 ‘Yahvé’ 8 ‘se ha sentado’ 11 para siempre, 
ha erigido su trono para juicio. 

9 Juzga la tierra con justicia, 
pronuncia juicio sobre las naciones con equidad. 

10 Entonces Yahvé se convirtió 1 en fortaleza para el oprimido, 
en fortaleza en tiempos ‘de angustiad 

11 Y ‘confiaron’ 8 en ti los que conocen tu nombre, 

porque tú, oh Yahvé, no abandonarás a los que te buscan. 



12 ¡Cantad a Yahvé, que tiene su trono en Sión, 
proclamad sus proezas entre las naciones! 

13 Pues él es vengador de sangre y se acuerda de ellos; 
no olvida el clamor de los pobres. 

14 Yahvé ‘fue clemente’ 1 conmigo, ‘vio’ m mi desgracia 

él, ‘que me levantó’", me alzó de las puertas de la muerte, 

15 para que yo cuente toda su gloria, 

en las puertas de la hija de Sión me regocije por su ayuda. 

16 Hundidas están las naciones en la fosa que ellas mismas 
abrieron; 

en la red que tendieron quedó atrapado su pie. 

17 Yahvé se dio a conocer, ejecutó juicio; 

en la obra de sus manos ‘quedó atrapado’ 0 el malvado. 
Higgaydn. Sela. 

18 ¡Vayan los malvados al abismo 
todas las naciones que olvidan a Dios! 

19 Porque el pobre no será olvidado para siempre, 

ni la esperanza de los afligidos desaparecerá eternamente. 

20 ¡Levántate, oh Yahvé, para que el hombre no triunfe, 
para que las naciones sean juzgadas ante ti! 

21 Infundeles, oh Yahvé, ‘terror’ p , 

para que las naciones reconozcan que no son sino hom¬ 
bres. Sela. 

10,1 ¿Por qué, oh Yahvé, te mantienes alejado, 
te escondes en tiempos de ‘tribulación’"? 

2 Con ‘arrogancia’ b los malvados persiguen a los pobres; 
serán atrapados por las maquinaciones que urdieron 0 . 

3 Porque él exalta ‘la maldad’ d , ” e la codicia de su garganta, 
elogia ‘la ganancia’ 1 , desprecia a Yahvé. 

4 El malvado (piensa) con altivez: 

«El no recrimina; no hay Dios». 

‘Ante él’ 8 (están) todos sus planes, 

5 ‘son de duración’ 11 siempre sus caminos. 

Allá en lo alto están tus juicios, lejos de él; 
resopla contra todos sus adversarios. 

6 El dice en su corazón: No me tambalearé; 

de generación en generación, inmune* al infortunio. 

7 Su boca está llena de maldición, llena de engaño y opresión: 
bajo su lengua, daño e iniquidad. 

8 Se sienta al acecho en los cercados, 
asesina en lo escondido al inocente. 

Sus ojos espían ‘al débil’ j , 



9 acecha oculto cual león en la espesura k . 

Acecha para apresar al pobre; 

atrapa al insignificante, lo arrastra a su red. 

10 ‘Se agazapa y espera”, se encoge, 

y ‘por sus planes’" 1 caen los débiles”. 

11 Dice en su corazón: «Dios se ha olvidado, 
ha ocultado su rostro, no lo verá jamás». 

12 ¡Levántate, oh Yahvé ‘’°, alza tu mano, 
no olvides a los insignificantes! 

13 ¿Por qué el malvado desprecia a Dios, 
diciendo en su corazón: «Tú no recriminas»? 

14 Tú has visto ‘ ,p daño y aflicción; 
tú miras, lo tomas en tu mano. 

A ti se acoge el débil 4 , el huérfano; 
tú eres el que ayuda. 

15 ¡Rompe el brazo del malvado y del maligno; 
recrimina su maldad, para que él ‘desaparezca’ 1 ! 

16 Yahvé es rey por siempre jamás; 

de su tierra se han marchado las naciones. 

17 Has escuchado, oh Yahvé, el deseo de los pobres; 
confortas su corazón, inclinas tu oído, 

18 para hacer justicia a huérfanos y oprimidos, 

de modo que no vuelva a practicar violencia ningún hom¬ 
bre de la tierra. 


a Según el estilo de las lamentaciones y cánticos de acción de 9,2 
gracias del Salterio, mn 1 es vocativo. Por tanto, hay que leer con el G 
(é|ogoXoYr¡oog,aí ooi) 77 IN (Sal 86,12; 138,1). 

b El G y san Jerónimo: 73N. Pero no hay razón convincente para 6 
corregir el TM. 

c mn se refiere al término colectivo 3’lNn. 7 

d nsib mmn se halla en coordinación con IQn 3'1Nn lo mismo 
que D73T 73N lo está con el fragmento de verso nutm D>1P1. El hecho 
de que nmn pueda referirse a 3’lNn se deduce de 2 Re 19,17; Is 37,18; 

60,12 (en contra de lo que piensa Gunkel). Por lo demás, todos los 
intentos radicales por enmendar el v. 7 carecen de fundamento. La re¬ 
construcción de una estrofa de 7 en un acróstico (por ejemplo, 107 
nmn 1 ; 3’IN ) debe considerarse únicamente como un intento. La estro¬ 
fa de 7 se suprimió probablemente. 

e lym significa arrancar o desarraigar plantas, pero luego —aplica¬ 
do a las naciones y los países— se convirtió en el término técnico para 
designar la deportación y el desalojo forzoso de la población de un terri¬ 
torio (Jer 1,10; 12,14ss; 18,7 y passim). 



8 f nnn al final del v. 7 no es una intensificación del sufijo de mar 
sino (conforme al metro y a la estrofa en n, que corresponde según el 
acróstico) la primera palabra del v. 8 . Ahora bien, nnn al principio del 
v. 8 no tiene sentido, y es preferible darle la puntuación nnn (= «apa¬ 
sionado», Prov 7,11), de conformidad con el G (pet’ fixoOg). (Para la 
idea, cf. Sal 7,7). 

g En conexión con nnn, debemos leer mrí> en vez de nin' 1 . 

h La puntuación aiy) es la adecuada para este pasaje. 

10 i Por el contexto, debe preferirse la puntuación >rpj. 

j Como composición de estado constructo juntamente con mnyb, 
es preferible leer en vez de mxn. 

11 k En el contexto: UTua 1 ]. 

14 1 Un imperativo perturbaría el movimiento de la idea. Por eso, 

debemos puntuar ríiin. 

m Cf. la nota 1 y puntúese HNn. 

n La lectura del TM = «de los que me aborrecen» es imposible. 
Debemos leer 'NlPJn. K. Marti corrige: Orín '3N1P nN~i mm rían 
mn'nvtm («Sé clemente conmigo, oh Yahvé, mira mi desgracia, le¬ 
vántame de las puertas de la muerte»), ZAW 36 (1916) 245-246. 

17 o Siguiendo el G, a’, S, T y san Jerónimo, léase Ty¡ 7 U. 

21 p Siguiendo a’, fF, san Jerónimo, T y manuscritos del TM, léase 

NTI». 

10,1 a Cf. supra, a propósito del Sal 9,10 la nota j. 

2 b En el contexto del versículo, debemos preferir la puntuación 

DIN». 

c No es absolutamente necesaria la enmienda en reían " 1 y rre>n. Las 
formas en plural pueden referirse también a los colectivos yen y Vy. 

3 d El TM: «porque el malvado exalta según (?) el placer de su 

alma, y el ansioso de ganancia bendice». El G lee en pasiva: éítaiveiTai y 
éveuXoYeltat (cf. también S y T). De todos modos, el texto de los v. 3-5 
ha quedado alterado. Es difícil reconstruir la secuencia alfabética del 
acróstico. El G comienza en el v. 25 jtaQü>£i>vev róv xúqiov y permite de 
esta manera la reconstrucción de la estrofa de 3 . Pero con esta trasposi¬ 
ción, el v. 3 se abrevia excesivamente y el v. 4 se alarga inadmisiblemente. 
Probablemente, debemos seguir el TM. Pero entonces surgen dificulta¬ 
des. ¿Cómo hay que traducir by? ¿cómo deben entenderse sintácticamen¬ 
te las diversas partes del texto? La sugerencia de Ehrlich de que se lea 
yen y y2pl es buena. En todo caso, habrá que suprimir by. 

e Cf. la nota d. 

f Cf. la nota d. 

4 g El G completa: PIO 1 ?. 

5 h Sobre la traducción de ib’rí», cf. Job 20,21. 

6 i La reconstrucción de la estrofa en 0 mediante la inclusión de 

en el v. 6 apenas si aliviará las dificultades del texto de los v. 4-11, 



que está muy corrompido. El resultado son las conjeturas que se han 
hecho a propósito del v. 6b. Gunkel: nbN ynDrrN'b («a mis pasos 
no los acomete ninguna maldición»). Seguramente, es preferible mante¬ 
ner el TM. jn3"Nb TüN puede traducirse y entenderse con arreglo al G 
(aven xcotoñ). 

j rabn, en el antiguo testamento, aparece únicamente en el Sal 8 
10,8.10 (D’N3bn).14. G tóv Jtévryta (de Jtévopai: «ser pobre, ser necesi¬ 
tado», «carecer»). G a propósito del v. 14 (9,35): ó jrta)x°5- 

k El TM dice: «en su espesura». San Jerónimo: D3p3 = «en la 9 
espesura». 

1 n3Tl (de nm?; quizás N3l> = «quebrantará») es difícil de en- 10 
tender, teniendo en cuenta nUP (cf. Job 38,40). Si se parte del hecho de 
que tiene que haber una estrofa en X, según la estructura del acróstico, 
entonces sería posible la conjetura propuesta por Duhm: rDrP nax. De 
otra manera piensa Gunkel: n\y> fOT> p’TX = «el justo queda quebran¬ 
tado, cae». 

m Es difícil entender el TM: «y por sus hombres fuertes el pobre 
cae (los pobres caen)». Duhm sugiere: l'n'njp = «por medio de sus 
lazos». Es mejor la sugerencia de Gunkel: T>n^yiD3 = «por medio de 
sus planes». 

n Cf. el v. 8 nota j. ¿Se formó la palabra a base de trío bn? 
Probablemente, habrá que leer D'3bn. 

o En la duplicación nada usual bN nm\ habrá que suprimir bN 12 
(probablemente bN se introdujo en el texto por lo que se dice en el 
v. 11). 

p La estrofa en T es interrumpida por un DON >3 perturbador, que 14 
probablemente precedió alguna vez a nrPNI. Hay que preguntarse, ade¬ 
más, si el v. 14 no se vio alterado materialmente en su orden original. 

1T>3 nnb no puede traducirse sino con fuertes reservas: «... tomarlo en 
tu mano». Mediante la trasposición de algunas partes del verso y por 
complementaciones de menor importancia, Gunkel llega a traducir así 
el texto: «Tú, desde luego, contemplas la aflicción y la desgracia, pues 
tú miras al débil ‘y’ al abandonado; en ti confía él ponerlo en tus manos, 
porque tú, indudablemente, eres ‘su’ auxiliador». 

q Cf. el v. 8, nota j. 

r El texto S lee: NXan = «para que ella (la maldad) no sea (ya) 15 
encontrada». Para otras enmiendas del texto del v. 15, cf. Gunkel y H. 
Schmidt. 


Forma 

Los Sal 9 y 10 deben considerarse como una unidad (así pien¬ 
sa también Becker, 61ss). Hablan en favor de esta idea (conocida 



hace mucho tiempo), especialmente las siguientes observacio¬ 
nes: 1. Los Sal 9 y 10 están regidos enteramente por la secuencia 
alfabética de la estructura acróstica (sobre la forma del acróstico 
en general y sobre su aplicación a los Sal 9-10 en particular, cf. 
infra). 2. La versión de los Setenta combina los Sal 9 y 10 en un 
solo salmo, y por tanto se aparta, desde ese momento, de la 
numeración de los salmos en la biblia hebrea. 3. El Sal 9 termina 
con la nota nbü, que es una técnica litúrgica de separación (a 
propósito de nbü, cf. supra. Introducción § 4, n.° 13). Esta indi¬ 
cación se emplea en todos los demás casos en el interior de un 
salmo. 4. El Sal 10 no lleva en el texto masorético el título (re- 
daccional) que cabe esperar en el grupo de los salmos de David. 
5. La dicción y el estilo, que son comunes a los Sal 9 y 10, cons¬ 
tituyen un argumento importante en favor de su unidad (cf. por 
ejemplo, m2?3 ninyb en 9,10 y en 10,1). 


Cánticos estructurados alfabéticamente, como los Sal 9 y 10, apare¬ 
cen en el antiguo testamento en los Sal 25; 34; 37; 111; 112; 119; 135; 
Prov 31,10-31; Lam 1-4 (Neh 1,2-8). En estos cánticos, el orden alfabé¬ 
tico determina la forma en su totalidad o en parte, mediante la primera 
letra de la primera palabra de cada verso o estrofa. No está demasiado 
claro hasta ahora cuál es el sentido de esta curiosa disposición de la 
forma de un poema. Entre otras cosas, se ha pensado en un significado 
mágico del alfabeto (Lóhr). Pero actualmente los descubrimientos de 
Ras Shamra han arrojado luz sobre el problema. Ha quedado asentado 
claramente el hecho de que, en la antigua Ugarit, se utilizó ya desde 
muy pronto el alfabeto con fines de enseñanza; cf. W. F. Albright, Al- 
phabetic Origins and íhe Idrimi Statue: BASOR 118 (1950) 11-20; Id., 
The Origin of the Alphabet and the Ugaritic ABC again: BASOR 119 
(1950) 23-24; E. A. Speiser, A Note on Alphabetic Origins: BASOR 
121 (1951) 17-20. Es obvio explicar el orden alfabético de un poema 
como técnica para facilitar su memorización (mnemotecnia). De todos 
modos, el alfabetismo impone una forma que ordena y esquematiza la 
correspondiente composición lírica (cf. H. J. Kraus, BK XX, 6s). 

En el Sal 9-10 la reconstrucción del orden alfabético suscita 
algunas dificultades. Falta la estrofa en 1. La estrofa en D co¬ 
menzó quizás alguna vez con DriD en 10,5. Ahora bien, los v. 
4-11 muestran un texto tan corrompido, que todo intento de res¬ 
tauración entre 3 y ¡7 resulta virtualmente imposible. Las enmien¬ 
das y conjeturas que se hacen en los comentarios, algunas de las 
cuales son muy radicales, no dejan de ser hipotéticas y, con fre¬ 
cuencia, muy atrevidas. En los v. 4-11 será preferible seguir el 
TM, en cuanto se pueda, para explorar luego —con toda reser¬ 
va— las posibilidades de reconstrucción. En los v. 12-17 la se- 



cuencia pan está asegurada. A cada una de las «estrofas» que 
comienzan con la correspondiente letra del alefato, le pertenecen 
dos versos completos, con una métrica que fluctúa mucho en 
conjunto. Esto depende en parte de la corrupción del texto, pero 
tiene también su razón de ser en el cambio de género ( Gattung ) 
y en el contenido de los asertos. En el metro 4 + 4 se incluyen: 
9,6.7.11.14-17.19.21; 10,2.3.7.15.17. En el metro 4 + 3: 9,2.8- 
10.12.13.20; 10,1.13.14 (dos versos).16.18. Hay que tener tam¬ 
bién en cuenta los metros de 3 + 4: 9,5; 10,5 (a partir de nnn). 
6.8-11. Hay cadencias dobles de ritmo ternario en: 9,3.4.18; 
10,4.5 (hasta ny).12.14. 

Una mirada de conjunto a la estructura y al contenido nos 
permite descubrir las siguientes secciones y grupos temáticos: Sal 
9,2-5 (el orante da gracias a Yahvé por la ayuda concedida); v. 
6-9 (Yahvé como juez de las naciones); v. 10-11 (Yahvé es forta¬ 
leza para los oprimidos); v. 12-15 (proclamación agradecida de 
la ayuda experimentada); v. 16-17 (las naciones han caído por 
los juicios de Yahvé); v. 18-21 (petición de que Dios juzgue a las 
naciones impías); 10,1-11 (el malvado, arrogante y seguro de sí 
mismo, es una tentación para el salmista); v. 12-15 (súplica para 
que Yahvé asista en sus derechos al pobre); v. 16-18 (Yahvé 
como rey y juez de las naciones y salvador de los pobres). 

Esta visión de conjunto nos permite descubrir en seguida que 
en el Sal 9-10 se tocan principalmente tres temas: 1. la salvación 
de los desvalidos y los pobres de manos de sus enemigos; 2. el 
juicio y señorío universal de Yahvé sobre las naciones; 3. el mal¬ 
vado, que se siente seguro de sí mismo, como tentación para la 
fe de los débiles. El cambio constante entre estos tres temas, 
sobre todo el notable retroceso en la marcha del cántico al co¬ 
mienzo del capítulo 10, hizo que los comentaristas llegaran una 
y otra vez a la conclusión de que los contenidos del texto son 
«artificiales» (Gunkel), de que la suma total del texto produce 
una impresión «disonante» (H. Schmidt), y de que resulta difícil 
explicar su «tono heterogéneo» (Kittel). El cambio constante de 
ideas e imágenes debe atribuirse casi siempre a los constreñi¬ 
mientos que impone la forma acróstica. 

En consonancia con las observaciones acerca de la estructura 
y el contenido se halla el resultado obtenido al efectuar un análi¬ 
sis de crítica de la forma, cuando se estudia y contempla también 
la estructuración temática. En primer lugar hay que llamar la 
atención sobre los elementos formales de un cántico de alabanza 
que demuestra ser un cántico de acción de gracias del individuo 
(cf. supra, Introducción § 6, 1). Estos elementos de la forma se 
revelan especialmente en Sal 9,2-5.14.15, pero también en los 



v. 6-13.16-17, mientras que los v. 18-21 deben designarse como 
cántico de oración (nbhri; cf. supra. Introducción § 6, 2). Los v. 
18-21 tienen su continuación (determinada también por la forma) 
en Sal 10,1-11, y nuevamente en v. 12-18; pero los v. 16-18 sue¬ 
nan como cántico de alabanza. Ocurre a veces que, casi de mane¬ 
ra abrupta, se interrumpen los tipos de formas y son reemplaza¬ 
dos por nuevos elementos. Y, así, H. Gunkel critica, no sin ra¬ 
zón, esta «vacilación entre los géneros» que parece ser caracterís¬ 
tica del salmo y del salmista, cuando están ligados al alefato y 
tienen que trabajar según un esquema. 

Parece dudoso que en el Sal 9-10 la todá deba entenderse y concebir¬ 
se como una visualización de la salvación (así piensa W. Beyerlin, 
221ss). Y esto, por dos razones: 1. los salmos enumerados por Beyerlin 
no son tan congruentes y análogos en su forma y en su contenido, que 
podamos hablar de un tipo determinado (el mencionado especialista 
enumera Sal 9-10; 26; 40; 71), y el mencionado especialista saca una 
conclusión demasiado precipitada al determinar que hay «actos diferen¬ 
tes en el mismo contexto litúrgico» (223); 2. Sal 9-10 es una construc¬ 
ción artificial, una formación relativamente tardía que consiste en una 
combinación de elementos de la que es difícil extraer una teoría general 
sobre la forma y el acto de culto. 


Marco 

En nuestro estudio sobre la situación del Sal 9-10, comenza¬ 
mos por el cántico de acción de gracias (cántico de alabanza) de 
un individuo, es decir, comenzamos por aquellas expresiones que 
pertenecen al tema «salvado de las manos de mis enemigos», y 
entonces la situación en que se entonaba tal cántico de alabanza 
y acción de gracias se reconoce claramente en Sal 9,15. La perso¬ 
na que ha sido salvada de una gran aflicción, «cuenta» (9,15) los 
«actos gloriosos» de Dios y ensalza a Yahvé. El salmista se en¬ 
cuentra en el ámbito del templo y «da testimonio» de los actos 
de salvación realizados por Yahvé. Este testimonio y alabanza 
de Dios, llenos de agradecimiento, que son típicos de los cánticos 
de acción de gracias de los individuos que se hallan en el Salte¬ 
rio, han adquirido parcialmente —en el desarrollo de la historia 
de la tradición— la forma de una extensa instrucción que se da a 
los oyentes (cf. Sal 34,12). Y tal es ahora la oportunidad que da 
entrada a los más diversos mensajes, los cuales, rebasando la 
experiencia de la salvación personal, se presentan en otros géne¬ 
ros literarios. En el Sal 9-10 los temas «juicio y señorío universal 



de Yahvé sobre las naciones» y «el malvado que se siente seguro de 
sí mismo, como tentación para los débiles» han entrado en el cánti¬ 
co de acción de gracias de un individuo. No es necesario, ni mucho 
menos, explicar este proceso diciendo que se trata de un «retoque 
de pintura sobre una experiencia personal, efectuado por la mano 
de un retocador», como hace H. Schmidt. El mencionado especia¬ 
lista piensa «que un cántico de acción de gracias, compuesto por 
alguien que había sido absuelto, cayó en manos de un autor secun¬ 
dario y fue revisado, refundido y ampliado extensamente». Pero se 
podría también pensar que un extenso «narrar» es un genuino modo 
de exposición, aunque tuviera que atribuirse —eso sí— a una época 
tardía (posterior al destierro). En tal caso, el salmista —tomando 
como punto de partida un cántico de acción de gracias— se sirve de 
las más variadas imágenes, concepciones y formulaciones tradicio¬ 
nales. Su presentación literaria, que tiende al género didáctico, re¬ 
cogería —entre otras cosas— algunos problemas que, desde el poe¬ 
ma de Job y el Sal 73, habían adquirido actualidad en los tiempos 
posteriores al destierro (10,1-11). Pero habrá que contar también 
con elementos más antiguos. Es notable la afinidad con Lam 3 (cf. 
H.-J. Kraus, BK XX, 46ss). Desde luego, es imposible decidir si 
habrá que escoger una fecha en «una época muy tardía» (Gunkel), 
quizás incluso en tiempos del helenismo (Duhm, Bertholet, 
Schmidt). Hay que tener en cuenta que la forma del acróstico dis¬ 
frutó de especial popularidad en el siglo VI a.C. 

En su forma actual, el cántico de alabanza y acción de gra¬ 
cias, tal como lo tenemos en el Sal 9-10, es una estructura muy 
artística. El carácter de formulario que poseen los cánticos de 
alabanza y acción de gracias, ha sido introducido en un conjunto 
estructurado. Tanto la forma como la tendencia didáctica del 
conjunto apuntan a una posible adopción por la literatura sapien¬ 
cial de elementos más antiguos. 


Comentario 

El título, debido a la técnica redaccional, comienza con n2»nb 9,1 
(cf. Introducción § 4, n.° 17). Sobre pb ninby, cf. Introducción 
§ 4, n.° 24. El G leyó mnby («lo que es secreto» o «vigor de la 
juventud»?). Sobre *TVrb TIDIO, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

En los v. 2-3 tenemos las formas características de expresión 2-3 
que introducen el cántico de acción de gracias de un individuo. 

Son característicos los cinco verbos. El orante quiere dar gracias 
a Yahvé «de todo corazón» por las maravillas (niNbfli) que ha 



experimentado. El cántico contiene, a un mismo tiempo, alaban¬ 
za, confesión de fe y relato. Para el comienzo del cántico, cf. Sal 
111,1 y 138,1. Toda la gloria es para Yahvé. )V>bP "¡niP («tu nom¬ 
bre, ¡oh altísimo!») esta denominación de Dios se remonta pro¬ 
bablemente a los tiempos preisraelitas, cananeos antiguos (Sal 
7,18; 47,3; 78,35 y passim; Gén 14,18). Se denomina IV'bP a la 
divinidad universal que posee el rango de «Dios altísimo», «Dios 
del cielo» y «Dios-rey» (cf. Introducción § 10, 1). En el antiguo 
testamento, este epíteto de Yahvé lleva siempre consigo las co¬ 
rrespondientes concepciones de majestad que pertenecen al Juez 
del mundo y al Señor de todas las naciones. Y, por esto, en el 
Sal 9-10 no debemos declarar a priori que el tema «Yahvé como 
juez de las naciones» sea una proclamación escatológica tardía; 
lejos de eso, se trata de una concepción arcaica que está relacio¬ 
nada de manera muy íntima con el ypbP'bN y el "¡hn (Sal 10,16) 
de Jerusalén. Estos elementos de tradición se derivan muy pro¬ 
bablemente del culto en la Jerusalén predavídica (H. Schmid, 
Jahwe und die Kulttraditionen von Jerusalem: ZAW 68 [1955] 
168ss, y W. H. Schmidt, Kónigtum Gottes in Ugarit und Israel 
[ 2 1966]). 

4- 5 Después del introito (v. 2-3) al cántico de acción de gracias, 

viene inmediatamente el tema principal en los v. 4-5. Se mencionan 
ahora las obras maravillosas de Dios, anunciadas ya en la palabra 
■pniNbín. El cantor fue perseguido por enemigos, buscó refugio en 
el santuario, quiso que Yahvé le hiciera justicia y experimentó la 
intervención de Dios. Los enemigos tuvieron que retroceder (a pro¬ 
pósito de TinN 3Vtí?, cf. Sal 44,11; 56,10). Tropezaron y perecieron, 
porque Yahvé se mostró como «juez justo». NPDb mub («te has 
sentado en el trono») es probablemente una antigua fórmula de 
teofanía, que se refiere a la aparición e intervención eficaz de Dios. 
La preposición b (en otros casos bp) significa: «dirección hacia un 
objetivo» (BrSynt § 107a). El cántico de acción de gracias ensalza 
al Liberador divino que derrotó a los enemigos (cf. Introducción § 
10, 4). No se nos dice nada sobre la forma en que intervino Yahvé 
(cf. comentario al Sal 7). 

5- 9 En los v. 6-9 se dilata de repente el horizonte. niiT> es yi’bp 

(v. 3). El ámbito de su poder se describe ahora con los términos 
□■>13 (v. 6), D'HP (v. 7), bnn y P’QNb (v. 9). Aparecen en primer 
plano concepciones políticas universales. El Dios de Israel, en 
quien busca refugio la persona perseguida por enemigos, es el 
rey y juez de las naciones. No podemos afirmar: «Al poeta le 
gusta universalizar un caso particular hasta convertirlo en un jui- 



cío sobre las naciones» (F. Nótscher); sino que se trata de tradicio¬ 
nes cultuales fijas de Jerusalén, a las que recurre el cantor (cf. a 
propósito del Sal 7). Y, así, el salmista ahora, prescindiendo de la 
salvación experimentada personalmente por él, canta las niNbhl de 
p’bV'bN, que tiene su trono en Sión. El poeta recapitula las glorias 
que en el culto de Jerusalén se cantan de Yahvé como «héroe en la 
batalla» (Sal 24,8) y rey poderoso y universal sobre la tierra (a 
propósito de bhn en el v. 9, cf. Sal 24,1). En los enunciados del 
himno se concentran rudimentos de concepciones mitológicas y de 
metáforas políticas y guerreras. Y, así, hVJ («reprender», v. 6) es 
expresión de la mitología 1 : Sal 68,31; 76,7; 80,17; 104,7; Is 17,13; 
66,15. Es digno de tenerse en cuenta cómo los términos tria y PUn 
tienen constantemente el mismo significado. Los D’U son la encar¬ 
nación de un poder extranjero que vive al margen del pacto y del 
orden divino. A propósito de las afirmaciones que se hacen en el v. 

7, no habrá que pensar en acontecimientos históricos concretos. En 
ellas se han condensado las glorificaciones cultuales de Yahvé, el 
«héroe en la batalla» (Sal 24,8). El centro de todas las glorificacio¬ 
nes es Yahvé, juez de las naciones, que tiene su trono en Sión (v. 

8-9), que se manifiesta «en ira» (a propósito de nnn, cf. Sal 7,7) y 
que ha erigido su trono para juzgar en todos los tiempos (nbipb). 
bhn es un concepto cosmológico que designa el «continente» (en 
acádico, tabalu ) luminoso y que mantiene la vida (Sal 24,1). A pro¬ 
pósito del tema «Yahvé como juez de las naciones», cf. Sal 7,9; 
96,13; 98,9; 1 Sam 2,10; Hech 17,31. 

El poder de Yahvé celebrado en los v. 6-9 es «fortaleza» 10 
(3J1Pn) y lugar de refugio. La enmienda propuesta a menudo 
msn ninpb sería innecesaria, si está en lo cierto la sospecha de 
W. F. Albright de que mnp tiene la significación de «presagios». 
Albright explica que ninp «o bien se identifica originariamente 
con ‘anatu-ettu, o bien es un término paralelo de la misma raíz» 
(sobre mnp se hace también referencia al Sal 31,16: W. F. Al¬ 
bright, Die Religión Israels im Lichte der archaologischen Aus- 
grabungen [1956] 217 nota 14). 

ni73 y UH7 son verbos característicos para expresar el anhelo 11 
confiado y la expectación de las personas que han buscado refu¬ 
gio en la protección de Yahvé. qniP 'PTP designa a aquellas per- 

1 «Putabam, audituros nos esse fragorem armorum et quadrupedantem ah- 
quem tumultum equorum et equitum Et ecce sonum et increpationem verbi 
facit tanti negocu machinam. Increpat solum et facta sunt omnia. Quis non mire- 
tur 9 Hoc est, quod ex ore infantium et lactentium perficit virtutem Hoc est, 
quod spintus ventatis arguit mundum de peccato, de íustitia et de íudicio - Solo 
verbo facit omnia» (Lutero, WA 5; 294, 22ss). 



sonas que caminan en asociación confiada, en comunión íntima 
con la presencia de Yahvé garantizada en el D\y. 

-15 La sección de los v. 12-15 comienza doxológicamente. Yahvé, 
que tiene su trono en Sión, debe ser alabado por todos. La expe¬ 
riencia personal de salvación (v. 4-5) y las experiencias de la 
comunidad en el culto (v. 6ss) confluyen en la adoración del 
■|V>2 nyb nin\ cuyas proezas deben conocerse en el mundo de las 
naciones y difundirse en él. Yahvé es EPOl uhl («vengador de 
sangre»). Como ]7*T2f P21U> (v. 5), él venga los golpes sangrien¬ 
tos, las persecuciones y los actos de violencia. El escucha el cla¬ 
mor de los «pobres». El salmista ha experimentado por sí mismo 
una de esas pruebas de ayuda salvadora, y por eso —en los v. 
14-15— vuelve a sus experiencias personales. La concesión de 
gracia tuvo lugar cuando el que padecía fue alzado «de las puer¬ 
tas de la muerte», mn ' l ~\VV (cf. Sal 107, 18; Job 38,10; Is 38,15; 
Mt 16,18): esta imagen designa la «esfera de la muerte» y de la 
completa lejanía de Dios (Chr. Barth, Die Erretung vom Tode 
[1947] 78). En contraste con ello, las yinrm (v. 15) repre¬ 
sentan el ámbito de la vida y de la cercanía de Dios. En el recinto 
del templo, el salmista agradecido canta y narra la ayuda que él 
ha experimentado. El ha sentido que Yahvé salva a los «pobres». 
Por lo que respecta a los términos con que se designan a sí mis¬ 
mos los «pobres» y los «desgraciados», bastará en este lugar ex¬ 
plicar sólo lo siguiente: hasta los tiempos más remotos de la his¬ 
toria de Israel se remonta la certidumbre de que Yahvé se vuelve 
de manera especial y cuida con particular cariño a los «desfavore¬ 
cidos», a los marginados en sus derechos, a los que salen perjudi¬ 
cados en la lucha por la existencia. Observemos que el concepto 
de «pobre» entrañaba un título especial para recibir la atención 
y la ayuda de Yahvé. De ahí nació la calificación con que el 
orante se designa a sí mismo ante Yahvé (cf. Sal 12,6; 14,6; 
18,28; 35,19; 116,8; 140,13; 146,7; 149,4). Los «pobres» se en¬ 
tienden a sí mismos como los primeros que pueden reclamar que 
el Dios de Israel se vuelva a ellos para salvarlos. Al ser desvali¬ 
dos y no poder ofrecer resistencia, no tienen otro recurso que 
buscar refugio y seguridad en Yahvé. La pobreza de estas perso¬ 
nas consiste en que no pueden ayudarse a sí mismas, y alzan sus 
súplicas en medio de una total necesidad de salvación. Estos po¬ 
bres llevan consigo la oscura sombra; son la anti-imagen. Están 
perseguidos por los enemigos y los violentos que pisotean el de¬ 
recho a la vida y el derecho a recibir ayuda, prometidos por 
Yahvé a los pobres, y quieren destruir por completo a los desgra¬ 
ciados (Sal 10; 35,10; 37,14). A propósito de la denominación 



y autodenominación de los «pobres», cf. Introducción § 10, 3. 

Sobre la expresión «enemigos», cf. Introducción § 10, 4. 

La ayuda de Yahvé en la consecución de los propios derechos 16-17 
aparece en la vida del individuo y en el destino de los pueblos, y 
se manifiesta en forma de oculta «némesis inmanente». Las na¬ 
ciones se hunden en la fosa que ellas mismas han excavado; que¬ 
dan atrapadas en los lazos que ellas han tendido para otros. Las 
«fosas» y las «redes» son las trampas que el cazador pone para 
capturar piezas de caza mayor (G. Dalman, AuS VI, 334s, 338). 

Con respecto a la «némesis inmanente» y a los problemas teoló¬ 
gicos relacionados con esta antigua concepción, cf. el comentario 
a Sal 7,14-17. Los v. 16-17 hablan de esta intervención de Dios y 
lo hacen en la forma hímnica característica que describe un acon¬ 
tecimiento (escatológico) definitivo. Gunkel explica con razón 
los v. 16-17 como elementos del «himno escatológico». Pero será 
necesaria una extensa investigación para mostrar si es apropiado 
o no el empleo, aquí, del término «escatológico». 

Al final del v. 17, los términos técnicos del culto higgayón 
(cf. Introducción § 4, n.° 12) y sela (cf. Introducción § 4, n.° 13) 
señalan que ha terminado una sección temática. 

En los v. 18-21 convergen dos elementos: la súplica de la 18-21 
aniquilación definitiva de los enemigos (las naciones) y la decla¬ 
ración de confianza formulada por el pobre. Se hallan en un 
mismo plano (como en los v. 6s) los tryeñ y los DríJ. Están 
caracterizados como los EPnbN TDty («los que se olvidan de 
Dios», cf. Sal 50,22). A estos poderes hostiles que se apartan de 
Dios, el salmista les desea que «retomen» al Sheol, a la esfera 
de la lejanía de Dios, más alia de la esfera en que Yahvé es 
Señor (Sal 10,16). aiiy tiene aquí el significado de «marchar», 

«volver a». Sobre el v. 18, cf. Sal 31,18; 55,16.24; 63,10. Por el 
contrario, el «pobre», aun en el más extremo abandono, puede 
estar seguro de que Dios se vuelve a él para salvarle. La sección 
de los v. 18-21 termina con un clamor de apelación (cf. el comen¬ 
tario sobre Sal 7,7). En un concepto tipificador se designa como 
1P1JN a todos los enemigos de Dios, término en el que se escucha 
la fragilidad e impotencia del ser del hombre (Sal 8,5; 90,3; 
103,15). Bajo la demostración del poder divino para juzgar, las 
naciones tienen que reconocer que no son nada. 

La estrofa en b del acróstico proporcionó al compositor del 10, ls 
Sal 9-10 la ocasión para formular una pregunta y una lamenta¬ 
ción introducidas por TVOb («¿por qué?»). En la «forma literaria» 
(Gunkel) de una lamentación individual, los v. 1-11 (en un texto 



parcialmente muy corrompido) hablan de la arrogancia y seguri¬ 
dad que siente el PIPI. Mientras el «pobre» experimenta, bajo 
los horrores de la persecución (v. 2), el ocultamiento de Dios (v. 
1). A propósito del v. 1, cf. Sal 22,2; a propósito de mrtpb, 
cf. Sal 9,10. 

Los enemigos del individuo aparecen como malvados arrogan¬ 
tes, que maquinan peligrosos planes para la aniquilación del >)P. 
Esa gente malvada alaba las malas acciones, la codicia sin límites y 
la ganancia (injusta) (v. 3); el PUh desprecia a Yahvé. Sus senti¬ 
mientos se expresan en aquellas palabras: DVlbN pN UhT»'b3 
(«él no recrimina; no hay Dios»). Esto no expresa un ateísmo 
teórico, sino la seguridad de que Yahvé no va a intervenir (Sal 
14,1; Jer 5,12; Sof 1,12; Th. Boman, Das hebraische Denken im 
Vergleich mit dem griechischen [ 6 1977] 37). Um significa, como 
en 9,13 y 10,13, «recriminar» («vengar»). La manera de pensar y 
la actitud del PUh es tema de angustiosa tentación para el "9P. 
Pues el impío lleva adelante todos sus planes y todo lo que se 
propone (v. 4); el juicio de Dios está «lejos de él», y él puede 
afirmar, seguro de sí mismo: VIDN'ba («No me tambalearé»). 
Es singular la expresión nrn rpfl 1 (v. 5). ¿Se trata aquí de un 
«efecto mágico por soplo» (Mowinckel, Gunkel)? ¿o habrá que 
traducir sencillamente: «resopla contra ellos»? Quizás, teniendo 
en cuenta nbN del v. 7, debamos pensar en una eficaz palabra de 
maldición, que los nnfltn, sin escrúpulo alguno, lanzan contra el 
’IP, a fin de lograr su perdición. En el v. 7 se habla con encareci¬ 
miento de las peligrosas palabras del malvado. Su boca es un 
arsenal lleno de armas mortíferas (Rom 3,14). Los v. 8-9 descri¬ 
ben las asechanzas del PUH. Como el león en la espesura, así 
espía el enemigo a su débil víctima (cf. Sal 17,12; 37,32; 56,7; 
59,4). Al perseguido se le llama *pl, "bP, rtbbn. El ataque traicio¬ 
nero se describe muy intuitivamente en el v. 10, principalmente. 
Y en el v. 11, la lamentación por el malvado arrogante y seguro 
de sí mismo concluye con una nueva referencia a las desafiantes 
palabras de los D^PUh: «Dios se ha olvidado, ha ocultado su 
rostro, no lo verá jamás» (cf. 10,4). En la oración del afligido, 
que pregunta y se lamenta, estos sentimientos provocadores de 
los enemigos deben mover a Yahvé a intervenir. Hay que aliviar 
la situación angustiosa revelada en 10,1. Y, así, el v. 12 comienza 
inmediatamente con el clamor que apela a Yahvé y que quiere 
despertarle. Pero será importante mirar retrospectivamente a los 
v. 1-11, a fin de observar algunas conexiones en materia de teolo¬ 
gía bíblica. El Sal 9-10, ampliado en sentido didáctico, se ocupa 
evidentemente de la situación de un orante que busca refugio en 



Yahvé y que no ha recibido señal de que Dios viene a salvarle 
El enemigo triunfa, sus planes y asechanzas tienen éxito, Yahvé 
calla El ha abandonado al ’IP y se ha ocultado (10,1) Ante esta 
situación angustiosa se suscita una lamentación y una pregunta 
muy encarecidas Y al mismo tiempo se plantea el problema es¬ 
tudiado en el Sal 73 y en el libro de Job ¿por qué aquel que 
desprecia a Yahvé, triunfa en todo lo que emprende, mientras 
que el desvalido ’JP (a pesar de sus privilegios de poder invocar 
a Dios) busca en vano una señal de la intervención de Yahvé 7 
Con esta ocasión de la salvación de Dios que se demora, surge 
—desde el punto de vista de la historia de la tradición— la «poe¬ 
sía de problema» que vemos en el libro de Job y en el Sal 73 

Por los conocimientos que el salmista ha expresado en los 12-15 
v 1-11, se eleva con especial apasionamiento la apelación al justo 
juicio de Dios (cf el Sal 7,7 a propósito de los clamores de ape¬ 
lación introducidos por nmp) para que Yahvé intervenga como 
justo juez El que Dios alce su mano puede interpretarse como 
un gesto de juramento, pero probablemente no es más que la 
señal de que Dios va a intervenir En Egipto, alzar la mano es el 
gesto simbólico que realiza el dios de la guerra y el rey-dios (H 
Jacobsohn, Die dogmatische Stellung des Konigs in der Theologie 
der alten Aegypter, Aegypt Stud 8 [1955]) Se hace saber expre¬ 
samente a Yahvé el sufrimiento de los «pobres» y la obstinación 
retadora de los malvados Con palabras apasionadas pide el 
orante a Dios que demuestre su poder para juzgar ese poder 
que hara que caigan por tierra todas las falsas esperanzas de los 
rPinyi (v 15) La conducta del >11?, que sin reservas ha confiado 
su suerte a Yahvé, se describe con las significativas palabras 
mbn 3TP 1 T’by («a ti se acoge el débil») (v 14) El desvalido 
confía en que Yahvé es UIP («el que ayuda») Pero la ayuda de 
Yahvé debe manifestarse en una intervención real y visible Aquí, 
el antiguo testamento piensa siempre masivamente con categorías 
de esta vida Y precisamente este hallarse a la espera de una señal 
de la intervención eficaz de Dios es lo que hace que la tentación 
tenga un peso casi intolerable entre los que aguardan y aguardan 

El final (v 16-18) ensalza con una composición en forma de 16-18 
himno el poder regio de Yahvé, y manifiesta una radiante segun¬ 
dad de que la oración va a ser oída A propósito de qbE mm, cf 
Introducción § 10, 1 Los epítetos de Dios )VbP, UOVty, qbn en 
el Sal 9-10, se sitúan en el mismo plano Proclaman la majestad 
del Dios que tiene su trono en Sion Yahvé vence a todos los 
enemigos, con esta segundad, expresada en forma de himno, 



termina el salmo. En el ámbito del señorío divino, los Dría, hos¬ 
tiles a Dios, no pueden mantenerse en pie. Como en todo el Sal 
9-10, en este fragmento final confluyen también los dos temas: 
«Yahvé como juez de las naciones» y «Yahvé como auxiliador 
del individuo en la obtención de sus derechos». «El ‘pobre’ tiene 
la certeza de que le escucha Yahvé, el Dios-rey que tiene señorío 
sobre todas las naciones. Yahvé ha confirmado que él es Dios de 
los pobres y de los huérfanos. Los desvalidos gozan del privilegio 
de la salvación divina. Y de nuevo, como en 9,16-17, el v. 18 
suena a lo definitivo, a lo escatológico. El UfiíN —desde 9,20 un 
término general para designar la fragilidad del hombre— no 
practicará ya la violencia (TIV), porque Yahvé es rey (cf. Sal 
29,10; 145,13; 146,10). 


Finalidad 

El comentario habrá demostrado que las valoraciones de los 
comentaristas del Sal 9-10, que a veces son muy poco positivas, 
no están justificadas. Si, desde un principio, partimos del hecho 
de que este salmo es una «ampliación didáctica» de un cántico 
individual de acción de gracias, entonces las ideas y secciones 
temáticas, que a veces difieren mucho unas de otras, no son pre¬ 
sa de una crítica desmenuzadora, sino que llega a conocerse que 
todo el conjunto constituye finalmente una unidad. La disgrega¬ 
ción analítica de las formas y de las concepciones pierde de vista 
en la mayoría de los casos el centro de la multiplicidad de enun¬ 
ciados diversos. El centro del Sal 9-10 es cantar a Yahvé como 
(9,3), Pfl1\y (9,5.9.17.20; 10,5.18) y qbn (10,16). Yahvé es 
el juez de las naciones. Esta afirmación doxológica de excelsa 
majestad acerca del ypS ntb' 1 («que tiene su trono en Sión», 9,12) 
es un elemento cultual de las celebraciones litúrgicas en Jerusa- 
lén; un elemento que recorre todo el Sal 9-10 como hilo conduc¬ 
tor del mismo. Yahvé, que condescendió a morar en Sión, es el 
el supremo Dios y juez del universo (cf. Hech 17,31). 
Y en presencia de este Juez del universo comparece el ríP, el 
desvalido y perseguido. El Sal 9-10 nos hace saber, por un lado, 
qué prodigios (9,2) de salvación y rescate se han concedido a los 
«que conocen tu nombre» (qnui rím», 9,11). Y, por otro lado, 
pone también de manifiesto la tentación que se siente cuando 
tardan en llegar los signos de la ayuda de Dios (10,1-11). Así 
que la «ampliación didáctica» del cántico individual de acción de 
gracias está caracterizada, en un aspecto, por lamentaciones y 



súplicas ardientes, y, en otro aspecto, por la confianza en Dios y 
los sentimientos de triunfo. Estos dos aspectos tienen mucho re¬ 
lieve en el mismo salmo, y aparecen —ambos— en cercanía in¬ 
mediata y sin transición. El clamor de júbilo y la lamentación 
impregnan todo el salmo. Chocan duramente entre sí dos expe¬ 
riencias, adquiridas por la persuasión íntima de que Dios, rey 
del universo, tiene su trono en Sión: la experiencia de la salva¬ 
ción maravillosa y la de la dilación incomprensible. Pero es im¬ 
portante escuchar exactamente la voz de la tentación. Bajo el 
peso abrumador de la salvación que se demora, no estalla la 
desesperación. Un clamor apasionado y, al mismo tiempo, una 
profunda confianza se escuchan en las manifestaciones de 10,12- 
15. En las palabras finales (10,16-18), pronunciadas en forma de 
himno, la tentación del que espera es integrada en el himno esca- 
tológico. La tentación no queda acallada en el lirismo del himo, 
sino que es asumida en un definitivo esclarecimiento de todos 
los enigmas, esclarecimiento que se halla en el hecho de que 
Yahvé es ~[bn. La tradición cultual de que Yahvé es juez y rey 
de las naciones significa, pues, para el creyente una apoyatura 
suprema, algo que ningún poder será capaz de destruir. Tenga¬ 
mos muy en cuenta esta «solución» del «problema de Job» que 
se anuncia ya en el Sal 10. Esto prueba que, ya en el antiguo 
testamento, hay relaciones entre la vida del individuo y los facto¬ 
res escatológicos definitivos que determinan y sustentan la fe. 



Salmo 11 


Y AH VE ES MI REFUGIO 


Bibliografía: I. Sonríe, Psalm Eleven: JBL 68 (1949) 241-245; J. Mor- 
genstern, Psalm 11: JBL 69 (1950) 221-231; W. Beyerlin, Die Rettung 
der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutionelle Zu- 
sammenhange untersucht, FRLANT 99 (1970) 101-105; M. Mannati, Le 
Psaume XI. Un exemple typique des liens entre l’interprétation du genre 
littéraire et l’étude critique de stiques obscurs: VT 29 (1979) 222-228; W. 
H. Bellinger, The Interpretation of Psalm 11: EVQ 56/2 (1984) 95-101. 

1 Para el director del coro. De David. 

En Yahvé me refugio. ¿Cómo me decís: 

«¡‘Huye cual ave a los montes’ 3 ! 

2 Porque mira: los malvados tensan el arco, 
han preparado ya su saeta sobre la cuerda, 

para disparar en la oscuridad 11 a los de corazón sincero. 

3 Si los fundamentos están destruidos, 

¿qué puede hacer el justo?». 

4 Yahvé mora en su santo templo. 

Yahvé, en el cielo está su trono. 

Sus ojos contemplan 0 , sus párpados examinan a los hombres. 

5 Yahvé examina al justo d y al malvado. 

Su alma aborrece al que ama la violencia. 

6 Hace llover sobre los malvados ‘carbones’ 0 encendidos y azufre. 
Viento abrasador es la porción de su copa. 

7 Pues Yahvé es justo y ama las acciones justas, 
los rectos contemplan su rostro 1 . 

a El TM ( ketib ): «Huid a vuestras montañas, vosotros los pájaros». 
El G a’, S, T, san Jerónimo, TM (qeré) y varios manuscritos leen mi. 
Además, en G, a’, S, T, y san Jerónimo tenemos la versión nh2 ina "in 
«... a la montaña como uñ ave». De esta manera, la exhortación —difícil 
de entender— del TM encaja bien en el sentido del texto. Graetz, Bud- 
de, Gunkel, y Schmidt van aún más lejos y reconstruyen así lo que ellos 



creen que es el «texto original»: 712X 1QD inn 113 («huye velozmente 
como un ave»). La adaptación del texto hebreo va así demasiado lejos. 
Tal vez pudiera haber en el TM ( ketib ) un viejo proverbio (Ewald, Well- 
hausen, Weiser). Pero difícilmente se podrá evitar una enmienda en el 
sentido en que la hacen G, a’, S, T, san Jerónimo. 

2 b En vez de b2N ma Gunkel sugiere la ingeniosa enmienda qip ina 
(confusión entre N y V por un error de audición, y b por ditografía). 
Pero con eso desaparece un importante matiz en la descripción de 
las maliciosas estratagemas de los perseguidores, tal como se lee en 
el TM. 

4 c Añadir al verbo un complemento (G: erg tóv jiÉvqxu ájrop/xjiou- 
aiv o bien eiq xijv oixoupévqv) aliviaría, sí, el texto hebreo; pero ese 
complemento hay que rechazarlo. 

5 d Es indispensable efectuar una trasposición irn' p'llt yuni. 

6 e El TM = «El hace llover como trampas fuego y azufre». Este 
texto apenas es posible. Habrá que leer probablemente t^N nnü (quizás 
WñanSí, según Bickel). 

7 f El TM = «Los rectos (en singular con sentido colectivo) contem¬ 
plan su (= de ellos) rostro». Habrá que leer probablemente P32. 


Forma 

En la forma del texto y en la métrica hay ligeras desigualda¬ 
des en el Sal 11. El v. 2b debe entenderse como hemistiquio 
aislado. El metro de este hemistiquio es el de cadencia cuaterna¬ 
ria. Como metros de 4 + 3 deben leerse: v. 1 (con excepción del 
título). 2a.7. El metro 4 + 4 aparece en v. 5 y 6. Aparecen 
esporádicamente 3 + 3 en el v. 4; 3 + 2 en el v. 3, y 2 + 2 + 2 
en la segunda parte del v. 4 (DIN ...r>3'V). 

Por el contrario, la estructura del salmo es sencilla y clara. 
Inmediatamente después del título, técnico-cultual, el salmista 
habla de su confianza en Yahvé, y rechaza el consejo de amigos 
bien intencionados, que se expone extensamente en los v. lb-3. 
Luego, en los v. 4-7 se habla de Yahvé, que es el justo juez y que 
ayuda a los perseguidos a obtener sus derechos. 

Habrá que contar el salmo entre los cánticos de oración 
(¡iban) (cf. Introducción § 6, 2). Son notables las expresiones de 
confianza, que dieron motivo anteriormente a que se clasificara 
el Sal 11 en el género de «cánticos de confianza». Tales expresio¬ 
nes de confianza dominan también en los Sal 16; 23 y 27. El 
cántico de oración, hablando estrictamente, no se halla presente 
más que en los v. 4ss y contiene fórmulas de confesión muy sig- 



nificativas. ¡Se hace referencia a Yahvé en tercera persona! En 
este salmo, unas palabras dirigidas a un grupo de personas que, 
evidentemente, habían aconsejado al orante que huyese a la de¬ 
sierta serranía para encontrar en ella protección (v. Ib) van pre¬ 
cedidas por la primera manifestación de confianza y fe en el 
v. Ib. De esta singularísima estructura del salmo podemos dedu¬ 
cir que la clasificación de «cántico de oración» no tiene sino ca¬ 
rácter muy general, amplio y provisional. Esta primera clasifica¬ 
ción debe aclararse y concretarse tratando de averiguar la situa¬ 
ción en que se encuentra el salmista. 


Marco 

La situación del Sal 11 aparece claramente en los v. 1 y 4. El 
orante buséó refugio en el recinto del templo, huyendo de las 
asechanzas de sus enemigos. En el santuario, el orante se en¬ 
cuentra obviamente con personas que le recomiendan que siga 
otro camino: no el camino de buscar refugio en Yahvé, sino el 
de la huida a las montañas. No cabe duda de que el salmo debe 
relacionarse con la institución cultual del juicio de Dios, de la 
autoridad de Dios para dictar sentencia en un juicio (cf. Sal 3; 4; 
5; 7; 17 y passim; cf. a este propósito, W. Beyerlin, 103). El 
verbo nun, en el v. 1, es característico de esta manera de buscar 
protección en el asilo del templo (L. Delekat, Asylie und Schutz- 
orakel [1967]; E. Gerstenberger, THAT I, 621s). Pero el hablan¬ 
te, en el salmo, no recurre a la protección del templo como tal, 
sino únicamente a la protección de Yahvé; junto a él se siente 
protegido. No podemos saber con detalle por qué fases del pro¬ 
cedimiento jurídico ha pasado ya el que busca protección (W. 
Beyerlin, 103). Lo único que parece claro es que todavía no se 
ha recibido el veredicto de Yahvé. En el justo juicio y actuación 
del Dios de Israel se deposita la fe y la confianza. Y el orante 
espera, lleno de confianza, que llegue la hora decisiva. 


Será difícil hablar de un «ritual del rey», al considerar el Sal 11. A. 
Bentzen, Messias - Moses redivivus - Menschensohn (1948) 20, ha soste¬ 
nido la opinión de que el salmo debe atribuirse a un rey en un acto 
dramático de culto. Acerca del significado de las concepciones y afirma¬ 
ciones que sobrepasan la suerte de los orantes individuales, véase el 
comentario al Sal 3. Habrá que admitir que Sal 11 existía como formula¬ 
rio en el archivo del templo y que experimentó en él algunos cambios 
(¿espiritualizaciones?) determinados por la historia de la tradición. Para 
observar la espiritualización de los asertos, cf. W. Beyerlin, 102. 



Según todo lo que acabamos de decir acerca de la forma del 
salmo, será muy difícil la datación del mismo. No cabe duda de 
que el formulario pertenece al ámbito del templo y está destina¬ 
do al acto cultual del juicio dictado por Dios. Es posible que el 
salmo se compusiera antes del destierro. Pero, si se hace tal data¬ 
ción, no hay que recortar por ello la perspectiva de la historia de 
la tradición. 


Comentario 

1 A propósito de nSíríb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A pro¬ 
pósito de tnb, § 4, n.° 2. 

El salmo comienza inmediatamente. El cantor ha buscado re¬ 
fugio en Yahvé. nun. en el Salterio, es el término característico 
para designar el refugio que buscan en Yahvé los que se hallan 
perseguidos (Sal 7,2; 31,2; 64,11; 71,1). El camino que conduce 
al ámbito de la presencia de Dios en Sión —y esto es caracterís¬ 
tico del Sal 11— se ha convertido en acto de confianza y fe. 
Ante el cantor se hallan otras personas que recomendaban al 
amenazado y perseguido una conducta muy distinta. Creían con¬ 
veniente huir a las montañas. Con una pregunta irritada, intro¬ 
ducida por un Y>N, el salmista reprende a sus consejeros. No 
cabe duda de que su consejo era bien intencionado, porque mu¬ 
chas personas en Israel hallaron su seguridad entre los riscos 
inaccesibles de las serranías. Y, sobre todo, el cantor de nuestro 
salmo está agradecido a sus consejeros por haberle puesto al co¬ 
rriente de las peligrosas maquinaciones de sus enemigos. 

2 En el v. 2 los consejeros bien intencionados dan razones que 
apoyan la sugerencia de que el perseguido emprenda la huida. 
El mn llama la atención sobre el golpe mortal que planean los 
enemigos. Se describe a los perseguidores con imágenes tomadas 
de las acciones del cazador o del guerrero armado (cf. Sal 7,13ss; 
10,8; 37,14; 64,3ss, y cf. supra. Introducción § 10, 4). «Se tensa 
el arco con ayuda del pie ‘pisando’ (177) la cuerda, ‘prepara’ 
(1313) la ‘flecha’ (yn) sobre la ‘cuerda’ (737"») para ‘disparar’ 
(m*)» (G. Dalman, AuS VI, 330). Pero todas estas peligrosas 
maquinaciones se realizan «en la oscuridad», como advierten los 
consejeros. Las actividades de los enemigos son siniestras y arte¬ 
ras. Podemos pensar quizás en calumnias o intrigas llevadas ade¬ 
lante con engaños. Ahora bien, la víctima de esas fatales maquina¬ 
ciones sabe que él se cuenta entre los 3b">7Ub, entre los de cora¬ 
zón puro, entre los inocentes (cf. el comentario sobre Sal 7,4ss). 



También los consejeros dan testimonio de que la persona per- 3 
seguida es p’Tit (v. 3). Pero esos individuos, dispuestos a ayudar, 
consideran la situación del perseguido como desesperada. La fra¬ 
se jip-irp niniyn ’D, con el término nui («fundamento»?) que es 
difícil de explicar, tendremos que entenderla en el sentido de Sal 
82,5 (F. Nótscher): cuando la ley y el orden se han venido abajo 
y reina el caos en forma de brutal violencia, ¿qué podrá hacer el 
«justo»? «El tiempo perfecto ( qatal ), cuando sigue a un tiempo 
imperfecto (yiqtol ), afirma acontecimientos y situaciones futuras 
que pueden darse por seguras» (BrSynt § 41s). Por consiguiente, 
los consejeros creen que es completamente absurdo el que, des¬ 
pués de esos ocultos planes de violencia que tienen los enemigos, 
haya todavía alguna posibilidad de salvación para el Pero 
este consejo prudente y razonable es rechazado con indignación 
por el cantor del salmo, que ve claramente en él una tentación 
contra su fe, y por eso lo desenmascara como recurso de fe mez¬ 
quina para ayudarse a sí mismo (v. 1). Lleno de confianza, el 
perseguido se refugia en Yahvé. «El que cree, no huye» (Is 
28,16). Esta confianza es una confesión de fe en el poder de la 
protección divina y un rechazo de toda ayuda a sí mismo. 

En el v. 4 se introducen elementos hímnicos en el cántico de 4 
confianza. Con palabras de alabanza, el cantor proclama a Dios, 
en quien ha encontrado refugio. Dos afirmaciones se hallan 
abruptamente yuxtapuestas: «Yahvé mora en su santo templo» y 
«Yahvé, en el cielo está su trono». ¿Cómo deben entenderse 
estas dos imágenes? La tradición cultual básica del santuario de 
Sión (cf. Sal 132) nos dice que Yahvé ha elegido a Sión (2 Sam 
6) y ha puesto su morada en el templo (1 Re 8). Sobre esta base 
deben entenderse algunas exclamaciones del culto como Hab 
2,20 y numerosas afirmaciones de los salmos. Yahvé es el atib 
VPit («que tiene su trono en Sión», Sal 9,12). Pero es, al mismo 
tiempo, el «Dios altísimo» (TPbvbN, cf. el comentario del Sal 
7,18), el Juez del universo (cf. el comentario del Sal 7,7ss) y el 
Dios-rey (cf. supra. Introducción § 10, 1). El fenómeno que, en 
materia de historia de las religiones, se observa a menudo en el 
mundo siro-cananeo, a saber, que los «nómina» locales son exal¬ 
tados a la categoría de «deidades supremas» (deidades altísimas), 
es en el culto de Jerusalén una tradición doxológica, confesional 
y kerigmática decisiva, que en cuanto a sus formas conceptuales 
fue transmitida muy probablemente a través del culto predavídi- 
co. Y, así, en el testimonio de los salmos encontramos la afirma¬ 
ción de la condescendencia de Yahvé que tuvo a bien elegir a 



Sion y morar allí, y la afirmación de majestad que habla de que 
Dios reina en el cielo y es Juez del universo, afirmaciones que se 
hallan a continuación inmediata la una de la otra y se hallan 
entreveradas íntimamente. El inocente perseguido, que en Sión 
ha confiado su causa a Yahvé, se siente seguro porque va a com¬ 
parecer ante el Juez celestial (cf. comentario a Sal 7,7ss). El 
Juez celestial ve y penetra con su mirada hasta las ocultas e impe¬ 
netrables maquinaciones contra el derecho del inocente, y esas 
caóticas profundidades por las que las lenguas bien intencionadas 
aconsejan al salmista la huida (v. 1; cf. Sal 33,13s; 102,20; 
139,lss) 1 . 

Sobre la yuxtaposición de las dos afirmaciones: «Yahvé mora 
en su santo templo» y «Yahvé, en el cielo está su trono», cf. M, 
Metzger, Himmlische und irdische Wohnstatt Jahwes: Ugarit- 
Forschungen 2 (1970) 139-158. 

-7 El cantor del cántico de confianza está seguro de que Yahvé, 
con su mirada examinadora y penetrante, ve a fondo al y 
al yun. Sobre el p'TS y al Ptn, cf. el Sal 1. Con interés apasio¬ 
nado, el de Dios (es decir, su «yo» que se interesa vitalmen¬ 
te) «aborrece» a todo el que ama la violencia. El v. 5 es la confe¬ 
sión de fe de quien, al ser perseguido a pesar de su inocencia, 
deposita plenamente su destino en manos de Yahvé. En el v. 6 
se pone de manifiesto cómo se imagina él la intervención de Yah¬ 
vé para ayudarle en la obtención de sus derechos: «El hace llover 
sobre los malvados carbones encendidos y azufre». El prototipo 
de esta concepción de la intervención aniquiladora de Yahvé es, 
por un lado, el relato de la destrucción de Sodoma y Gomorra 
(Gén 19,24) y, por otro lado, la tradición teofánica tal como se 
expresa, por ejemplo, en el Sal 18,13ss. Habrá que tener en 
cuenta, sobre todo, el pasaje que hemos citado en último lugar. 
En la imagen tradicional de la aparición de Yahvé se mezclan 
rasgos volcánicos. Para decirlo con otras palabras: el cantor de 
nuestro salmo piensa en una epifanía en la cual los malvados son 
aniquilados «desde el cielo». El salmista, con su espera y su segu¬ 
ridad llenas de confianza (cf. Sal 140,11), entra en una esfera 
que trasciende con mucho la vida del individuo, una esfera que 

1. «Nam si Deus in coelo regnat, et illic locatum est eius solium: sequitur, 
fien non posse quin rebus humanis intentus sit. ut tándem iudicium suum exer- 
ceat. Nam Epicurus et similes, qui otiosum fingunt, potius stemunt illi cubile, 
quam tribunal erigant. Haec autem fidei gloria est, Deum mundi opificem mini- 
me negligere ordinem a se conditum. Quanquam autem ad tempus iudicia sus- 
pendat, in solo tamen eius intuitu acquiescere nos decet» (Calvino, In librum 
Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 11,4). 



preferiríamos asociar con el rey y con sus guerras (A. Bentzen). 
El «viento abrasador» (maybt nn) acompaña a la intervención 
destructora que llega del cielo. Tal es «la porción de la copa» 
que corresponde a los enemigos. Esta curiosa imagen de la TOO 
□Pía («porción de su copa») se ha interpretado muy frecuente¬ 
mente como alusión al padre de familia que distribuye y escancia 
bebidas. Pero en el trasfondo hay, con seguridad, eventos más 
profundos y de carácter sagrado y cultual. Está la «copa de salva¬ 
ción» (myiUb'P'D, Sal 116,13) que Yahvé hace rebosar: Sal 
23,5. Pero existe también la «copa de la ira» (in»rrP13, Is 
51,17.22; Lam 4,21.32.33 y passim ). Esta alternativa (o una cosa 
u otra) nos hace pensar en una decisión divina, que quizás en 
algún tiempo llegaba en forma de ordalías (Núm 5,26ss). Pero 
aquí se trata de metáforas afianzadas en el uso, y con una cone¬ 
xión sacra en sus orígenes que ahora ha palidecido. El salmista 
establece un vivo contraste entre la reacción de Dios ante las 
malas acciones de los impíos (v. 6) y el amor de Dios hacia el 
y hacia su conducta justa (v. 7). Los antecedentes para las 
afirmaciones de que Yahvé «aborrece» y «ama» pudieron ser de¬ 
claraciones efectuadas en el culto (cf. el comentario sobre Sal 
5,6). No se puede negar que hay vestigios formales de la llamada 
«doxología del juicio» (cf. el comentario sobre Sal 7,10s). Mien¬ 
tras que el ytin ahora se derrumba, el o ~iub puede «con¬ 
templar el rostro de Dios». Esta formulación debe relacionarse, 
por su origen, con la contemplación de la imagen del dios de los 
cultos paganos (cf. F. Nótscher, Das Angesicht Gottes schauen 
[1924]). En el antiguo testamento, esta manera de hablar se hace 
extensiva a la teofanía o al acontecimiento de la presencia de 
Dios en el templo (Sal 17,15; 27,4). Yahvé es «justo» (v. 7), y 
esto es una realidad concretísima para el orante: una realidad 
que él sabe, lleno de esperanza, que va a quedar bien patente. A 
propósito de la justicia de Dios, cf. Introducción §10,1. Por lo 
demás, la afirmación que se hace en el v. 7 concuerda plenamen¬ 
te con lo que se afirma en Sal 5,5ss. Remitimos a las explicacio¬ 
nes que allí se dieron. 


Finalidad 

El Sal 11 trata del misterio y de la maravilla de la confianza 
en el Dios de Israel. Cuando el consejo bien intencionado no ve 
otra salida de la situación de desgracia abismal más que la huida 
y el ponerse a salvo, el cantor del cántico de confianza busca 



refugio en Dios, quien condescendió abajándose en el espacio y 
en el tiempo y que, no obstante, es al mismo tiempo el Juez j/ 
Salvador celestial. La solución definitiva de aquella situación 
confusa y funesta la ve el salmista en las manos de Dios. Con 
arreglo a la fe del antiguo testamento, es seguro que se halla 
inminente una intervención decisiva de Dios plenamente en este 
mundo. 

El nuevo testamento proclama a Jesucristo como el «lugar* 
de la presencia de Dios. A él le ha sido dado todo poder en el 
cielo y en la tierra (Mt 28,18). En él se halla —a un mismo 
tiempo— manifiesto y oculto el juicio escatológico. En la comu¬ 
nidad del nuevo testamento, el individuo tendrá que buscar úni¬ 
camente en Jesucristo el seguro refugio del que habla el Sal 11, 
Los Ó/. 17 ÓJUOT 01 (Mt 8,26), que desmayan y se acobardan a la 
vista del caos, son llamados a tener plena confianza en el poder 
de Jesucristo, que vence a todos los poderes enemigos. 

Pero, a la vista de un salmo como éste, habrá que pensar que 
este cántico nos abre también la posibilidad de una aplicación 
eclesiológica. Dentro de esta perspectiva, el salmo podría con¬ 
vertirse en el cántico de confesión de fe y de confianza de la 
ecclesia pressa, que sabe que tiene cortados todos los caminos 
para buscar por sí misma huida y protección (v. Ib) y que depo¬ 
sita toda su confianza en la sola justicia y ayuda de su Dios. Si el 
Sal 11 fue un formulario a disposición de muchas generaciones, 
en el que numerosas personas perseguidas y numerosos miem¬ 
bros del pueblo de Dios que veían amenazados sus derechos ha¬ 
llaron refugio en su desgracia, entonces la repercusión eclesioló¬ 
gica está clarísima. Los salmos son los cánticos de oración del 
pueblo de Dios. 



Salmo 12 


LA PALABRA SALVADORA DE Y AH VE 
EN UN MUNDO DE MALDAD 


Bibliografía: M. Buber, Recht und Unrecht. Deutung einiger Psalmen , 
Sammlung Klosterberg. Europ. Reihe (1952); J. Jeremías, Kultprophetie 
und Gerichtsverkündigung in der spáten Kónigszeit lsraels : WMANT 35 
(1970) 112-114; E. Gerstenberger, Psalm 12. Gott hilft den Unterdrück- 
ten, en B. Jendorf-G. Schmalenberg (eds.), Anwalt des Menschen 
(1983), 83-104. 

1 Para el director del coro. Sobre una lira de ocho cuerdas. 
Salmo de David. 

2 Ayuda, oh Yahvé, porque ya no hay hombre piadoso 3 , 
los leales ‘han desaparecido’ b de entre los hombres. 

3 Falsedad habla cada uno a su prójimo; 

se expresan con lengua lisonjera y con doblez de corazón. 

4 ¡Corte Yahvé todos los labios lisonjeros, 
la lengua que habla osadías! 

5 Ellos dicen: «Con nuestra lengua somos poderosos, 
nuestros labios nos ayudan, ¡quién es señor sobre nosotros!». 

6 «Por la opresión de los pobres y los gemidos de los débiles 
me levantaré ahora», dice Yahvé, 

«pondré en salvación a aquel ‘a quien oprimen duramente’ 1 ». 

7 Las declaraciones de Yahvé son palabras puras, 
plata refinada ‘ ,d , purificada siete veces. 

8 Tú, oh Yahvé, las guardarás, 

le e protegerás para siempre contra esta 1 generación, 

9 aunque los malvados ronden alrededor 
‘y’ 8 la vileza se alce entre la gente. 


a Con referencia a Os 4,1 (Jer 7,28) y al contexto del salmo, se 
propone a menudo una enmienda, no justificada suficientemente, que 
lea 1PH en vez de T>pn. Pero sobre T>Pn 13N, cf. Miq 7,2; Is 57,1. 

b 1P2 no está documentado en ningún otro lugar del antiguo testa¬ 
mento. El verbo —según el paralelismo de los miembros— tiene que 



tener el sentido de «cesar». Pero se trata de una hipótesis. Una enmien¬ 
da pudiera ser quizás 1217 (Sal 73,19). 

6 c Desde hace mucho tiempo se discute intensamente cuál puede 
ser la traducción de ib rP2\ De ordinario se traduce por: «por la que él 
anhela». Sería perferible: «contra quien resoplan» (= «a quien oprimen' 
duramente»); cf. el Sal 10,5 y Hab 2,3 para comprender el significado 
del verbo y su construcción con b- Pero habrá que tener en cuenta tam¬ 
bién el sufijo de la tercera persona del singular en mxn (v. 8). Se han 
propuesto enmiendas del texto, siguiendo —por ejemplo— a G (jia qqt)- ; 
aiáaopm év aérfli): y> 2 ÍN (Sal 94,1). Pero esperaríamos ver el comple¬ 
mento de rmbN. Gunkel: 'b brpíp. 

7 d Ocasiona grandes dificultades la expresión (añadida quizás como 
explicación): yiNb b’bin. El G dice: óoxíjuov xr\ Yfj- Según el TM 
habría que leer «en el crisol» o «en el taller». ¿Se incorporaron aquí ál 
texto algunas lecciones marginales completamente ininteligibles? (Gun- 
kel). Podría ser que ywb b’bpa significara uno de los momentos del 
proceso de fundición: quizás la «inmersión» (Job 16,15 bby) de la masa 
derretida en el molde de arcilla. 

8 e La lectura del TM «tú le protegerás» no debe corregirse por 
ímn, siguiendo el G. El sufijo, en el v. 6, se refiere a ib 1T>2’. En 
amum se refiere niTON en el v. 7. 

f A propósito de 11 sin artículo, cf. GesK § 126y. 

9 g Difícilmente será correcta la coordinación del segundo hemisti¬ 
quio mediante un 3. Unos cuantos manuscritos leen D173 (en nuestra 
traducción libre hemos efectuado la coordinación mediante un «y»). 


Forma 

En su métrica, el Sal 12 muestra una forma armónica. Predo¬ 
mina el metro de doble cadencia de ritmo cuaternario en los v. 
2.3.5.7. Si, con Gunkel, nos atrevemos a añadir, en el v. 4b, bDI 
antes de yitbb, entonces leeríamos también allí un metro de 4 + 
4. Las palabras de Dios, en el v. 6, destacan claramente en todo 
su peso por el uso de cadencias cuaternarias de tres miembros. 
El salmo termina, en los v. 8 y 9, con dos cadencias dobles de 
ritmo ternario. Las citas de los v. 5 y 6 dan gran viveza al cántico. 
Su estructura se ve con claridad: en los v. 2-3, el grito de lamen¬ 
tación del orante que pide ayuda; en los v. 4-5, el deseo de que 
los malvados sean aniquilados; en el v. 6, la palabra salvadora 
de Dios; en los v. 7-9, la respuesta, llena de confianza, a las 
palabras de Yahvé pronunciadas en el v. 6. 

Durante mucho tiempo, grandes dificultades vinieron a com¬ 
plicar la cuestión sobre el género ( Gattung ) al que por su forma 



pertenecía el salmo. Las opiniones predominantes tendían a 
creer que el Sal 12 era la «lamentación de un individuo» y que 
las palabras de Dios, en el v. 6, eran un «oráculo sacerdotal de 
salvación» (J. Begrich). Ahora bien, la manera de hablar, muy 
generalizadora, en que se expresan las malas acciones de «los 
malvados» y los sufrimientos de «los pobres» indujeron a supo¬ 
ner que en el salmo habla una colectividad. En consecuencia, se 
pensó en un «cántico popular de lamentación» o en una «liturgia 
cultual» (H. Gunkel, A. Weiser). Cualquiera que sea el juicio 
que nos formemos en cuanto a los detalles, será conveniente ha¬ 
cer una primera definición de la forma, dando una explicación 
amplia: el Sal 12 es un cántico de oración (cf. Introducción § 6, 
2) al que se han incorporado unas palabras de Dios (v. 6). Las 
afirmaciones más detalladas se podrán formular únicamente me¬ 
diante relaciones. Sobre todo Jórg Jeremías, con sus investigacio¬ 
nes, nos ha hecho avanzar mucho en la comprensión del salmo. 
El citado especialista interpreta el Sal 12 (como también los Sal 
14 y 75) como «liturgia de lamentación en la profecía cultual» y 
ve en nuestro salmo esa forma representada de manera clarísima. 
Según Jeremías, el profeta cultual es el hablante de todo el sal¬ 
mo, y particularmente de las palabras de Dios en el v. 6: palabras 
que él trasmite como mensaje de salvación. «Las palabras de 
Dios, en el v. 6, se distinguen claramente del ‘oráculo sacerdotal 
de salvación’, y en concreto se distinguen por su independencia 
lingüística de la lamentación precedente, por la falta de interpe¬ 
lación, y por el realce del ‘ahora’ en la actuación de Yahvé. Por 
todo ello, se distinguen del mencionado ‘oráculo’, tal como lo 
estudió J. Begrich» (113). Estas características relacionan estre¬ 
chamente Sal 12,6 con Hab l,6ss. Y en general hay que afirmar 
que hay una gran concordancia entre el salmo y la liturgia de 
profecía cultual que se observa en Hab 1. 


Marco 

Al clasificar el cántico de oración como «liturgia de profecía 
cultual», establecemos una conexión entre el Sal 12 y el culto de 
Israel y partimos del supuesto de que un profeta cultual era el 
hablante en los fragmentos litúrgicos, es decir, no sólo de las 
palabras de Dios expresadas en el v. 6, sino también de las la¬ 
mentaciones y súplicas formuladas en nombre de la comunidad. 
No hay lamentaciones en primera persona de plural. El profeta 
habla como representante de su pueblo oprimido (J. Jeremías, 



113). Formas de expresión e intenciones paralelas se observan 
en la profecía del antiguo testamento: Os 4,1; 7,4; Is 9,16; Miq 
7,2; Jer 5,lss y passim. Esta comprensión excluye todos los inten¬ 
tos de explicación psicologizantes o individualizantes. También 
la explicación de un drama cultual, en cuyo centro estuviera el 
rey (A. Bentzen). La liturgia de lamentación, en la profecía cul¬ 
tual, abre nuevas posibilidades de interpretación de todo el con¬ 
junto. Sin embargo, no debe entenderse en sentido tan estrecho 
y exclusivo que se suprima la posiblidad de considerar el Sal 12 
como formulario de oración, cosa que —indudablemente— llegó 
a ser este salmo en su historia ulterior. La definición del salmo 
según su aspecto de liturgia cultual puede y debe hacerse dentro 
del marco de una comprensión más amplia y abarcante del mis¬ 
mo, y debe encontrar un lugar dentro de ella. 

La cuestión sobre la fecha de composición del salmo, la estu¬ 
dió Jeremías sirviéndose de la estadística sobre las palabras. El 
mencionado especialista llegó al resultado de que, para la data- 
ción, hay que excluir tanto el período incipiente de la monarquía 
como la época tardía después del destierro. Habría que fijar, 
pues, como posible una fecha tardía en los tiempos que precedie¬ 
ron al destierro (los tiempos de Habacuc). 


Comentario 

1 Sobre roririb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A propósito de la 
fórmula rppntyrrbp, cf. Introducción § 4, n.° 25. Y a propósito 
de IVTb TI73Tn, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

2 El Sal 12 comienza con un clamor de súplica lanzado desde 
una extrema aflicción («ya no hay hombre piadoso»), y se pide 
ardientemente la intervención salvadora de Yahvé (cf. Sal 3,8; 
6,5; 7,2 y passim). El Y>Pn corre peligro de desaparecer devora¬ 
do por los enemigos hostiles a Dios. El concepto de TDn, por su 
origen, llegó a ser un concepto marcadamente colectivo que de¬ 
signaba a todo el que participaba en el pacto (o alianza) con 
Yahvé (L. Gulkowitsch, Die Entwicklung des Begriffes hásíd im 
Alten Testament [1934] 22). TPfi es ahora la persona que vive 
una vida fiel a la comunidad y guardando el pacto, y a quien 
también se llama pHü (cf. Introducción § 10, 3). El hablante del 
Sal 12 intercede por aquellos miembros del pueblo de Dios que 
están siendo perseguidos inocentemente (cf. Sal 7): por los po¬ 
bres y los desposeídos de sus derechos. Eleva su voz en favor de 
los DTlriN («leales» o «fieles»), que permanecen fieles a Yahvé 



y guardan su pacto (a propósito de la raíz jnN, cf. H. Wildberger 
en THAT I, 177ss; allí puede verse más bibliografía). 

En el v. 3 se indica primero de manera general la actividad 3 
de los violentos y los perseguidores. Hablan «falsedades» (cosas 
engañosas); se expresan «con lengua lisonjera y con doblez de 
corazón». Habrá que pensar en acusaciones calumniosas y rumo¬ 
res maliciosos que se difunden. Nlty es lo vacío de sentido, lo 
vano (M. A. Klopfenstein, Die Lüge nach dem Altem Testament 
[tesis Bern 1964] 310ss). Se hace referencia únicamente al poder 
de las palabras de los enemigos; lo mismo ocurrirá también en el 
v. 5. Evidentemente, se quiere lograr un contraste con las pala¬ 
bras de Yahvé, que se caracterizan en el v. 7. A propósito de la 
actividad de los enemigos, cf. Introducción § 10, 4. nipbn son 
las palabras lisonjeras, insidiosas, que hacen caer a la gente (Is 
30,10; Dan 11,32). Con su intuición psicológica, el hablante sabe 
que las palabras engañosas y calumniadoras de los perseguidores 
brotan de un corazón dividido y lleno de dobleces. "TTlN 3b (Jer 
32,29; Ez 11,19; 1 Crón 12,39; Hech 4,32) es la «consciente y 
perfecta unidad del querer, del pensar y del sentir» (F. Delitzsch, 
System der biblischen Psychologie [1855] 206). Por contraste la 
expresión 3bl 3b3 designa al ávf)Q óújmxos (Sant 1,8). Para ilus¬ 
trar este tema, F. Nótscher señala a nuestra atención el pasaje 
de Dt 25,13, donde pNl pN designa el peso falso. En la mentira 
consciente se escinde el centro, el núcleo personal de la existen¬ 
cia humana. Predominan las personas de esta clase; sus maquina¬ 
ciones marcan un sello en el curso de la vida. Viven una existen¬ 
cia profundamente escindida y desgarrada. Es innegable el poder 
de la palabra profética que lo penetra todo. 

Ante la situación retorcida y peligrosa, el hablante ora pi- 4-5 
diendo la intervención de Yahvé, clama pidiendo que Dios actúe 
con su juicio. Los calumniadores, que se jactan del poder ilimita¬ 
do e insidioso de sus palabras («lisonjeras»), deben ser destrui¬ 
dos y erradicados. Como en el Sal 10,4.6, el hablante cita las 
palabras arrogantes de los enemigos, a fin de mover a Yahvé a 
que intervenga. Podríamos sentirnos inclinados a creer que las 
afirmaciones del v. 5 son maldiciones mágicas que dimanan de 
los myuh (S. Mowinckel). Pero podrían ser también, en sentido 
general, las palabras osadas y seguras que pretenden amedrentar 
y abatir a los pobres (cf. Sal 73,8-9). Está preparado el terreno 
para el contraste: frente a las palabras 13b jVTN ’a en la altiva 
manera de hablar de los malvados, se alza la poderosa acción de 
Yahvé, esbozada en los v. 6 y 8s. 



6 El foco de la liturgia profética es el mensaje de Yahvé, tras¬ 
mitido por el profeta cultual (v. 6). Franz Delitzsch nos explicó 
también cómo «el compositor del salmo, al encontrarse movido 
espiritualmente, pasa al tono de un profeta que escucha inmedia¬ 
tamente la palabra de Dios, es decir, de un profeta inspirado». 
Pero, en realidad, se trata de una declaración transmitida profé- 
ticamente que debe separarse y distinguirse del oráculo sacerdo¬ 
tal de salvación (según J. Begrich). La característica del tipo pro- 
fético del "DI es el anuncio agudamente histórico: «¡Me levanta¬ 
ré ahora!». Hay que tener en cuenta también lo que significa esa 
acción divina de levantarse: Yahvé interviene no sólo en favor 
de una persona aislada, que es perseguida, sino que se siente 
movido por «la opresión de los pobres». Su juicio afecta al pue¬ 
blo entero de Dios. Sin embargo, el v. 6 es testimonio de una 
profecía de salvación. La declaración de Yahvé, transmitida por 
el profeta cultual, trae la salvación a los oprimidos y los débiles. 


Es digno de tenerse en cuenta el paralelismo que existe con la liturgia 
de profecía cultual en Hab 1. También en este texto, el hablante profético 
clama y ora pidiendo ayuda, en medio de la violencia y la opresión (v. 2). 
El profeta tiene que contemplar la iniquidad; tiene que ver cómo la opre¬ 
sión y la violencia se practican ante sus mismos ojos (v. 3) y cómo se 
pervierte la justicia (v. 4). Pero luego se produce un giro decisivo, para el 
que prepara el v. 5. La palabra de Dios en los v. 6s, transmitida profética- 
mente, anuncia la intervención divina en un discurso de Dios en primera 
persona de singular. Y esas palabras anuncian la incursión de los caldeos. 
Por supuesto, en contraste con el Sal 12,6, el capítulo 1 de Hab pronuncia 
fundamentalmente una palabra de juicio (cf. el v. 12), pero de todos mo¬ 
dos habla del anuncio de la intervención de Dios ante el colapso de la 
justicia y la corrupción en que vivía el pueblo de Dios. 


Con la ardiente súplica Ddlp (cf. Sal 7,7), Israel oraba implo¬ 
rando la intervención de Yahvé. nipN debe interpretarse lógica¬ 
mente como el anuncio de un acontecimiento que va a tener 
lugar inmediatamente, a saber, que Dios se va a levantar (Sal 
18,8ss). nny indica de manera muy encarecida la actualidad in¬ 
mediata de lo que se anuncia proféticamente. «Con este ‘ahora’ 
irrumpe la manifestación de la salvación de Dios en medio de los 
extremos más graves de la perdición: una salvación que no ha de 
llegar en el futuro, sino que se encuentra siempre presente y que 
únicamente necesita hacer sentir sus efectos» (M. Buber, 14) 1 . 


1. «Subest etiam magna emphasis in adverbio nunc, quo significat Deus sa- 
lutem apud se nobis ita esse repositam, ut non statim eam proferat: se enim 



Desde luego, habría que preguntarse si la expresión «siempre 
presente» es la adecuada. El acento recae sobre la presencia in¬ 
mediata de la salvación. rpu>N («pondré en salvación») es 
una promesa encarecida que dan las palabras de Dios. Habría 
que traducir literalmente: «Trasladaré a la esfera de la salva¬ 
ción». El objeto de esta intervención de Dios, que cambia la 
situación entera, es ib n>fl\ Aquí (como, por ejemplo, también 
en el Sal 10,5) S. Mowinckel piensa en el soplo mágico y traduce: 

«a quien se ha soplado» (PsStud I, 23, 54s). Pero, aunque aquí 
se hiciese referencia a un gesto mágico de imprecación, tendría¬ 
mos que suponer que el sentido de ese gesto ha palidecido, o 
que debe entenderse del feroz y peligroso soplido de los perse¬ 
guidores, que causan duras vejaciones al oprimido. Por eso tra¬ 
ducimos «aquel a quien oprimen duramente». 

Los v. 7-9 hablan de la importancia decisiva y determinante 7-9 
de las palabras de Dios mencionadas en el v. 6. La referencia a 
los ni7QN indica y —en estilo de confesión— afirma que todas 
las declaraciones de Yahvé son dignas de crédito y fieles. Por 
contraste con la palabrería engañosa y vana de los malvados, 
que son arrogantes y jactanciosos, la palabra de Dios no tiene la 
más ligera mezcla de engaño. Las declaraciones de Yahvé son 
puras y genuinas; puede uno confiar en ellas. Sobre la construc¬ 
ción sintáctica de la frase en el TM, cf. BrSynt § 126a. Las pro¬ 
mesas de Dios son como metal precioso, que ha sido purificado 
varias veces. No contienen el menor vestigio de falsedad o de 
inautenticidad. Esa pureza e integridad de las palabras de Dios 
se comprueban por el hecho de que Yahvé «guarda» (7J3ty, cf. 

Jer 1,12) su palabra. El v. 8 es una oración dirigida a Yahvé, la 
cual, no sólo está relacionada con el clamor pidiendo ayuda en 
el v. 2, y manifiesta la convicción de que ese clamor va a ser 
escuchado, sino que se extiende también inmediatamente a la 
promesa dada en el v. 6. inn («la generación») se refiere a toda 
la generación que ahora vive, en el sentido de los v. 2ss. Esta 
manera de hablar se recoge en el nuevo testamento: Mt 11,16; 
12,41s; 23,36 y passim. Pero la promesa de salvación dada por 
Yahvé significa protección para el pobre, aunque se halle rodea- 


hactenus íacuisse dicit, doñee suorum misems et clamonbus expergefactus fuent 
Ergo quoties íniunae hostium, rapinae, et vastationes nihil nobis praeter lacry- 
mas et gemitus rehquum facient, meminenmus íam adesse tempus quo Deus ad 
íudicium surgere velit Haec eadem doctnna ánimos nostros ad tolerantiam for¬ 
mare debet, ne molestum nobis sit mter miseros et inopes censen, quorum Deus 
se vindicem fore promittit» (Calvmo, In hbrum Psalmorum Commentanus, a 
propósito de Sal 12,6) 



do por gente malvada (cf. Sal 3,2ss), aunque la infamia impere 
en todas partes. 


Finalidad 

El centro del salmo es, sin lugar a duda, la palabra de Dios 
transmitida proféticamente que leemos en el v. 6. Esta palabra 
aparece en el contexto de una liturgia de profecía cultual, en la 
que el hablante se manifiesta primeramente en oficio de interce¬ 
sor. Este hablante comparece ante Yahvé, como representante 
de la comunidad. Intercede por los pobres y los oprimidos de su 
pueblo. La intercesión era una de las principales funciones de 
los profetas cultuales (G. von Rad, TeolAT II, 72s). El cántico 
de oración está imbuido de este munus propheticum. La oración 
va mucho más allá de la suerte de un individuo. Se extiende a la 
situación calamitosa en que se encuentra el pueblo de Dios. En 
este contexto, se desenmascara a los malvados y a sus perversas 
maquinaciones (como en las palabras proféticas de acusación). 
Pero las declaraciones de Yahvé ocupan el lugar central de ese 
acontecimiento de profecía cultual. La promesa concreta y actual 
(nny, V. 6 ) de salvación y de intervención resalta majestuosa¬ 
mente como un poder que salva la vida perseguida y desesperada 
y la arrebata de la esfera de la perdición. Alzase Yahvé con su 
majestad y se vuelve a los desvalidos. El salmo muestra cómo 
todas las cosas dependen de la palabra de Dios, y lo fiable y 
auxiliadora que es realmente esa palabra. 

En todo ello se trata primordialmente del camino del pueblo 
de Dios. La relación en que el Sal 12 quiere ser escuchado y 
vivido es una relación eclesiológica. 



Salmo 13 


PREGUNTAS Y LAMENTACIONES JUNTO 
AL ABISMO DE LA MUERTE 


Bibliografía: E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter I: ZAW 
61 (1945/1948) 114-176; C. Barth, Die Errettung vom Tode in den indivi- 
duellen Klage- und Dankliedern des Alten Testaments (1947); L Wách- 
ter, Der Tod im Alten Testament (1967); A. Lauha, ‘Dominus beneficit’. 
Die Wortwurzel gml und die Psalmenfrómmigkeit: ASTI 11 (1977) 57-62. 


1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 ¿Hasta cuándo, oh Yahvé? ¿me olvidarás para siempre 8 ? 
¿hasta cuándo esconderás de mí tu rostro? 

3 ¿hasta cuándo he de soportar preocupaciones b en mi alma, 
pesares en mi corazón día tras día 8 ? 

¿hasta cuándo mi enemigo se alzará contra mí? 

4 ¡Mira, escúchame* 1 , Yahvé, Dios mío! 

¡Ilumina mis ojos, para que no duerma el sueño de la muerte e ! 

5 No sea que mi enemigo diga; ¡Le he vencido 1 ! 

No se regocijen mis adversarios de que me estremezco. 

6 Pero yo confío en tu benignidad, 

¡regocíjese mi corazón por tu ayuda! 

Cantaré a Yahvé, porque él hizo por mí cosas buenas 8 . 


a La palabra nitt (G: e£g xáXog), después de niN"ip o 'nip"TP, 2 
designa la impaciencia de la espera y de la lamentación: Sal 74,10; 
79,5; 89,47. 

b ni2?P (G: PouXá?) está confirmado en su sentido de «preocupa- 3 
ciones» por Prov 27,9 y Éclo 30,21. Sin embargo, se conjetura a menudo 
que hay que leer rD2?p o mayp. 

c El G ALO y el Syh completan la expresión diciendo nb'b) («y noche 
tras noche»). Pero se trata, seguramente, de una adición añadida instin¬ 
tivamente para completar. 

d Será difícil preferir al TM otra lectura que se considera posible: 4 
(Sal 9,14; 25,18; 119,153). 



e La sugerencia de leer niip rnu>' l N (Baethgen y otros) tiene la fina¬ 
lidad de mitigar lo extraño que resulta el artículo. Pero cf. GesK § 117r 
nota 2. 

5 f ha’ generalmente con b: Gén 32,26; Núm 13,30 y passim; por eso 
el G traduce: íoxuaa itgóg añxóv. Según esto, habría que leer probable¬ 
mente ib 'nbb). Pero cf. BrSynt § 90a. 

6 g El G añade: xaí tpakrl) tu> óvópau xvgíov mv vtyíorov (cf. 
Sal 7,18). 


Forma 

El Sal 13 pertenece al grupo de los salmos de David. Su es¬ 
tructura ofrece un cuadro claro. Después de las observaciones 
técnicas de carácter previo que se hacen en el v. 1, el cántico 
comienza inmediatamente con una serie de desesperadas pregun¬ 
tas: v. 2 y 3. Estas preguntas se convierten —en los v. 4 y 5— en 
peticiones formuladas como lamentos. Y, para terminar, en el v. 
6 se escuchan la confianza y la gratitud. No podemos demostrar 
que haya una disposición en estrofas. El metro no es fijo, sino 
que cambia. Si nos atenemos al TM, entonces habrá que leer la 
cadencia 4 4- 4 en los v. 2 y 4; la cadencia 4 + 3 en los v. 3 y 5, 
y la cadencia 3 + 3 en el v. 6. En los v. 3 y 6 hay hemistiquios 
sin el correspondiente paralelismo de otro miembro; tienen for¬ 
ma de simples cadencias cuaternarias. No está resuelta la cues¬ 
tión de si las adiciones al texto efectuadas por el G son originales 
o no. Si lo fueran, entonces tendríamos en el v. 6 un segundo 
paralelismo de miembros. Todas las enmiendas que se han pro¬ 
puesto por razones métricas, no pasan de ser «remiendos» insa¬ 
tisfactorios. 

El Sal 13 debe clasificarse por su forma entre los cánticos de 
oración (nban, cf. Introducción § 6, 2). H. Gunkel clasificó el 
salmo como lamentación de un individuo (Gunkel-Begrich, 
EinlPs § 6), y opinaba que el Sal 13 era un modelo clarísimo de 
este «género» ( Gattung ). Pero debemos abandonar la idea de 
lamentación. Los orantes de los salmos no se lamentan ni se 
quejan. Sino que expresan claramente ante Yahvé cuál es su si¬ 
tuación calamitosa y oran pidiendo la intervención de Dios. A 
esto se le llama acertadamente «oración». En consecuencia, la 
tradición hebrea denomina nbflrí a un cántico de oración como 
éste. En las preguntas introducidas por rUK'7V , en los v. 2-3, el 
orante expresa ante Yahvé la situación calamitosa en que se en¬ 
cuentra desde hace ya bastante tiempo. Vienen luego, en los 



v. 4 y 5, los tensos imperativos de los clamores de petición, con 
su gran encarecimiento ante la persecución de que se es objeto 
por parte del enemigo (v. 5). En el v. 6 hay que distinguir dos 
aseveraciones. El v. 6a contiene una declaración de confianza: 
«¡Confío en tu benignidad!». Intimamente relacionada con esta 
declaración de confianza se halla la seguridad y el deseo de que 
el corazón del orante pueda regocijarse por la ayuda de Yahvé 
(por su intervención concreta). En contraste con ello, el v. 6b 
contempla retrospectivamente las acciones de salvación que Yah¬ 
vé ha realizado ya y —con el estilo de un cántico de alabanza de 
un individuo— expresa su agradecimiento (toda) por la salvación 
experimentada. Se escuchan en este salmo algunos rasgos carac¬ 
terísticos de un «informe de alabanza» (cf. D. Michel, Témpora 
und Satzstellung in den Psalmen, 1960, 63. 65). 


Marco 

¿En qué situación se encuentra el orante de este salmo? El 
cántico de oración ¿ofrece ya algunos puntos de partida que nos 
ayuden a responder a esta pregunta? El v. 4 ha merecido siempre 
especial atención a este respecto. Evidentemente, el orante se 
halla próximo a morir. El vigor de su vida, fatigado en exceso 
por sufrimientos tan prolongados (v. 2s), está deshecho. Podría¬ 
mos pensar, por tanto, que se trata de una persona enferma de 
muerte. Sin embargo, no hay vestigio alguno de la clase de pade¬ 
cimiento que aqueja a esta persona; no se nos dice nada concreto 
sobre esa enfermedad. H. Schmidt piensa que pudiera tratarse 
de una persona enferma de la vista, y se basa para ello en una 
interpretación, nada objetiva, de aquella súplica: «¡Ilumina mis 
ojos!» (cf. infra). El verdadero sufrimiento, que hace gemir al 
salmista, es la separación de Dios, o dicho con otras palabras, la 
experiencia de la ira de Dios. Pero habrá que tener en cuenta 
también, seguramente, la entrada en escena del enemigo (v. 5), 
que trata de aniquilar al débil, (¿por medio de una acusación 
calumniosa? ¿descubriendo una culpa que pueda ser la raíz de la 
enfermedad?). Pero, en lo esencial, tiene razón Gunkel al 
subrayar que lo que ocupa el centro de la atención no es el sufri¬ 
miento físico del orante, sino más bien el hecho de «que su espe¬ 
ranza en Dios parece fracasar y su fe no parece salir bien 
parada». 

Es completamente desacertado, basándose en el título Tnb, 
pensar en ocultos motivos «mesiánicos», e interpretar el Sal 13 



como «salmo del rey» en el contexto de un rito dramático de 
lamentación (así lo interpreta A. Bentzen). 

Este vigoroso cántico de oración pudiera ser muy antiguo, 
pero apenas es posible su datación. El salmo debió de entonarse 
en el santuario y, probablemente, tuvo su importancia como for¬ 
mulario de oración. 


Comentario 

1 A propósito de frirínb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A pro¬ 
pósito de "TVT 1 ? mnrn, cf. § 4, n.° 2. 

-3 En primer lugar, las preguntas y lamentaciones de los v. 2 y 3 
muestran, en lo que a su forma se refiere, una notable peculiari¬ 
dad. Cuatro veces comienzan las preguntas por niN"*TP. Se trata 
siempre, por lo que respecta a la métrica, de cadencias cuaterna¬ 
rias. Por eso, sentiríamos la tentación de preguntarnos si el se¬ 
gundo hemistiquio del v. 3a, no habría que suprimirlo por razo¬ 
nes métricas, al considerarlo como una cadencia ternaria de ca¬ 
rácter perturbador. Entonces habría que leer cuatro cadencias 
cuaternarias introducidas por mN'lV. Tal reconstrucción pudiera 
tener un predecente en un paralelo babilónico. 

En un cántico de lamentación de Nabucodonosor I se dice: 

«¿Hasta cuándo conmigo? 

¿Hasta cuándo en mi país? 

¿Hasta cuándo en mi pueblo? 

¿Hasta cuándo, Señor de Babilonia, 

el suspiro y la humillación? 

¿El lloro y el duelo? 

¿La lamentación y el lloro? 

¿Moras tú en el campo enemigo?». 

Este texto expresa la cuádruple pregunta («¿hasta cuándo?») en ca¬ 
dencias de 2 + 2 ó 4. El cántico fue estudiado por H. Zimmern (AO 
VII,7/8) y es aducido por E. Baumann ( Struktur-Untersuchungen im 
Psalter I, 126s) en relación con el Sal 13 para la reconstrucción del texto 
original. Aunque es notable el paralelismo en cuanto a la forma, sin 
embargo debiéramos ser prudentes a la hora de servimos de él para 
reconstruir el «estado original» del Sal 13. La lamentación real y lamen¬ 
tación nacional babilónica tiene, después de todo, su propia identidad, 
por lo que a la forma y al contenido se refiere. Baumann reconoce estas 
distinciones, pero va muy lejos, a pesar de todo, en sus análisis estructu¬ 
rales basados en el paralelismo. 



Las desesperadas preguntas introducidas por n3N"TV son tes¬ 
timonio de las insoportables aflicciones que el orante tuvo que 
sufrir durante mucho tiempo. Cf. Sal 6,4; 35,17; 74,10; 79,5; 
94,3; 80,5 y passim. Se invoca a Yahvé. De él es, pues, de quien 
vienen todas las aflicciones. La persona a quien Yahvé «olvida», 
la persona a quien él abandona, tiene que soportar la intolerable 
aflicción de la que se habla en el Sal 13 1 . La principal y peor 
agonía de la que se ocupa nuestra lamentación es la de verse 
abandonado por Dios (Sal 22,2). La gravedad de esa agonía apa¬ 
rece sobre todo en la palabra («para siempre», «eternamen¬ 
te»). En la contradicción que hay entre «hasta cuándo - para 
siempre», quiere ver F. Nótscher una manera estereotipada de 
hablar, que es —sí— una contradicción lógica, pero no una con¬ 
tradicción psicológica. Aunque podamos preguntarnos si es acer¬ 
tado lo de suponer que hay una «expresión estereotipada», cree¬ 
remos que es correcta la interpretación de Nótscher en la medida 
en que tal interpretación coincide con el sentido de la explicación 
que da Franz Delitzsch: «Está en la esencia de la ira divina el 
que, al sentirla, esa sensación vaya acompañada siempre de la 
impresión de eternidad y de gusto anticipado del infierno» («in¬ 
fierno» = abandono absoluto por parte de Dios). A propósito 
de nS], cf. Jer 15,18; Am 1,11 (Sal 16,11). Ahora bien, en las 
preguntas introducidas por niN**TP, no sólo hemos de ver los 
signos de impetuosa impaciencia, sino también los signa de una 
gran paciencia, que no cesó nunca de invocar a Yahvé en medio 
de esas aflicciones que duraban ya tanto tiempo. Pero ahora, 
por lo excesivo del dolor, la paciencia se ha convertido en terri¬ 
ble desesperanza que no puede soportar ya por más tiempo el 
prolongado abandono de Dios: «¿Hasta cuándo esconderás de 
mí tu rostro?». 

CPJ2, en el antiguo testamento, es una manera de visualiza- 
ción en la que Yahvé se revela (L. Kóhler, TheolAT 3 , llOs). Si 
Yahvé oculta ahora su rostro, entonces el hombre ha sido aban¬ 
donado por Dios. El hombre está solo con sus «preocupaciones» 
(rnsy, v. 3). Se atormenta a sí mismo con preocupaciones y 
cuidados y «tiene ideas que le angustian»: F. Delitzsch, System 


1. «Nonne aptis verbis hunc asperrimum et amarissimum affectum pingit, 
qui Deum undique aversum, adversarium, implacabilem, inexorabilem. aeternali- 
ter iratum sentit? Hic enim spes desperat et desperado simul sperat vivitque 
solus ille gemitus inenarrabilis, quo spiritus interpellat, incubans super aquas te- 
nebris operías, ut Gen. 1 dicitur. Nemo haec intelligit, qui non gustarit: non 
aguntur haec obiectis et phantasmatibus, sicut speculatores ludere possunt quieti, 
sed intimo immortalis vitae, id est animae sensu» (Lutero, WA 5; 385, 17s). 



der biblischen Psychologie (1855) 161. Esas m^y giran incesante¬ 
mente, con toda seguridad, en tomo a las relaciones entre el 
sufrimiento y la culpa, en torno a la pregunta básica de todo el 
que sufre: ¿por qué tengo yo que sufrir todo eso? Es paralela a 
nilty la expresión ’mba pp («pesares en mi corazón»), que di¬ 
suade de efectuar cualquier enmienda de la palabra ni^y (cf. 
también Prov 27,9; Eclo 30,21). El v. 3a habla de las reflexiones 
—llenas de escrúpulos— con que el salmista se examina y se 
condena a sí mismo, al sentirse abandonado por Dios, y que 
acrecientan enormemente el sufrimiento. Y aquí entra también 
en escena, inmediatamente, el «enemigo» del orante. Sobre el 
problema de «los enemigos del individuo», cf. Introducción § 10, 
4. El enemigo del individuo es un poder que separa de Dios, un 
poder cuyas declaraciones tienen carácter definitivo (Sal 3,3). El 
enemigo sentencia: ¡Estás separado de Dios! ¡prueba de ello es 
tu vida, que ha caído en poder de la muerte y que está perdida! 
El orante pregunta, al borde ya de la tumba: niN'iy. 

.5 Las preguntas y las lamentaciones se convierten ahora en súpli¬ 
cas (v. 4 y 5). Los imperativos son supremos e intensísimos gritos 
pidiendo ayuda. ¡TD'On («¡mira!»), en el antiguo testamento, es un 
clamor característico que se lanza en la oración (cf. Is 63,15). El 
orante, que se da cuenta de que está «olvidado» por Dios (v. 2), 
ora a Dios en este momento pidiéndole que se interese por él 2 . 
Suplica ardientemente una respuesta —probablemente, una sen¬ 
tencia divina concreta, un «oráculo de salvación» (J. Begrich, Das 
priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 [1934] 81-92). Sobre ’n^N, cf. 
O. Eissfeldt, ‘ Mein Gott’ im AT: ZAW 61 (1945/1948) 3-16. ¡Ojalá 
que la atención y la respuesta de Yahvé se conviertan en acto de 
salvación! Eso es lo que pide el orante en su lamentación. ri>y 
m'Nn («¡ilumina mis ojos!») tiene el sentido de «¡restaura el vigor 
de mi vida!» cf. Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den indivi- 
duellen Klage und Dankliedern des Alten Testaments [1947] 35) 3 . 

2 «‘Réspice’ autem tropo scnpturae effectum Del miserentis sigmficat, sicut 
de verbo ‘Exurgere’ dictum est psalmo praecedente, et praesentiorem gratiorem- 
que effectum respicere quam memmisse sigmficat, sicut aspenorem non meminis- 
se quam non respexisse» (Lutero, WA 5, 388, lis) 

3. «Illuminare oculos, Hebraeis tantundem valet ac daré spintum vitalem, 
vitae emm praecipuus vigor m ocuhs apparet Caeterum ín summa fatetur Da¬ 
vid, msi a Deo affulgeat lux vitae, se mortis tenebns statim in obrutunr ac se 
íam esse quasi exammen, msi Dommus vigorem inspiret Hiñe vero nobis vitae 
fiducia, quod licet mille mortes nobis mtentet mundus, tamen est m manu Dei 
vitae nostrae instaurado» (Calvino, In librum Psalmorum Commentanus, a pro¬ 
pósito de Sal 13,4) 



Con el pesar y con la enfermedad se apaga en los ojos el brillo 
de la vida; los ojos se enturbian y aparecen cansados: Sal 6,8; 
38,11; Lam 5,17. El alimento vigorizador puede restaurar el bri¬ 
llo de los ojos: 1 Sam 14,27.29. Pero, sobre todo, el poder de 
vida de Yahvé es lo que hace que vuelvan a brillar los ojos: Sal 
19,9; Prov 29,13. Pues bien, así como al inicio del Sal 13, la 
oración pidiendo la atención y la ayuda de Dios contrasta con la 
experiencia del sentirse olvidado de Dios (v. 2), así ahora la pe¬ 
tición de que Dios restaure el vigor de la vida se halla en contras¬ 
te con la horrible experiencia, expresada en el v. 2b, de que 
Yahvé oculta su rostro: Haga Yahvé «resplandecer» de nuevo su 
rostro (Núm 6,25), y entonces aun los ojos que se apagan recibi¬ 
rán la luz de la vida. «¡Ilumina mis ojos!». Este clamor de ora¬ 
ción significa: «¡Haz que vea la luz de la vida!». Cf. H.-J. Kraus, 
Hóren und Sehen in der althebraischen Tradition, en Biblisch- 
theologische Aufsatze (1972) 84ss. La situación aparece claramen¬ 
te en el v. 4b: el orante se halla cerca de la muerte. La muerte 
se concibe como un sueño (cf. Jer 51,39; Job 3,13; 14,12), como 
un estado en el que uno está muy alejado de vivir en la presencia 
de Dios. Cf. Sal 6,6 y el comentario sobre ese versículo. Para el 
que sufre, la muerte sería el acto de sellar una irrevocable sepa¬ 
ración de Yahvé. Sería un triunfo del enemigo que dirigía todos 
sus esfuerzos a vencer al afligido con sentencias claras y tajantes. 

Si el orante llega a vacilar y cae, entonces su enemigo prorrumpi¬ 
ría en gritos de júbilo. ¡Tendrían razón los poderes que separan 
de Yahvé! ¿Ocurrirá eso? ¿no intervendrá Yahvé? Las súplicas 
del que se lamenta son una apelación al honor y al poder de 
Dios. 

La declaración de confianza, que comienza con («pero 6 
yo»), tiene el sentido de una afirmación muy encarecida: aunque 
todo señala a la muerte y al fin, yo confío en tu benignidad. 
Sobre IPfi («benignidad») véase la interpretación que se dio en 
Sal 5,8. El orante confía en la promesa de ayuda que Dios hizo 
al concertar el pacto (o alianza). Ningún poder logrará que Yah¬ 
vé se retraiga de su benigna promesa de conceder salvación. La 
confianza que el orante expresa en el v. 6a, no es «humo de 
pajas». Y ya el deseo y la confianza contemplan el giro decisivo 
que va a tener lugar inmediatamente: el deseo de que el corazón 
se regocije por haber experimentado la salvación. El v. 6b contie¬ 
ne —resonando en una sola frase— el himno de todá de un indi¬ 
viduo: el cántico de alabanza que contempla retrospectivamente 
la intervención de Yahvé que ha tenido ya lugar, y que informa 



de que al que sufre «se le hicieron cosas buenas». Cómo sucedió 
aquel giro decisivo, no se nos dice. Es suficiente que ese giro 
tuvo lugar. Y se da testimonio de él, en medio de cánticos de 
alabanza. 


Finalidad 

En el centro de la primera parte del salmo (v. 2-3) se halla la 
insondable aflicción de quien está abandonado por Dios. No se 
habla de la enfermedad que posiblemente exista y que amenaza 
la vida, sino que lo importante es la ruptura de la comunión con 
Dios. El orante se siente abrumado por el peso de la ira de Dios 
(cf. el comentario al Sal 6). Lutero afirma: «Cristo soportó en la 
cruz esa mima tribulación» (WA 5; 386, 26). Con estas palabras 
Lutero nos hace ver que Cristo experimentó plenamente el aban¬ 
dono de Dios (Mt 27,46). Y a partir de ese abandono es como se 
entiende bien nuestro salmo. Ahora bien, la oración pidiendo la 
salvación de la muerte (v. 4) tenía en el antiguo testamento el 
sentido de que la fuerza que separa de Dios (Sal 6,6) quedase 
privada de su poder ya en medio de esta vida. Si los enemigos 
del individuo no encuentran ya ocasión para regocijarse por el 
que ha caído, entonces eso es también un triunfo sobre los pode¬ 
res que pretenden separar de Yahvé al orante (v. 5). El cántico 
de oración, confiando y esperando, aguarda el instante en que 
haga eclosión el júbilo por la intervención salvadora de Dios. 
Pero lo asombroso es que en el v. 6b se indica ya claramente que 
ese giro decisivo ha tenido lugar efectivamente. El cántico de 
alabanza no sólo espera algo (v. 6a), sino que se alza y canta ya 
en medio del abismo del abandono de Dios, descrito en los v. 2s. 
El centro de todo ello no es el giro decisivo que se ha producido 
en la suerte del individuo, sino únicamente el Dios salvador, que 
saca de la esfera de la muerte, ilumina los ojos (v. 4) y hace 
cosas buenas (6b). 



Salmo 14 


LA AYUDA DE DIOS EN UN MUNDO 
DOMINADO POR LA CORRUPCION 


Bibliografía : C. H. C. Torrey, The Archetype of Psalms 14 and 53: JBL 
46 (1927) 186-192; K. Budde, Psalm 14 and 53: JBL 47 (1928) 160-183; 
M. Buber, Recht und Unrecht: Deutung einiger Psalmen, Sammlung 
Klosterberg, Europ. Reihe (1952); E. San Pedro, Problemata philologi- 
ca psalmi XIV: VD 45 (1967) 65-78; J. Jeremías, Kultprophetie und Ge- 
richtsverkündigung in der spaten Kdnigszeit Israels, WMANT 35 (1970) 
114-117; D. Bach, Rite etparole dans l’AT. Nouveaux élements apportés 
par l’étude de Tódáh: VT 28 (1978) 10-19; S. Weissblit, Psalm 14 and 
43: BetM 97 (1984) 133-138. 

1 Para el director del coro. De David. 

Dice el necio en su corazón: 

«¡No hay Dios!». 

Obran cosas abominables 3 y están corrompidos b . 

Nadie hace el bien. 

2 Yahvé' mira desde el cielo 
sobre los hijos de los hombres, 
para ver si hay alguno que entienda, 
alguno que (todavía) pregunte por Dios. 

3 Todos se han desviado, 
depravados en su totalidad; 
no hay quien haga el bien, 
no hay ni siquiera uno d . 

4 ¿No entienden 6 todos f los que obran la iniquidad, 
los que devoran a mi pueblo (como) se come el pan 8 , 
los que no invocan a Yahvé h ? 

5 (Pero) entonces se estremecen enormemente 1 , 
pues Dios está con los justos^. 

6 Fracasaréis en el plan contra el pobre 11 , 
pues Yahvé es su refugio. 

7 ¡Ah! ¡aparezca desde Sión la salvación 1 de Israel! 

Cuando Dios cambie la suerte de su pueblo, 

se regocijará Jacob, Israel se alegrará. 



1 


a En el Sal 53,2 y en el T: 13'ynni. Pero la conexión asindética sin 
1 causa mayor efecto; la cópula simplifica el texto. 

b En el Sal 53,2 y en el T : biy. En realidad, nb’bp («la actividad») 
es una expresión pálida en comparación con blV y pudiera suponer una 
tendencia a simplificar. 

2 c En el Sal 53,3, en el salterio elohísta, aparece D’nbN. 

3 d El G intercala en este lugar los versículos que aparecen en Rom 

3,13-18 del nuevo testamento (pero no en el Sal 53). Es obvio sospechar 
que esos versículos fueron añadidos posteriormente al texto de G por 
mano cristiana, que los tomó de Rom 3. 

4 e El G, o’, san Jerónimo y T leen aquí Ijrp. Sin embargo, el tiem¬ 

po perfecto que aparece en el TM, y que se encuadra en el contexto de 
otros tiempos perfectos del Sal 14, merece nuestra preferencia. 

f 'bD falta en el Sal 53,5. 

g G, S, san Jerónimo leen aquí b3N (en G: Pqcóoei apron), inter¬ 
pretando la (difícil) expresión concisa del TM («cómo se come el pan»). 
Las dificultades textuales comienzan en el v. 4 y se extienden hasta el v. 
6. Es problemático el intento de combinar mrp Dnb como forma de 
estado constructo, de añadir y de aplicar el v. 4 a los sacerdotes 
(H. Gunkel, H. Schmidt). Con esta corrección, cargada de consecuen¬ 
cias, se desplaza la finalidad de todo el salmo. Los sacerdotes impíos 
aparecen de repente en el centro de la escena. Gunkel justifica esta 
intervención de crítica textual suponiendo un «genuino salto profético». 

h El Sal 53,5 (en el salterio elohísta): O’nbN. 

5 í En los Sal 14,5 y 53,6 tenemos actualmente textos que difieren 
notablemente el uno del otro, y que son especialmente difíciles de 
entender: 

14,5: ¡7H2 -im nvibN-o -ma nnü nv> 

inonn mrr> >3 iwan ’ijrnxp 

53,6: ijn ninsy -itü tpnbN-o ina mn-Nb ina nna my 

npN» tbnbN-o nniyan 

Nuestra atención se centrará ante todo en las oraciones subordinadas 
introducidas por 'O. Vemos aquí que el Sal 14,5 con sus paralelismos 
ofrece una imagen más clara que el Sal 53,6. Este último dice: «Allí se 
estremecen enormemente —no había (¿hasta ahora?) estremecimien¬ 
to—, pues Dios dispersa los huesos de quien te asedia; tú avergüenzas 
(¿a quién?), pues Dios los reprueba». El significado de esta afirmación, 
difícil de captar sin atrevidas reconstrucciones, aparece cotejándola con 
los enunciados sencillos y transparentes del Sal 14,5. Pero en éste surge 
en primer lugar la cuestión de cómo hay que interpretar el Diy. Desde 
luego, no en sentido temporal («en aquel tiempo» o «entonces»). Sino 
que, por el contexto, es obvio que DU> se refiera al dato local de las 



malas acciones que se sacan a relucir en 14,4. «Allí», «en esas circuns¬ 
tancias» (a saber, en las acciones descritas en el v. 4) «se estremecen 
enormemente» (los que obran la maldad). Esta descripción del juicio, 
que (como nos da a conocer el paréntesis de 53,6) se hallaba hasta 
ahora oculto, lo ha trasformado el Sal 53,6 en una interpelación (cf. Sal 
14,6: TBt>an). Pero aquí el TM en 53,6 piensa probablemente en una 
interpelación (llena de promesas) que se dirige a los oprimidos: «Yahvé 
dispersa los huesos (quizás mejor: mxp, ‘los planes’, según lo que se 
dice en el Sal 14,6) de quien te asedia». Habría que pensar que el objeto 
directo de ¡UTKOn son «los que asedian», los violentos, a quienes Dios 
«reprueba» (en sentido plural). 

j Tn, en el sentido de «clase de personas», «grupo de seres huma¬ 
nos», es una expresión que desaparece al verterse la frase a nuestra 
lengua. 

k 'lynsy, dado el contexto, es muy probable que sea una expre 6 
sión paralela a DU> y se refiera esencialmente al v. 4. Se trataría, por 
tanto, de una manera abreviada de hablar. Sin embargo, todo ello no es 
más que un intento de entender el texto corrompido, siguiendo estrecha¬ 
mente el TM. 

1 El ’atnáh está escrito incorrectamente bajo la forma en estado 7 
constructo nvil”. Por desgracia —y esto se puede afirmar de la totali¬ 
dad de la crítica textual del Sal 14—, las reconstrucciones de un texto 
original efectuadas por C. H. C. Torrey y K. Budde son demasiado 
radicales y, en parte también, demasiado arbitrarias. 


Forma 

El texto de nuestro salmo se ha transmitido otra vez, con 
ligeras variantes, en el Sal 53. Obviamente, el salmo figuraba en 
dos colecciones que fueron incluidas en el Salterio (cf. Introduc¬ 
ción § 2). La forma del texto en el Sal 53 (especialmente en 
53,6) es más complicada y menos trasparente que en el Sal 14. 
Por eso, es aconsejable tomar el Sal 14 como base para la inter¬ 
pretación y el comentario. Las notas de crítica textual se han 
referido ya a las divergencias que aparecen en el Sal 53. Pero en 
los Sal 14,4-6 y 53,5-6 subsisten dificultades que sólo pueden de¬ 
senmarañarse un poco y con gran prudencia. En conjunto, B. 
Duhm nos hizo ver claramente que todas las lecturas divergentes 
que aparecen en el Sal 53 son secundarias en todos sus puntos, 
si se las compara con las correspondientes lecturas del Sal 14 (a 
excepción de Sal 14,4, que está influido por la redacción 
elohísta). 

En su métrica, el Sal 14 presenta algunas dificultadeg^qtfS'-fl^ 
obstante se explican mejor de lo que se supone gerjgí&imenta. 



Dejando a un lado el título TIT 1 ? ríSiríb, tenemos en los v. 1 y 2 
cuatro versos de cadencia 3 + 2. En el v. 3, tenemos dos versos 
con la cadencia 2 + 2. Según la traducción ofrecida anteriormen¬ 
te, el v. 4 se divide en tres partes, que deben leerse con la caden¬ 
cia 3 + 3 +2. Si partimos entonces de la observación de que en 
los v. 5 y 6 volvemos a encontrar el metro 3 + 2, entonces po¬ 
dríamos pensar que las palabras DD 1 ? lbDK Ú2P ’bDN son discuti¬ 
bles desde el punto de vista de la crítica textual, creyendo que 
son una adición posterior. Pero eso apenas es posible. El texto 
de los v. 4-6 ofrece dificultades que no pueden eliminarse. En el 
v. 7, después de un solitario verso de cadencia cuaternaria viene 
un final que debe leerse con la cadencia 4 + 4. 

Es relativamente fácil analizar la estructura del Sal 14. Des¬ 
pués de un título redaccional, los v. lb-4 contienen una sección 
independiente que se lamenta de la depravación existente entre 
el pueblo de Dios; como resultado, el v. 4 termina con una pre¬ 
gunta desesperada. El v. 5 revela, dede luego, un cambio súbito 
que tendrá consecuencias inmediatas. El v. 7 pudiera ser tal vez 
una adición posterior (J. Jeremías, 115); el análisis de crítica de 
las formas tendrá que prescindir ampliamente de este versículo. 

El análisis de nuestro salmo, en la óptica de la crítica de las 
formas, ha conducido hasta ahora en sus investigaciones a consi¬ 
derables diferencias. Es notable la manera en que H. Gunkel y 
H. Schmidt han realizado el análisis de las formas. Se han aislado 
tres componentes: una invectiva profética en los v. 1-3, una ame¬ 
naza profética en el v. 6, y un «suspiro» añadido en el v. 7. De 
esta manera, se asigna al salmo un carácter preponderantemente 
profético. 

Las primeras observaciones sobre la forma efectuadas por H. 
Gunkel y H. Schmidt, quedaron notablemente confirmadas por 
J. Jeremías. Este especialista ha reconocido liturgias de profetis- 
mo cultual en los Sal 12; 14 y 75. Debemos añadir el capítulo 
primero de Habacuc. En todas esas liturgias se observan dos in¬ 
gredientes básicos: la lamentación del hablante profético y la cita 
de, o la referencia a la palabra de Yahvé (cf. el comentario del 
Sal 12). En el Sal 14 la situación es así: primero se expresan con 
«sobriedad intensamente objetiva» las desgraciadas circunstan¬ 
cias que se dan entre el pueblo de Dios (v. 1-3). La lamentación, 
que puede compararse muy bien con una acusación profética, 
encuentra su punto culminante en la pregunta del v. 4. Las cala¬ 
midades existentes en el pueblo de Dios no son tema de una 
«lamentación individual»; sino que adquieren expresión en una 
revelación profética. «Mi pueblo» (v. 4) no lo dice un individuo. 



sino el profeta. La lamentación, en el Sal 12,6 y en Hab l,6ss, va 
seguida por la palabra de Dios transmitida por el profeta. En el 
Sal 14,5 el procedimiento es diferente. El hablante profético «re¬ 
lata en el v. 5 en formas (‘proféticas’) de perfecto la destrucción 
de los malvados, contemplada como en una visión, destrucción 
iniciada ya por la intervención de Yahvé...» (J. Jeremías, 115). 
Como en el Sal 12,6 (iiny), se acentúa el carácter repentino 
del suceso. El v. 6 se dirige a los malvados y anuncia su des¬ 
trucción. 


Marco 

Lo mismo que el Sal 12, vemos que el Sal 14 debe insertarse 
en una situación cultual de los últimos tiempos que precedieron 
al destierro (cf. el sorprendente paralelo con el capítulo primero 
de Habacuc). Pero no podemos facilitar detalles. Se trata de una 
tradición de Sión, como vemos por el hecho de la adición del 
v. 7. Pero el salmo, con sus revelaciones radicales, debió des¬ 
arrollarse hasta constituir un cántico de oración en el que resal¬ 
tan el conocimiento y la confianza, y que, una vez desligado de 
la situación de liturgia cultual, se fue adaptando para su utiliza¬ 
ción de manera nueva. Sobre todo el v. 7 revela claramente que 
eran necesarias una petición particular y una visión fundamental 
de la realidad, cuando el salmo se recitaba en el culto divino de 
la comunidad. 


Comentario 

A propósito de Dirinb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A propó 1 
sito de Tnb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

El salmo comienza inmediatamente con una sorprendente 
alusión a la manera de pensar y razonar del necio (b^J). Sobre el 
elemento estilítico b32 iaN, véase ytbD'tlNJ en el Sal 36,2. Por 
eso, las primeras palabras del salmo llaman la atención inmedia¬ 
tamente sobre un tipo de persona que vive en la hipótesis calada 
de que trnbN y>N («¡no hay Dios!»). A una persona que piensa 
de esta manera, el antiguo testamento suele llamarla casi siempre 
yen. El concepto de b33 está tomado del mundo de tradiciones 
de la nQDn y tiende hacia una forma intelectual de pensar que, 
no obstante, se expresa inmediatamente en actos corrompidos y 



abominables. Este tipo de b33 domina toda la vida de la comuni¬ 
dad. El hablante profético estalla de repente y formula un juicio 
general hlüTliyp pN. Allá donde no está Dios, no hay tampoco 
buenas acciones 1 . Al tPnbN y>N le corresponde hwníyp pN. 

Se ha acentuado una y otra vez, con razón, que el juicio nvibN pN 
no supone un ateísmo teórico sino un ateísmo práctico. «¡No hay 
Dios!», según el Sal 10,4.11, significa: «Dios no toma venganza», «Dios 
oculta su rostro», «Dios no ve». Aquel que niega a Dios, no pone en 
tela de juicio la existencia de Dios, sino la actitud concreta de Dios. 
Con el juicio NirrNb se asocia la afirmación: «Ningún mal vendrá sobre 
nosotros» (Jer 5,12). La antítesis de Q’nbN pN sería ti’nbN'nN itrn 
(Sal 14,2). El ba: no invoca a Dios (Sal 14,4). Ahí puede haber una 
seria decisión, que se hace realidad si Yahvé no interviene (Job 2,9). 
«La afirmación de que Dios existe es el gran don del antiguo testamento 
a la humanidad. En el antiguo testamento, la existencia de Dios es una 
verdad totalmente evidente, se da siempre por supuesta, se manifiesta 
sin cesar, no se niega jamás ni siquiera se pone en tela de juicio. El 
necio dice en su corazón que no hay Dios (Sal 14,1; 53,2), y las mujeres 
necias hablan tal vez de la misma manera (Job 2,10); o puede uno negar 
a Dios y decir ‘ése no es él’, NliTNb (Jer 5,12). Pero son palabras de 
gente que carece de entendimiento, y que carecen de él hasta tal punto, 
que puede decirse también de ellas que son personas corrompidas y 
hacen cosas abominables. Hablan de esta manera, no para negar la exis¬ 
tencia de Dios, sino para eludir sus juicios y el sometimiento que deben 
a su voluntad. Ponen en tela de juicio la acción de Dios. Es el ateísmo 
práctico del pecador, no el ateísmo teórico, del que nada sabe el antiguo 
testamento» (L. Kóhler, ThlAT 3 , 1). 

-3 La lamentación y la afirmación expresadas en el v. 1, se fun¬ 
damentan ahora, en los v. 2 y 3, mediante un veredicto del Juez 
celestial. Siempre que los salmos hablan del trono celestial de 
Yahvé y de la mirada escrutadora de Dios, se refieren siempre al 
oficio de juez de Yahvé que se halla por encima del universo 
entero: Sal 9,8s; 11,4s; 33,13; 102,20. En ese horizonte, se am¬ 
plía inmediatamente el círculo de quienes son juzgados. Yahvé 
es el juez del mundo entero (Sal 7,7ss), él mira hacia abajo, 
pone su mirada □‘TN''>33' I 7P («sobre los hijos de los hombres»; 
cf. también el Sal 11,4). Esta dilatación del horizonte, según la 
historia de las tradiciones, dimana de la concepción de que Dios, 


1. «Primo itaque sciendum est, quantumvis mundus versutis et nasutis homi- 
nibus applaudat, qui sibi quidvis licentiae indulgent, insaniae tamen ipsos a Spiri- 
tu sancto damnari: quia nullus est magis brutus stupor, quam Dei oblivio» (Calvi- 
no, In librum Psalmorum Commentarius , a propósito de Sal 14,1). 



que tiene su trono en Sión, es el ypby bN, el ynN, el y el 
U£3TU> del mundo entero. En consecuencia, no debiéramos hablar 
de «exageraciones apasionadas» (Gunkel) o de generalizaciones 
hiperbólicas, al referirnos a lo que se dice en los v. 1-3. Sobre la 
tradición, cf. supra. Introducción § 10,1. Ante la mirada escruta¬ 
dora de Yahvé, nadie puede mantenerse en pie. No hay en nin¬ 
guna parte un b'Otyn que demuestre su sabiduría preguntando 
por Dios (cf. el Sal 12,2s). Todos se han desviado (3P) y se han 
corrompido (inbNJ). El veredicto de Yahvé confirma la afirma¬ 
ción formulada prolépticamente en el v. 1: mp'niyy y>N. Y 
siguen unas palabras que excluyen toda posible excepción: 
inN-Qa T>N. Así que esto quiere decir: la depravación del b3J 
domina el mundo. El hablante profético (si comparamos sus afir¬ 
maciones con las del Sal 12 o las de Habacuc) sigue su propio 
camino en el sentido de que su lamentación «hace que el mordaz 
juicio sobre el Israel de su tiempo, expresado en el v. 1, sea 
confirmado con palabras todavía más duras, en el v. 3, por el 
Juez Yahvé, después de vista la causa en el cielo» (J. Jeremías, 
115). «¡No hay quien haga el bien, no hay ni siquiera uno!». 

Después de esta afirmación radical, confirmada por el vere 4 
dicto del Juez celestial, viene ahora en el v. 4 la pregunta deses¬ 
perada del salmista: «¿Es que no tienen inteligencia todos los 
que obran la iniquidad, los que devoran a mi pueblo (como) se 
come el pan, los que no invocan a Yahvé?». En vez del concepto 
b3J, aparece ahora la denominación, más concreta, TIN ’bl>2, que 
en los salmos designa casi siempre a los enemigos del individuo 
(cf. Introducción § 10, 4). El salmista se lamenta de la ceguera 
de «los que obran la maldad», que llevan a cabo sus maquinacio¬ 
nes en Israel. El tiempo perfecto 1PT> indica actos repetidos, en 
otras palabras, una falta continua de inteligencia (BrSynt § 41a). 
Continuamente los flN 'búa «aniquilan», «devoran» (ibbN; otra 
vez en perfecto) a «mi pueblo». En “hay, una expresión concebi¬ 
ble únicamente en labios de un profeta, tenemos una prueba 
clara de que está hablando un representante del pueblo de Dios 
(cf. el Sal 12). Los malvados, en esta figura de dicción, aparecen 
como enormes monstruos que devoran a Israel; devoran a los 
miembros del pueblo de Dios «con la misma impasibilidad e indi¬ 
ferencia con que uno se come un trozo de pan» (H. Gunkel). Cf. 
Miq 3,3; Prov 30,14. En todo caso, el v. 4 constituye el punto 
culminante de la lamentación, en forma de una pregunta deses¬ 
perada, que se exhala ante Yahvé. 



5 En consonancia con la estructura paralela del Sal 12 y de 
Hab 1, era de esperar en el v. 5 el giro decisivo de los aconteci¬ 
mientos iniciado por Yahvé y del que se habla en este versículo. 
Está indicado, no mediante una palabra de Yahvé trasmitida 
proféticamente (como en el Sal 12,6) sino por la descripción de 
una visión (J. Jeremías, 115). A este propósito, habría que pre¬ 
guntarse dónde y cómo llegó el profeta a tener conciencia del 
acontecimiento descrito en el v. 5. Pero esta pregunta, que bási¬ 
camente tiene que ver con el problema de la profecía cultual, no 
puede responderse a partir del texto. Acerca de este problema, 
cf. S. Mowinckel, PsStud III; A. R. Johnson, The Cultic Prophet 
in Ancient Israel (1944); A. Haldar, Associations of Culi Prop- 
hets among the Ancient Semites (1945); a propósito del libro de 
Haldar, cf. H. H. Rowley, Ritual and the Hebrew Prophets : JSS 
(1955) 338s. 

En tiempos perfectos de carácter profético el hablante expre¬ 
sa la validez y actualidad inviolables de lo que él ha visto. Los 
malvados, que «no sienten espanto ante Dios» (Sal 36,2), se es¬ 
tremecen y se sienten sobrecogidos de terror ante Dios que 
irrumpe súbitamente ante ellos como en guerra santa. Y Yahvé 
muestra su presencia entre los justos; se pone de parte de ellos, 
y se manifiesta entre ellos. 

6 Desde el comienzo (visionario) de la intervención de Yahvé y 

por la seguridad, así obtenida, de que los acontecimientos toman 
un giro decisivo, el salmista se dirige a los jIN ’bya, y esta inter¬ 
pelación comienza espontáneamente con rufián: «fracasaréis». 
Comenzarán ya por fracasar en sus planes. Sus propósitos no se 
pondrán por obra. La brevilocuencia se refiere a la ma¬ 

quinación («el plan contra el pobre») atajada de raíz. Yahvé in¬ 
terviene en favor de los pobres (cf. Introducción § 10, 3). 

7 Así como el Sal 12, que tiene estructura parecida al nuestro, 
termina con una ardiente súplica, así también el Sal 14 termina 
con una encarecida petición: ¡Aparezca ya la «salvación de Is¬ 
rael» (bNhim nyiub)! La petición JTY» ’Q, presentada en forma 
de pregunta, se extiende a todo Israel o al pueblo al que se dirige 
el hablante llamándolo «justo» y «pobre» (cf. ’ríp en el v. 4). La 
petición con que termina el salmo, suplica que haya un nuevo 
orden en todas las cosas, que se produzca un giro decisivo que 
traiga la salvación. A propósito de ITQU> 2W, cf. E. L. Dietrich, 
mmy mui (1925). Si Yahvé trae la salvación a su pueblo y hace 
nuevas todas las cosas, entonces el regocijo y la alegría reinarán 



en su comunidad, que ahora se encuentra en la tenebrosa situa¬ 
ción de las afirmaciones y lamentaciones formuladas en el v. 1. 


Finalidad 

Para entender debidamente las peculiares afirmaciones del 
Sal 14, habrá que tener muy en cuenta dos hechos: 

1. En los v. 1-3 se recalca la manera «necia» de pensar de 
todos los hombres en general (DW'n). Se observa por doquier, 
como quien dice, un movimiento primordial y un murmullo que 
determina las actitudes: DTlbN RN. Bajo este signo que determi¬ 
na toda existencia humana, no hay nadie que haga el bien. No 
hay ni siquiera uno. El carácter universalmente inclusivo de este 
juicio se basa en la tradición y en la proclamación del oficio de 
Yahvé como Juez universal (cf. también Gén 6,5). No cambia 
para nada el hecho de que, en el Sal 14,4-6, se hable de las 
calamidades de los malvados, en las que Dios está presente e 
implicado. No hay que entender tampoco este carácter universal¬ 
mente inclusivo como «exageración apasionada» (Gunkel). Sino 
que corresponde al descubrimiento radical y total de la culpa, 
según aparece en el antiguo testamento. Y este descubrimiento 
no se puede relativizar por ninguna concepción de otra clase (Sal 
143,2). En este sentido y con esta finalidad, el apóstol Pablo cita 
en Rom 3,10s la primera parte del parte del Sal 14. «Judíos y 
griegos» se hallan bajo el poder de la destrucción: on yág éaxiv 
óiaoxoXf|’ jtávTgg yáo fipaprov xal vaxEQoñvxcu xfjg óó^r |5 xoü 
{león (Rom 3,22.23). 

2. A las preguntas: ¿dónde tendrá fin esta actividad impía y 
corruptora que rige al mundo entero? ¿dónde está Dios?, res¬ 
ponde así el Sal 14: Dios, con su poderosa presencia, se halla 
maravillosamente presente entre los justos y los pobres. Aquí el 
hacedor de maldad tropieza de repente con una barrera. Aquí se 
encuentra él con Dios como el Juez que interviene en la tierra, 
en la debilidad de los desvalidos. Aquí fracasan los planes que se 
pusieron en marcha bajo el lema «trnbN pN». Ahora bien, el 
nuevo testamento proclama que los justos y los pobres del anti¬ 
guo pacto eran únicamente anticipaciones del Cristo, en cuya 
debilidad Dios hace que la seguridad orgullosa fracase (1 Cor 
1,27). El Crucificado, la víctima de los impíos, es el Juez (Ap 
1,7). Desde entonces, él abraza a todos los «pobres» y los incluye 



en sí. Y todo acto de hostilidad contra ellos, es un acto de hosti¬ 
lidad contra él mismo (Mt 25,40), contra el Juez: Mt 25,41ss. 

Finalmente, habrá que darse cuenta de lo escandalosas que 
son de hecho las afirmaciones del Sal 14. No podremos descono¬ 
cer su filo eclesiológico: el pueblo de Dios, un pueblo de gente 
impía y de hacedores de maldad, un pueblo en el que nadie hace 
el bien, ni siquiera uno solo. En el pueblo de Dios actúan los 
poderosos, los malvados. Ellos devoran a los débiles y a los po¬ 
bres, como si estuvieran comiendo pan. Tan sólo por la interven¬ 
ción de Dios se salva y se da a conocer el verdadero Israel. El 
verdadero pueblo de Dios es el pueblo de los pobres, que tienen 
por refugio a Dios. Pero el escenario está dominado por los que 
no buscan a Dios, por los que, aunque son miembros del pueblo 
de Dios, viven y actúan con la persuasión íntima: «¡No hay 
Dios!». Y, así, el juicio ha de comenzar «por la casa de Dios» 
(1 Pe 4,17). Indudablemente, el Sal 14 da pruebas de ser un 
salmo profético, y sus afirmaciones deben verse y entenderse en 
el contexto de la profecía del antiguo testamento (Miq 7,2; Jer 
5,lss; 8,6; Is 59,4). El hecho de que este salmo profético se en¬ 
cuentre entre los cánticos y oraciones del antiguo testamento nos 
brinda ocasión para reflexionar de nuevo sobre la importancia 
de la profecía en el culto divino, y para no limitarnos a absorber 
o enmudecer con nuestros cánticos litúrgicos lo estremecedor (v. 
5) que dimana de este texto, y que debe ser tenido muy en cuen¬ 
ta por la comunidad de Dios. 



Salmo 15 


LAS CONDICIONES PARA LA ENTRADA 

EN EL SANTUARIO 


Bibliografía: G. von Rad, «Justicia» y «vida» en el lenguaje cúltico de los 
salmos, en Id., Estudios sobre el antiguo testamento. Salamanca 1976, 
209-229; K. Koch, Tempeleinlasstiturgien und Dekaloge, en Studien zur 
Theologie der alttestamentlichen Ueberlieferungen (1961) 45-60; J. L. 
Koole, Psalm 15 — Eine kónigliche Einzugsliturgie?: OTS 13 (1963) 98- 
111; V. W. Rabe, Israelite Opposition to the Temple : CBQ 29 (1967) 
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1 Salmo de David. 

¡Oh Yahvé!, ¿quién podrá habitar en tu tienda 1 2 3 4 5 ? 
¿quién b podrá morar en tu santo monte? 

2 El que anda irreprochablemente y practica justicia 
y piensa con sinceridad en su corazón. 

3 Quien con la lengua no difunde calumnia 0 , 
no hace nada malo a su prójimo 

y no carga oprobio sobre su vecino. 

4 Aquel para quien el reprobado d es despreciable, 
pero honra a los que temen a Yahvé. 

El que ‘no’ e jura para mala acción 
y no cambia ‘... ,f . 

5 No da su dinero a interés, 

no acepta soborno contra inocentes. 

Quien obra así, no vacilará eternamente. 



1 a Varios manuscritos leen: Tenista; esta versión piensan en las 
tiendas que los peregrinos arman en la zona del santuario. 

b El G, el S y san Jerónimo introducen la conjunción copulativa 
para suavizar la conexión asindética que aparece en el TM. 

3 c Sobre la significación de bn = «ir de un lado para otro calum¬ 
niando», cf. 2 Sam 19,28; Eclo 5,14. 

4 d DNI23 = «el despreciado», «el reprobado». Según el paralelismo 
de los miembros, cabría esperar más bien DNin o quizás ymn («el ca¬ 
lumniador»), En el G: ^ovqeEuópevog. Sin embargo, PND) en el sentido 
de «reprobado (por Dios)» se halla atestiguado en Is 54,6. 

e El texto está corrompido. En el TM falta la segunda mitad del 
verso. Pero el Sal 24,1-6, que debe consultarse como texto paralelo al 
del Sal 15, sugiere que consideremos el Sal 15,4b como el fragmento 
mutilado de un paralelismo de miembros en el que la primera mitad del 
verso estaba introducida por Nb, y la segunda por Nbl (cf. Sal 24,4). 
Según eso, podríamos insertar Nb delante de P3UU y suponer que se ha 
omitido una palabra después de El G y el S intentan remediar con 
jrinb (rw jiXqaíov aíitoñ) la dificultad surgida por la omisión de Nb. 
Traducir el TM por «él mantiene su juramento, aunque ello le perjudi¬ 
que», es una traducción que parece difícil de admitir. 

f Evidentemente, en este lugar se ha omitido una palabra. Las tras¬ 
posiciones (como las propuestas por H. Schmidt) no resuelven el 
problema. 


Forma 

El Sal 15, enumerado entre los «salmos de David» en la co¬ 
lección del Salterio, tiene una estructura muy clara. A la pregun¬ 
ta formulada en el v. 1, se responde en los v. 2-5. En cuanto a la 
métrica, predomina la doble cadencia de ritmo ternario (v. 
1.3.4.5). El v. 2 debe leerse según el metro de 4 + 3. El primer 
hemistiquio del v. 3 es una cadencia ternaria incompleta. En el 
v. 4b habrá que contar probablemente con la mutilación de un 
verso (cf. supra). 

La primera consideración sobre la forma del Sal 15 tendrá 
que concentrarse en el v. 1. Se interpela a Yahvé y se le hace a 
él la pregunta. Parecería obvio el estilo de un cántico de oración; 
pero se ve luego que el salmo está caracterizado predominante¬ 
mente por la respuesta que se da en los v. 2-5. Tendremos que 
prestar plena atención a la correspondencia existente entre la 
pregunta y la respuesta. H. Gunkel fue el primero en señalar 
que el Sal 15 se basa en la consulta hecha a la min, consulta que 
era habitual en Israel. Una persona acude al sacerdote y le pide 



que le dé una «instrucción» trasmitida en el nombre de Yahvé 
Como ejemplos de tales consultas de la tora, podríamos mencio¬ 
nar los siguientes pasajes: Zac 7,lss.; Ag 2,lss; 2 Sam 21,lss. 
Como la pregunta está dirigida supremamente a Yahvé, la res¬ 
puesta se dará también en nombre de Yahvé. Ahora bien, se 
observa que el Sal 15 no puede entenderse, ni mucho menos, 
como la consulta hecha por un individuo. La pregunta formulada 
en el v. 1 se extiende en sentido amplio y abarca las condiciones 
necesarias para entrar en el santuario. Y la respuesta que se da 
en los v. 2-5 enumera algunas estipulaciones del derecho divino 
del antiguo testamento, señalándose que la obediencia a las mis¬ 
mas es la condición para participar en el culto divino (a propósito 
de esas estipulaciones, cf. K. Koch, 46ss). Por tanto, el proceso 
de consulta a la tora fue trasferido a un ritual de la comunidad 
en adoración. Y este proceso deberá contemplarse en un contex¬ 
to más amplio, habiendo de investigarse cuál es su «Sitz im Le- 
ben». Pero ya desde ahora podemos considerar, como explica¬ 
ción adecuada, designar a esta forma como «liturgia de torá» o 
—según habrá que mostrar todavía en detalle— «liturgia de en¬ 
trada». Tales liturgias pertenecen al culto en Sión y se encuen¬ 
tran muy próximas a este conjunto temático. Cf. supra. Introduc¬ 
ción § 6, 4. Sin embargo, el Sal 15 deberá coordinarse con los 
sucesos atestiguados en el Sal 24 y pertenecerá, por tanto, al 
contexto de los procedimientos de entrada en el santuario. 


El Sal 15 no está aislado en el antiguo testamento. Debe asociarse 
estrechamente con Sal 24 (según se hizo ya notar). Otros paralelos que 
pueden aducirse son: Is 33,14-16; Miq 6,6-8 y Esd 18,5ss sobre ello cf. 
K. Koch, 51ss. Koch piensa que la forma más antigua está representada 
en el salmo 15 y en Miq 6,8. Y llega a formular la siguiente afirmación 
relativa a la historia de las tradiciones: «El desarrollo de las condiciones 
para la entrada, condiciones que al principio fueron sencillas y estuvie¬ 
ron orientadas positivamente, mediante la adopción de preceptos al esti¬ 
lo del decálogo... quedó terminado en tiempo de la monarquía» (58). 
La interpretación del Sal 15 tendrá que hacer referencia a los pasajes 
paralelos que se han mencionado. 


Marco 

Podemos reconstruir el marco del Sal 15 mediante su compa¬ 
ración con el Sal 24. Al efectuarse la entrada en el santuario de 
Jerusalén, tenía lugar un acto litúrgico (cf. Introducción § 6, 6). 
Los participantes en el culto, en pie ante las puertas del recinto 



del culto, formulan la pregunta: «¡Oh Yahvé!, ¿quién podrá ha¬ 
bitar en tu tienda? ¿quién podrá morar en tu santo monte?». 
Desde dentro, les responde un portavoz de los sacerdotes, decla¬ 
rándoles cuáles son las condiciones para la entrada (cf. Sal 
24,3ss; cf. K. Koch, 46). Sólo entonces comienza a efectuarse la 
entrada (Sal 24,7ss). Por tanto, la designación del Sal 15 como 
«liturgia de tora» o «liturgia de entrada» es adecuada desde el 
punto de vista del «Sitz im Leben» de este salmo. El Sal 15 per¬ 
tenece a las tradiciones del templo de Jerusalén («tu monte san¬ 
to», «tu tienda», Sal 15,1). Difícilmente se podrá dudar de que 
este salmo se compuso y utilizó en el culto de la época anterior 
al destierro. Más tarde, el salmo —como cántico de oración— 
debió de recordar al orante cuáles son las notas características 
del potS y llegó a ser parte integrande de la piedad de la min 
en el judaismo. Pero el salmo 15 influyó también en la tradición 
del cristianismo primitivo. 

En el culto del cercano oriente antiguo se observa en todas partes 
que se señalan ciertas condiciones que deben cumplir los participantes 
en el culto, si quieren entrar en el santuario. En un recinto sagrado de 
Egipto hallamos la siguiente inscripción: «El que entre aquí debe estar 
limpio, y debe purificarse de la misma manera que lo hace para entrar 
en el templo del gran dios». Se exige, sobre todo, que el participante en 
el culto tenga «manos limpias» (A. Erman, Die Religión der Aegypter 
[1934] 190). En una oración acádica de arrepentimiento se confiesa así 
una culpa considerada como especialmente grave: «En mi estado impu¬ 
ro penetré una y otra vez en el templo. Lo que es la mayor abominación 
para ti, lo hice yo una y otra vez» (Falkenstein-von Soden, Sumerische 
und akkadische Hymnen und Gebete [1953] 273). Y en Egipto, el Libro 
de los muertos nos da a conocer toda una serie de afirmaciones solem¬ 
nes por las que la persona asegura, mediante un juramento de purifica¬ 
ción, que se halla limpia y puede ser admitida: «No he pecado contra 
los hombres; no hice desgraciados a los hombres; no maté bueyes consa¬ 
grados a la divinidad; no pequé en el lugar de la verdad; no supe de 
malicia; no hice cosas malas...» (sobre esta cadena de afirmaciones so¬ 
lemnes cf. E. Lehmann-H. Haas, Textbuch zur Religionsgeschichte 
[ 2 1922] 273s). Los formularios con la serie de afirmaciones solemnes 
existían como «espejos de confesión» o «pautas para examen de concien¬ 
cia» (K. Galling: ZAW 47 [1929] 125). En el antiguo testamento encon¬ 
tramos ejemplos significativos de «espejos de confesión» o «juramentos 
de purificación» en Dt 26,13ss y Job 31. Las «liturgias de entrada» que 
hallamos en los Sal 15 y 24 pertenecen directamente a todo este comple¬ 
jo. Estos salmos contienen los elementos litúrgicos de un ritual fijo de 
purificación que se realizaba a la entrada del santuario o mientras se 
penetraba en él. En los Sal 15 y 24 la respuesta de conformidad con la 
torá contiene las «notas esenciales del p’-rx» (G. von Rad, «Justicia» y 



«vida» en el lenguaje cúltico de los salmos, 211). Se esboza la imagen del 
«pHX ejemplar» (G. von Rad) (a propósito de esto, cf. también, Ez 
18,5-7). El pHX es el participante adecuado en el culto de Israel. La 
D’pHS mj) (Sal 1,5) puede hacer su entrada en el santuario de Yahvé: 
Sal 5,8; 24,3ss; 118,19-20; Is 26,2. 

En tiempos recientes se han ampliado las investigaciones sobre el 
Sal 15 dentro de la perspectiva de la historia de las religiones, y se han 
aducido nuevos paralelos. Cf. especialmente O. García de la Fuente, 
270ss. 


Comentario 

A propósito de Tnb unta, cf. Introducción § 4, n.° 2. 1 

Al principio del Sal 15 se pregunta a Yahvé quién podrá en¬ 
trar en el santuario y quién podrá morar en él. Los peregrinos, 
que están ante las puertas del santuario, se dirigen a Yahvé mis¬ 
mo. El Dios presente en el santuario es el único que decide. Los 
verbos TO y pU> hacen referencia a la idea de que el participante 
en el culto, una vez que ha sido admitido en el santuario, se 
halla bajo la protección de Dios (Sal 61,5) y recibe «derecho de 
ciudadanía» (Ef 2,19; Flp 3,20) en el recinto sagrado. Allá donde 
Yahvé está presente, reina «fuego devorador» (Is 33,14). ¿Quién 
podrá morar allí? El lugar de la presencia de Yahvé está indicado 
por dos términos que señalan claramente al santuario de Jerusa- 
lén: ibnN («tu tienda») y "|ynp in («tu santo monte»). El nom¬ 
bre de bnN para designar al templo (cf. también Sal 61,5; Is 
33,20) no es en primera línea una expresión arcaizante o poética. 
Sino que en esta manera de denominar el templo pervive la tradi¬ 
ción del santuario de Yahvé instalado en una tienda (el «taberná¬ 
culo»; 2 Sam 7,6). A propósito de "VÚTp 7H, cf. Sal 2,6; 3,5; 
43,3; 48,2, etc. 

A la pregunta litúrgica de la comunidad, que desea vivamen- 2- 
te entrar en el santuario, responden ahora los v. 2-5. Los encar¬ 
gados del culto anuncian, en nombre de Yahvé, las condiciones 
para entrar en el santuario, y lo hacen pregonando estipulaciones 
del derecho divino que figuran en el antiguo testamento. Si con¬ 
sideramos, en primer lugar, la naturaleza formal de tales estipu¬ 
laciones de derecho divino, no podremos estar de acuerdo con la 
opinión de H. Schmidt y F. Nótscher de que —lo mismo que en 
el decálogo— se trata de diez estipulaciones. Pues hemos de dis¬ 
tinguir entre la declaración básica y general que se hace en el v. 

2, por un lado, y las explicaciones que se formulan en los v. 3-5 



para penetrar en los diversos detalles específicos, por el otro. 
Pero, aun prescindiendo de este hecho, es problemático conside¬ 
rar las afirmaciones paralelas de un versículo completo como dos 
estipulaciones diferentes (según piensan H. Schmidt y F. Nót- 
scher). Queda, pues, descartada esta conjetura. Sin embargo, es 
digna de tenerse en cuenta la estructura de las estipulaciones, 
que comienzan por Nb (con excepción de 4a). A propósito del v. 
4b véanse las notas de crítica textual. 

De la serie de estipulaciones jurídicas, se destaca luego la 
proposición final nbipb UIO’ Nb nbNTiÚ>y («quien obra así no 
vacilará eternamente»), que es claramente una promesa. Si con¬ 
sideramos ahora la incongruencia entre la pregunta formulada 
en el v. 1 y la respuesta dada en el v. 5 (promesa final), entonces 
tendremos que reconocer que queda rota la estructura lógica de 
todo el salmo entre los v. 2 y 3. La respuesta al v. 1 se da en el 
v. 2. Pero la explicación que se da en los v. 3-5 tiende ya hacia 
la promesa final enunciada en el v. 5. 

2 Así, pues, la pregunta litúrgica del v. 1 queda respondida 
esencialmente en el v. 2. En él se declara en términos muy fun¬ 
damentales la condición para morar en el lugar santo. Tres enun¬ 
ciados, en forma de participios, se van formulando sucesivamen¬ 
te. tran ^bm («el que anda irreprochablemente») se refiere al 
que vive integrado en una vida de comunidad que exige conducta 
irreprochable; cf. L. Kohler, TheolAT 3 , 155s. pial bpfl («es el 
que practica justicia»), es la formulación central del salmo, la 
cual habla de la verdadera condición fundamental para ser admi¬ 
tido. En el santuario de Yahvé podrá entrar únicamente el 
pHJf 1 . Unicamente la persona que viva de conformidad con el 
pacto (o alianza) y que guarde (bya) los estatutos de la relación 
comunitaria entre Yahvé y su pueblo: únicamente esa persona 
podrá entrar en el recinto sagrado. Para una descripción detalla¬ 
da del o del ptit bP2, cf. —entre otros pasajes— Ez 18,5-7. 
Esta conducta recta e irreprochable con respecto a los estatutos 
fijados por Yahvé en el pacto con su pueblo se orienta hacia lo 
más íntimo de la persona: 133b3 DEN 72*T («el que piensa con 
sinceridad en su corazón»). La expresión 13hbh 73T se refiere a 
los pensamientos y a lo que se medita en el corazón. Los movi- 

1. «Sed quia multis caeremoniis hypocritae se ut plurímum venditant (quo¬ 
rum tamen impietatem coarguit vita exterior, dum pleni sunt fastu, crudelitate, 
violentia, fraudibus et rapinis dediti) ut in lucem trahantur quicunque tales sunt, 
verae et sincere fidei probationem peti ex secunda Legis tabula. Nam ut quisque 
iustitiam et aequitatem cum proximis suius colit, re ipsa demonstrat se Deum 
timere» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 15,2). 



mientos más íntimos del pensamiento y las direcciones en que se 
mueve la voluntad ¿son «fieles» y «fiables»? ¿son rU2K? La pene¬ 
tración de la palabra en los ámbitos más íntimos de la existencia 
humana se halla atestiguada en Dt 6,4. Por eso, está implicada 
—sin reserva alguna— toda la persona. La n¡7"T2 es cosa comple¬ 
ta, es totalidad. «Si se era se era no en sentido incoativo 

ni aproximado, sino en la totalidad» (G. von Rad, «Justicia» y 
«vida» en el lenguaje cúltico de los salmos, 215). Por eso, la 
pregunta introducida por el en el v. 1, es respondida hacién¬ 
dose referencia a un tipo de vida íntegra e irreprochable, que se 
ajuste a los estatutos del pacto con Yahvé. En sentido paradig¬ 
mático, se traza la imagen arquetípica del como ejemplo a 
seguir. 

No podemos pasar por alto la cuestión teológica que surge en rela¬ 
ción con el v. 2: en el Sal 15, ¿la perfección del pH2 es presupuesto 
para tener acceso a la cercanía de Dios y para recibir la salvación? 

En los comentarios se ofrecen diversas reflexiones sobre la forma en 
que la moralidad y el culto se hallan relacionados mutuamente en el Sal 
15. Casi siempre se piensa en que la moralidad profética hizo irrupción 
(en época más tardía) en la esfera del culto. H. Gunkel hace la siguiente 
observación a propósito del v. 2: «Aquí reconocemos claramente la in¬ 
fluencia del movimiento profético, que desplazó por completo los sacri¬ 
ficios y prácticas sagradas e instituyó en su lugar la moralidad». La hipó¬ 
tesis de tal «influencia profética» tiene, desde luego, repercusiones in¬ 
mediatas sobre la datación de nuestro salmo: en tiempos posteriores al 
destierro —así se afirma— la moralidad profética pudo adquirir influen¬ 
cia en el culto. Pero, a este respecto, se lamenta la expresión de condi¬ 
cionamiento nomístico —el condicionarlo todo al cumplimiento de la 
ley— de la moralidad profética, que —según dicen— tendería hacia la 
actitud típicamente judía y hacia el «juramento de los esenios» (B. 
Duhm). Si estas afirmaciones están en lo cierto, entonces el Sal 15 sería 
modelo perfecto de piedad legalista que hace de la obediencia perfecta 
el presupuesto para recibir la salvación. A propósito de estos problemas 
escribe G. von Rad: «Pero no es necesario concluir que la observancia 
de los mandamientos era en el antiguo Israel una condición básica para 
la recepción de la salvación en el culto; en efecto, los que pedían el 
permiso de entrar no se presentaban por primera vez ante Yahvé, pues 
nunca dejaron de ser miembros de su comunidad. Pero una cosa es 
evidente; a quienes venían al culto se les pedía algo así como una decla¬ 
ración de lealtad a la ley de Yahvé. De hecho, observar los mandamien¬ 
tos era una empresa posible; incluso la consideraban fácil. Por esto, la 
pregunta dirigida a quienes deseaban entrar en el templo, es decir, si 
eran leales hacia los mandamientos y si lo habían sido en el pasado, 
equivalía a preguntarse por su np*TS (justicia); y así se habla de 'las 
puertas de la justicia’, que sólo los ‘justos’ pueden atravesar» (G. von 
Rad, TeolATl, 462s). Hemos de hacer referencia también a Sal 118,19s; 



Is 26,2. Así, pues, la liturgia de entrada confronta incesantemente de 
nuevo a cada uno de los participantes en el culto con la cuestión de si, 
en el tiempo transcurrido entre fiesta y fiesta, ha vivido y actuado de 
conformidad con los mandamientos de Dios. En Israel, el culto divino y 
la vida se hallan relacionados de manera sumamente íntima. Ya en las 
más antiguas tradiciones, el acto habitual de comprometerse a cumplir 
el pacto culmina en una confesión que se aplica a toda la vida (Jos 
24,15.21.24). El derecho de Dios fue originariamente en Israel el conte¬ 
nido esencial del culto divino. Por eso, no podremos considerar la litur¬ 
gia de entrada como resultado tardío de una confluencia entre la profe¬ 
cía y el culto. Los profetas no introducen la moralidad en el culto como 
un elemento nuevo y revolucionario; sino que, más bien, son renovado¬ 
res, reformadores de un culto en los días festivos que con el transcurso 
del tiempo se había ido desligando del derecho de Dios. En el Sal 15, el 
derecho de Dios pertenece todavía esencialmente al culto. Pero, cuando 
el profeta Jeremías va a entrar por la puerta del templo para proclamar 
el derecho de Dios a «los que entran» (Jer 7,ls), esta misión profética 
presupone que la institución de la liturgia de tora ha decaído por 
completo. 

3 A partir del v. 3 se van explicitando las afirmaciones hechas 
en el v. 2. Se mencionan algunas formas concretas de conducta 
en la vida cotidiana, y se las recuerda a los participantes en el 
culto como aplicación del derecho de Dios. En los v. 3-5 no se 
hace mención de las burdas trasgresiones, que Jeremías, por 
ejemplo, echa en cara a los que entran en el templo con palabras 
que ponen de manifiesto sus culpas (Jer 7,5ss). Se da por supues¬ 
to que los mandamientos básicos sencillos y grandes siguen es¬ 
tando en vigor. En la liturgia de entrada se mencionan tan sólo 
algunos delitos: aquellos, por cierto, que —por estar sustraídos a 
la acción judicial normal— permanecen en lo oculto. En este 
sentido, la serie de preceptos jurídicos mencionados en el Sal 15 
está relacionada con el derecho apodíctico de Dios, pues los 
mandamientos apodícticos se aplican a actos y esferas de la vida 
que no se convierten en casos para la justicia o que, en determi¬ 
nadas circunstancias, no quedan bajo acción judicial. Ahora 
bien, los asertos que se hacen en el Sal 15 van en otra dirección. 
En el derecho apodíctico, Israel atiende a la proclamación de la 
voluntad de aquel que es el único Señor de Israel, en cuanto esta 
voluntad se manifiesta directamente a la comunidad. En el Sal 
15 —sobre la base del derecho divino notorio a la comunidad— 
se esbozan las notas características del ¡7nY, las notas caracterís¬ 
ticas de quien es admitido al santuario de Yahvé. El no 
anda de un lado para otro (bn) difundiendo calumnias, no hace 
nada malo a su prójimo ni carga oprobio sobre su vecino espar- 



ciendo falsos rumores o realizando intrigas malévolas. Por consi¬ 
guiente, en el v. 3 se trata de las relaciones con el vecino. Aquí 
se demuestra en la vida cotidiana cuál es la conducta irreprocha¬ 
ble, la práctica de la justicia, y la pureza de los sentimientos 
interiores (v. 2). 

Una falla se extiende por todo Israel. Hay personas a quie- 4 
nes Yahvé ha reprobado (¿los que menosprecian a Yahvé?), y 
hay personas que tienen temor de Yahvé. Pues bien, en el v. 4 
se habla de la conducta del p'til con respecto a estos dos grupos. 
Hay que considerar como «despreciable» a quien ha sido repro¬ 
bado (por Dios), y hay que evitar la esfera de influencia de esa 
persona (cf. el Sal 1,1). Por el contrario, debe honrarse (133) a 
los nin> 1 NY> («los que temen a Yahvé»), Aquí se le exige al 
p’tit una confesión de fe en las cuestiones del trato cotidiano. 

De este tema se trata principalmente en el Sal 1. 

Si se ha enmendado correctamente el texto corrompido del 
v. 4b (cf. supra las notas de crítica textual), entonces el tema de 
que ahora se habla es el del juramento en falso. En el Sal 24,4 el 
pasaje correspondiente dice así: Nbl ríPfll NÚrí'Nb lUÍN 

nmríb pnu: (el que «no orienta su alma hacia lo vano, y no jura 
con engaño»). Se trata del juramento irreflexivo, del juramento 
en vano, por el que alguien trata de realizar alguna injusticia 
(yinb). Cf. a propósito de esto, Lev 5,4. No es posible ya re¬ 
construir por completo el versículo. 

El v. 5 habla de comerciar con el dinero. El pns no se enri- 5 
quece de manera poco honrada. No presta dinero con usura; no 
acepta sobornos. En las leyes del antiguo testamento, el prestar 
dinero se entiende exclusivamente como una ayuda: Ex 22,24; 
Lev 25,36s; Dt 23,20. Sabemos que en el cercano oriente antiguo 
se comerciaba con el dinero, prestando a intereses mostruosos. 

En Babilonia se exigía el 33,3 por ciento de interés, y en Asiría, 
hasta el 50 por ciento (B. Meissner, Babylonien und Assyrien, I 
156, 364). Tal enriquecimiento injusto no podía ser posible en el 
ordenamiento de la comunidad de Israel. ¡7321 bya (v. 2) signifi¬ 
ca: ayudar con el dinero prestado y no prestar dinero a usura. 

El derecho divino del antiguo testamento habla del soborno 
en Ex 23,8; Dt 16,19; 27,25. El pH2f se pone a favor de los 
derechos del ’pl («inocente»). Y, así, la condición para entrar 
en el santuario mencionada en el v. 5 muestra también que hay 
que observar siempre la conducta adecuada en la vida cotidiana 
de la comunidad. El que participa del culto en Sión, en presencia 
de Yahvé, que es Dios de justicia y de ayuda, muestra su nptit 



en las transacciones y negocios ocultos, que no son accesibles a 
la mirada y a la intervención de ningún poder judicial. El don de 
la salvación, en el culto del antiguo testamento, no es un centro 
mágico de poder y no se dispensa en cada fiesta con plenitud 
impersonal. A cada visitante que acuda a Sión se le exige una 
declaración de fidelidad. ¿Vives de acuerdo con el pacto concer¬ 
tado con Yahvé? ¿es Yahvé el Señor de tu vida cotidiana? En 
este punto, el antiguo testamento muestra que el "T3V (servicio/ 
culto) de la comunidad de Yahvé no tiene que ver únicamente 
con el arte de realizar el culto y con especiales disposiciones rela¬ 
tivas al mismo, no tiene que ver con conductas rituales ni con 
reglas esotéricas, sino con la vida entera de cada individuo (Jos 
24,15.21.23). El que cumple la palabra (Sant l,21ss) recibe la 
promesa dbiyb Pld'’ Nb («no vacilará eternamente»). Pero ¿qué 
sentido tiene Pin Nb? No debemos hablar precipitadamente de 
«bendición» en sentido general o de «ayuda frente a la calami¬ 
dad» (Herkenne). Hay concepciones específicas que son funda¬ 
mentales en el lenguaje de los salmos. La comunidad de los 
que hace su entrada, penetra en el ámbito en que Yahvé 
está presente como «roca eterna» (Is 26,2-4). En la tradición 
cultual de Sión, las concepciones cósmicas del tiempo inmemo¬ 
rial de la fundación del mundo, firmemente cimentado y que se 
eleva hasta los cielos, se combinan con la roca santa del monte 
en que se alza el templo de Jerusalén (H. Schmidt, Der heilige 
Fels in Jerusalem [1933] 94ss). Estas concepciones (que muy pro¬ 
bablemente se originaron en época preisraelítica) fueron transfe¬ 
ridas a Yahvé. Yahvé mismo es la «roca eterna» Sal 31,4; 42,10. 
Por tanto, quien entra en el santuario está penetrando en un 
terreno al que nada pueden hacer las grandes catástrofes cósmi¬ 
cas: «no vacila», no se estremece, Sal 26,12; 61,3-5, etc. Este 
acontecimiento de participar en el hecho de que Yahvé sea «roca 
eterna» se entiende que es una cosa continua y permanente, algo 
que influye y determina la vida de los hombres, Sal 112,6. El 
□blúb del v. 5 debe entenderse en este sentido (cf. también el 
Sal 16,8). 


Finalidad 

Yahvé, que tiene su trono en Sión, es un Dios de justicia. Su 
culto no es una concesión naturalista y mágica de poder a la 
comunidad congregada. Yahvé es el Señor de toda vida. A quien 



entra en el ámbito de la presencia de Dios, se le interroga sobre 
su conducta cotidiana y es llamado a cuenta. El culto en el san¬ 
tuario comienza con una pregunta decisiva acerca de la obedien¬ 
cia. Las «condiciones» para entrar en el recinto del templo aca¬ 
ban con todo frenesí cultual; vuelven la atención de quien parti¬ 
cipa en el culto y la concentran en su vida diaria. «No los que 
dicen ¡Señor, Señor!, sino los que cumplen la voluntad de Dios 
son bien recibidos en la casa de Dios y gozan de los derechos de 
morar en ella» (Franz Delitzsch). 

Sin embargo, la comunidad del nuevo testamento tendrá que 
prestar especial atención a dos puntos: 1. Sión, en el antiguo 
testamento, tiene el carácter de una realidad última (Is 2 , 2 ss) 
que trasciende con mucho todas las condiciones de la vida en la 
tierra. Toda aproximación a este santuario se realiza bajo el sig¬ 
no de un supremo gozo y de una suprema seriedad. En conse¬ 
cuencia, el nuevo testamento ha hablado «escatológicamente» de 
Sión (Heb 12,22). La «Jerusalén celestial» del Apocalipsis es la 
meta final a la que van a parar todos los caminos de la comuni¬ 
dad. Y, así, en la Iglesia del nuevo pacto se habla de Sión, pero 
sólo en sentido «escatológico». Las declaraciones formuladas en 
el antiguo testamento tienen ya una inconfundible transparencia 
en relación con esta realidad suprema. Sin embargo, la comuni¬ 
dad del nuevo testamento tendrá que preguntarse cómo proyecta 
su imagen en esta realidad suprema sobre todo acto específico 
de culto y sobre sus ordenamientos, liturgias y proclamaciones. 
2. Cuando se afirma en el Sal 15 que únicamente «el que practica 
la justicia» (pT 2 bVú) tiene acceso al santuario de Dios, y cuando 
las «notas características» de ese pnií se describen de manera 
muy supraindividual y ejemplar, entonces debemos observar in¬ 
mediatamente que Cristo es el cumplimiento: el «fue hecho por 
Dios nuestra justicia» (1 Cor 1,30). En él hace su aparición el 
«prototipo» supraindividual y ejemplar del pHl? del antiguo tes¬ 
tamento. Pertenecer a la «nueva creación» significa tener comu¬ 
nión con Cristo: vivir en él. Tan sólo el que cumple la palabra 
tendrá participación en él (Rom 2,13; Sant l,22ss) 2 . La palabra 
apostólica proclama que la 11900070 ) 71 ) (el acceso) a Dios es un 
acontecimiento que tiene lugar únicamente en la fe en Jesucristo 
(Rom 5,2). 


2. «Observa autem ‘operator iustitiae’, non ait 'qui loquitur, cogitat, audit 
iustitiam’, quia non auditores, sed factores legis iustificabuntur» (Lutero, WA 5; 
432,5s). 



En la historia de las tradiciones es significativo y podría dar lugar a 
ulteriores reflexiones de teología bíblica el hecho de que los «logia» (o 
sentencias) del nuevo testamento que se refieren a la «entrada en el 
reino de Dios», sigan hablando de que hay que dar prueba de óixiuo- 
oúvr). La tradición y la vieja liturgia del acceso a las puertas del santua¬ 
rio, trasmitidas por conductos judíos, han seguido influyendo (cf. H. 
Windisch, ZNW [1928] 177ss). 



Salmo 16 


LA SUERTE DICHOSA ANTE LA FAZ 

DE LA MUERTE 


Bibliografía: E. Zooli, Die Heiligen im Psalm 16: ThZ Basel 6 (1950) 
149-150; H. W. Boers, Psalm 16 and the historical Origin of the Christian 
Faith: ZNW 60 (1969) 105-110; A. Schmitt, Psalm 16,8-11 ais Zeugnis 
der Auferstehung in der Apostelgeschichte: BZ NF 17 (1973) 229-248. 


1 Un miktam de David. 

¡Protégeme, oh Dios, pues en ti me refugio! 

2 Yo ‘dije’ a a Yahvé: «Tú eres mi Señor, 
mi dicha ‘está sólo en ti’ b ». 

3 Hacia los santos en la tierra ‘está su anhelo’ 0 , 

en ellos ‘él glorifica’ 11 ‘su’ e total voluntad de salvar. 

4 ... f 

grandes son sus dolores, los otros (dioses) les cortejan 8 . 

No me gusta ofrecer sus sacrificios de sangre, 
tomar sus nombres en mis labios. 

5 ¡Oh Yahvé, mi heredad y mi copa! 

Tú eres quien ‘fija’ h mi suerte. 

6 Para mí la cuerda de medir cayó en lugar precioso, 
sí, ‘mi’ 1 herencia me gusta mucho. 

7 Ensalzo a Yahvé, que me aconseja, 

aun de noche lo más íntimo de mí me exhorta. 

8 Tengo a Yahvé constantemente ante mis ojos, 
él permanece a mi derecha, no vacilo. 

9 Por eso se alegra mi corazón y se regocija mi alma, 
y también mi cuerpo morará seguro. 

10 Pues tú no abandonas mi vida al Sheol, 
no permites que tu devoto vea la fosa. 

11 Tú me muestras el camino de la vida. 

¡Plenitud de gozo en tu presencia! 

¡A tu diestra, delicias para siempre! 

a Unos cuantos manuscritos leen 'mnN. Cf. el G, el S y san 
Jerónimo. 



b El texto del TM ofrece dificultades. Si nnN 'HN es el primer 
miembro de la interpelación dirigida a Yahvé, entonces "pbP"b3 TDI'D 
debe entenderse como segundo miembro. Pero b3, como negación poé¬ 
tica, es admisible únicamente en este contexto, si el texto, siguiendo a 
o’, T y san Jerónimo (non sine te), se enmienda para que diga «p-ryb3 b3 
(F. Baethgen). No se necesitaría corrección de "pbv, si bl> pudiera en¬ 
tenderse en el sentido de BrSynt § llOs. Driver hace la siguiente en¬ 
mienda: "pbú nbp «mi dicha está completamente en ti». Se daría otra 
posibilidad enteramente distinta de entender el texto, si se corrigiera 
’HN; en ese caso, el primer miembro de la interpelación dirigida a Yah¬ 
vé sería 'mil? DDK. Entonces, la negación ■pbvba se añadiría al v. 3. 
Pero en ese caso surgirían nuevas dificultades (cf. infra). 

3 c El texto del v. 3 está corrompido. Tan sólo la conjetura puede 
ayudarnos, nan al final del primer hemistiquio es inoportuno. Se espera 
un verbo. ¿Habrá que leer en este lugar nan? Cf. a propósito de 
b (’Pa) nan, Jer 31,20. Pero tal vez (cf. el paralelismo de los miembros 
pan): ian con b BrSynt § 107c. 

d 'HHNl, en el TM, difícilmente será posible. La expresión en esta¬ 
do constructo presenta una forma nada común. El G lee un verbo: é- 
'&aupáoT(i)aev. Esto ofrecería un punto de apoyo para efectuar la en¬ 
mienda "PW? (cf. Is 42,21). 

e El G ha leído wixan'bs y ofrece así una clave para una muy 
posible comprensión del texto. 

4 f El v. 4, por contraste con el v. 3, se refiere probablemente a 
los adoradores de ídolos. Así puede reconocerse todavía por el contex¬ 
to. Es posible la conjetura de que haya quedado suprimida la primera 
mitad del verso, que procede a la expresión 17DD 7DN nrrn^P 137\ El 
sufijo en ani32V («sus dolores») se refiere seguramente a personas 
mencionadas anteriormente (¿n'PUn por contraste con D , U>17p?). 

g nnn es una expresión discutida, porque lo de «cortejar» tiene 
por objeto a personas de sexo femenino (Ex 22,15). El G leyó non 
(éxáxuvav). En algunos comentarios se considera también posible la 
conjetura rvnn (cf. Jer 2,11). De todos modos, 1HN significa probable¬ 
mente inN bN (Ex 34,14). 

5 h En el antiguo testamento se desconoce la existencia de un verbo 
qn\ del que pudiera derivarse la forma hifil "pnin. El G cri> el ó ánoxa- 
diartov señala hacia una construcción de participio (corriente en el him¬ 
no): t]nin de tjan. 

6 i Siguiendo el G (tf|v xLr|yovopíav pou) y el S, hay que leer aquí 
ciertamente: ’nbn]. 


Forma 

Al considerar ya los aspectos formales del Sal 16, el estado 
de corrupción en que se halla el texto en los v. 3 y 4 ofrece 



dificultades. Tan sólo a reserva de que la comprensión del texto 
presentada en la traducción sea probablemente correcta, podre¬ 
mos proceder a explicar el salmo. El exegeta no debe eludir su 
obligación de aceptar también como posibles otras interpretacio¬ 
nes en determinados puntos. 

Si seguimos la traducción ofrecida, podremos hacernos la si¬ 
guiente idea acerca de la estructura del Sal 16: los v. 1-2 son 
expresión de confianza; los v. 3-4 son una reflexión sobre la posi¬ 
ción de Yahvé con respecto a los santos, y sobre la relación del 
orante con los adoradores de los ídolos; los v. 5-8, confianza y 
seguridad en Yahvé; los v. 9-11, la certidumbre de ser salvado 
de la muerte. Si podemos tomar como punto de partida tal com¬ 
prensión de la estructura y de la marcha del pensamiento en 
todo el salmo, entonces surgirá en primer lugar la cuestión acerca 
de la forma métrica. Resultado del estado general en que se halla 
el texto es que, en el Sal 16, tengamos versículos muy desiguales. 
La forma no corrompida del texto, los v. 5-9, muestran de forma 
constante el metro 4 + 3 (en el v. 10: 4 + 4). En el resto de los 
versículos se observa la siguiente acentuación: v. l-2a: 4 + 4; v. 
2b: cadencia ternaria sin paralelismo; v. 3: 3 + 3; v. 4: x + 4 y 3 
+ 4; v. 11: 3 y 3 + 3. 

El Sal 16 se clasifica generalmente dentro del género de las 
lamentaciones de un individuo (cf. Gunkel-Begrich, EinlPs, n.° 
1, 24). Pero no se pueden señalar los elementos de la lamenta¬ 
ción. Por eso, es aconsejable clasificar Sal 16 como cántico de 
oración (en hebreo: nban). Cf. Introducción § 6, 2. Si recorre¬ 
mos los diversos versículos, entonces podremos ir concretando 
la clasificación de la forma basándonos en el contenido. Los v. 
2s contienen la expresión de una confesión de fe, que se formula 
llena de confianza en la interpelación dirigida a Yahvé. Y, en 
general, el Sal 16 contiene una serie de afirmaciones de confianza 
y de fe. En el v. 7 se escucha la nota de la alabanza (cf. Introduc¬ 
ción § 6, 1). El cántico de oración se dirige a Yahvé (v. 2.5.lOs), 
pero algunas veces se habla también de Yahvé en tercera persona 
(v. 3.7s). 


Marco 

Podemos suponer que el salmo 16 se entonaba en el recinto 
del santuario (¿de Jerusalén?) (v. 1). El orante ha buscado refu¬ 
gio en la zona de protección del templo. A propósito de nun, cf. 
E. Gerstenberger, THAT I, 621ss; L. Delekat, Asylie und Schutz- 



orakel (1967). A un deseo de información exacta sobre quién 
pudo haber sido, concretamente, el orante —o, para expresarlo 
más cuidadosamente, qué situación vital puede inferirse del for¬ 
mulario de oración del salmo— sólo se puede responder inicial¬ 
mente mediante un esquema a grandes rasgos. Por las afirmacio¬ 
nes que se hacen en los v. 4-6, recibimos la impresión de que 
aquí está hablando un sacerdote, un levita (cf. la explicación en 
el «Comentario»). Si esta explicación está en lo cierto, entonces 
el salmo se refiere a condiciones de vida específica y debe consi¬ 
derarse una oración sacerdotal. Pero sería muy posible que en el 
formulario de oración se hubieran generalizado determinadas 
concepciones y términos del mundo de la vida sacerdotal; para 
decirlo con otras palabras, sería muy posible que los autores del 
formulario, que deben buscarse dentro del círculo de los sacerdo¬ 
tes, hubieran incorporado al cántico de oración elementos de su 
teología —lo mismo que en el Sal 3 se incorporaron aspectos de 
la realeza (cf. dicho salmo)—. Las cuestiones de detalle se estu¬ 
diarán en el comentario del texto, en el que prestaremos debida 
atención a los matices. 

Si tenemos en cuenta las múltiples dificultades que surgen a 
la hora de establecer el marco del salmo, veremos que será muy 
difícil hacer una datación del mismo. Se piensa a veces en las 
circunstancias que pueden observarse en Is 57,3ss; 62,llss; 
65,lss, y entonces se inclina uno a asignar el Sal 16 a la situación 
de la diáspora, después del destierro (H. Gunkel), o podemos 
conjeturar una fecha todavía más tardía (B. Duhm). A. Weiser, 
cree que el salmo se remonta al contexto de un «culto de una 
festividad para celebrar la alianza, en tiempos anteriores al des¬ 
tierro», culto supuesto por él como una hipótesis. Pero todos los 
intentos se basan en un fundamento incierto. No se puede excluir 
una fecha de composición anterior al destierro, ni siquiera fun¬ 
dándose en un estudio estadístico de las palabras. 


Comentario 

1 A propósito de nmn, cf. Introducción § 4, n.° 4. A propósito 
de ■m‘7, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

El Sal 16 comienza con una petición que, por lo demás, es 
característica de los cánticos de oración de las personas que su¬ 
fren persecución y de los que se acogen a la institución del juicio 
dictado por Dios (cf. Sal 11). Esto significa en todo caso: la con¬ 
fianza en Yahvé nace de la salvación concreta que se ha experi- 



mentado en una crisis específica. En los v. 9-11 veremos que el 
orante se halla en peligro de morir. Interpretaciones generaliza- 
doras perjudican el sentido del salmo. Una persona que se halla 
en apuros busca refugio en Yahvé (es decir, en el santuario), 
para sentirse protegida por él. A propósito de ’rñDiy, cf. Sal 
17,8; 140,5; 141,9. A propósito de 'rPDn: Sal 7,2; 11,1; 25,20; 
31,2; 71,1; 141,8; 144,2. Los verbos hacen referencia a la función 
de asilo que ofrece el santuario (Sal 61,5). 

A la súplica pidiendo protección que se halla en el v. 1, se 2 
añaden en el v. 2 unas palabras de confianza dirigidas a Yahvé: 
nnN ’HN («Tú eres mi Señor»). El Dios que tiene su trono en 
Sión es VlhN así es uno de sus nombres con que se le invoca en 
la tradición cultual (cf. Introducción § 10, 1). El individuo puede 
acercarse a él (cf. Sal 1). Inmediatamente, el orante se da cuenta 
de que su dicha se halla únicamente en manos de Yahvé. De él 
no espera sino «cosas buenas». El, solo él, es el «bien supremo» 
para los que buscan protección. Estas palabras de confianza ex¬ 
perimentan una vigorosa interpretación en los v. 5-6. Pero ya 
desde ahora hay que tener en cuenta y fijarse bien con qué insis¬ 
tencia la fórmula «mi dicha está sólo en ti» corresponde a lo que 
se exige con tanta exclusividad en el primer mandamiento. «En 
una afirmación como ésta tenemos el comienzo de una verdadera 
distinción entre la satisfacción de la vida y las relaciones con 
Dios; porque parece que el orante estima en más la comunión 
con Dios (v. 8; cf. Sal 23,6; 27,4) que los dones de la vida» (W. 

H. Schmidt, Das erste Gegot: TheolEx 165 [1970] 42). 

Antes de explicar el v. 3 en el sentido de la traducción ofrecida 
anteriormente, debemos prestar atención a la posible conexión entre las 
afirmaciones de los v. 2 y 3. En la tarea de formular una conjetura 
sobre el texto corrompido del v. 3, se han realizado diversos intentos de 
añadir T'bP'ba al v. 3. Hasta ahora, esos intentos no son satisfactorios, 
porque surgen más tarde, en el v. 4, serias dificultades para entender el 
texto. 

Pero el siguiente intento merece nuestra atención: si comenzamos 
con "pbú'ba TiaiU y reconstruimos el v. 3 (en conexión inmediata con 
este comienzo) basándonos en Sal 73,25, entonces podríamos traducir, 
incluyendo la palabra EPtynpV: «Mi dicha no (está) por encima de ti 
con los santos». Después que M. Noth nos hizo ver que con la expresión 
«los santos del Altísimo», según se habla de ellos en el antiguo testa¬ 
mento, hemos de pensar ante todo en criaturas celestiales (M. Noth, 
GesStudzAt , 274-290), pudiera ser obvia tal interpretación. En Sal 73,25 
pregunta el orante: En conexión con tal reconstrucción, 

podríamos seguir preguntándonos: en Sal 16,3 ¿se ha aplicado equivoca- 



damente ynN3 a nmnp 1 ?? ¿pudiera ser tal vez que yiN3, en un texto 
original (como el del Sal 73,25), hubiese determinado la afirmación pa¬ 
ralela complementaria —digamos en el sentido— «¿Y no encuentro 
agrado en todo lo que está en la tierra»? En tal caso, 'san se opondría 
a la palabra 'naTO. Pero, entonces, ¿cómo debe entenderse el v. 4? ¿Se 
une de repente el orante a los adoradores de los ídolos, que no ponen 
su confianza en Yahvé y que por esta razón sufren «grandes dolores» 9 
Las posibilidades de reconstrucción del texto del v 3 se hallan influi¬ 
das intensamente por la comprensión que se tenga de la palabra 
D’umpb, como ha reconocido también E Zolli. Desde luego, este espe¬ 
cialista (siguiendo a G van der Leeuw, Phanomenologie der Religión, 
1933, 111 [ed cast.: Fenomenología de la religión, México 1964]) con 
una explicación cuyos conceptos no son conceptualmente adecuados 
para el antiguo testamento, piensa en los «muertos poderosos» Las afir¬ 
maciones que se hacen en los v. 4s, son referidas luego enteramente por 
Zolh a esta comprensión del concepto ’nwnpi (ThZtschr Basel 6 
[1950] 149-150). 

3 Si la conjetura para entender el v. 3 se basa en el G, enton¬ 
ces el tema de este versículo es la meditación del orante que se 
dirige a los actos de salvación y al favor de Yahvé. El orante se 
vuelve hacia los «santos en la tierra». ¿A quiénes se referirá lo 
de nnynp? Hay que tener en cuenta dos posibilidades: 1. El 
término nnynp sirve para designar a los nn'Pn (Sal 34,10; cf. 
también 16,10). Entonces deberíamos traducir: «los santos en la 
tierra». 2. Los sacerdotes levíticos son los «santos» porque Yah¬ 
vé está en medio de ellos (Núm 16,3). En este caso habría que 
traducir: «los santos sobre la tierra», porque habría que pensar 
en la contrapartida, acá sobre la tierra, de los seres celestiales 
que rodean a Yahvé y le sirven. Sobre la interpretación de la 
concepción «los santos del Altísimo», cf. S. Mowinckel, Religión 
und Kultus (1953) 35; M. Noth, Die Heiligen des Hochsten : 
GesStudzAT 274-290. La segunda interpretación es la más verosí¬ 
mil, porque es probable que en el v. 4 debamos reconocer a un 
sacerdote en el orante de nuestro salmo (véase más adelante). 
También el verbo (corregido) 'P'W hablaría en favor de esta 
interpretación. Y, entonces, el sentido sería el siguiente: la con¬ 
fianza del orante (sacerdotal) expresada en el v. 2, se basa en la 
certidumbre de que Yahvé se vuelve de manera especial a los 
sacerdotes que le rodean, y realiza en ellos su voluntad (yan) de 
salvación. Esta interpretación del sentido puede invocar en su 
favor las prerrogativas de los levitas, que resaltan claramente en 
los v. 5-6 (cf. infra). 

4 A través de las afirmaciones que se hacen en el v. 4, habrá 
que tantear cuidadosamente para hallar nuestro camino. Si en pri- 



mer lugar pasamos por alto las palabras nnn inN DnU3iP 13T, 
aparece claramente en el v. 4 que el salmista tiene que realizar 
tareas de carácter cultual y ritual. Ofrece libaciones y menciona 
los nombres de personas extrañas. Se trata aquí, con toda proba¬ 
bilidad, de funciones sacerdotales, concretamente de la libación 
y de la obtención de una respuesta de Dios para otra persona (1 
Sam 1,17), o de la intercesión en favor de esa persona (Núm 
12,13). Pues bien, habrá que preguntarse ahora si el orante de 
nuestro salmo quiere mostrarse quizás en el v. 4 como fiel servi¬ 
dor del culto, cuando declara —y ahora tendremos que incluir 
también, probablemente, la extensión mutilada del v. 4—: «No 
ofrecí yo los sacrificios de sangre (¿la libación, prohibida, de 
sangre?) de los adoradores de los ídolos; tampoco tomé sus nom¬ 
bres en mis labios (como mediador cultual)». Entendido de esta 
manera, el v. 4 se hallaría cerca de un «juramento de purifica¬ 
ción», pronunciado aquí por un sacerdote. Sobre el «juramento 
de purificación», cf. el comentario de Sal 7,4-6. Pero podría ocu¬ 
rrir también —y en este caso tendríamos que acentuar las pala¬ 
bras rinn "inN nrvnsy 13Y>— que el orante establezca un con¬ 
traste entre los «santos» que confían en Yahvé y los adoradores 
de ídolos, que por el cortejo de dioses extraños han acumulado 
sobre sí grandes sufrimientos (para este significado de nuitp, cf. 
Prov 15,13; Sal 147,3). Entonces, la afirmación que sigue en el 
v. 4 tendría el sentido de que el orante tiene conciencia de que, 
en todas sus actividades, él está separado de esa clase de perso¬ 
nas (que no confían en Yahvé). 

Debemos añadir la referencia a las dificultades que nacen de 
la afirmación acerca los D’DPí. Pues «es sumamente extraña la 
afirmación singular de que se supone que se trataba de 0'DPI de 
sangre (mn)» (R. Rendtorff, Studien zur Geschichte des Opfers 
im alten Israel, WMANT 24 [1967] 171). Rendtorff expresa la 
sospecha de que el texto pudiera estar mutilado. Y, no obstante, 
debemos tener en cuenta que en Is 66,3 se habla de una nrnn de 
sangre. En todo caso, se trata de un pasaje muy difícil. 

En los v. 5-6 hacen su aparición expresiones con aire de 5 
himno, expresiones que hablan de la confianza del salmista. Es¬ 
tán en perfecta armonía con la declaración de que «mi dicha está 
sólo en ti» (v. 2). Debemos examinar inmediatamente el nuevo 
campo de terminología: 'pbrrnw - PlD - - bhn - rtbní. 

Casi todos esos términos se hallan inconfundiblemente asociados 
con la institución de la distribución de tierras (cf. Jos 14,4; 15,13; 
Núm 16,55; Jos 17,5; Núm 18,21; Dt 4,21; Jos 13,23). Tan sólo 
el término P13 parece alejarse de este marco de ideas. Sin embar- 



go, cuando se tienen en cuenta los antecedentes cultuales y sa¬ 
grados de P13, entonces vemos que este concepto significa algo 
así como «decisión», «suerte», sólo que con esta imagen de la 
copa hay que considerar ahora un contexto enteramente distinto. 
Para los antecedentes cultuales y sagrados de P1D, cf. el comenta¬ 
rio sobre Sal 11,6. 

Pero ¿qué significa que el orante de nuestro salmo exprese 
de repente su confianza en Yahvé, utilizando para ello la termi¬ 
nología de la institución del reparto de tierras por suertes? ¿se 
tratará de «imágenes ingenuas y casi infantiles» (H. Schmidt)? 
La realidad de los hechos es más profunda. En Israel, la tierra se 
asignaba a las tribus en un acto sagrado de reparto por suertes. 
Este proceso se nos refiere en la segunda parte del libro de Jo¬ 
sué. Unicamente Leví estaba exento de este proceso de reparto 
de tierras. En vez de ello, este grupo recibía un privilegio singu¬ 
larísimo por encima de todas las demás tribus «Yahvé es su he¬ 
rencia (inbrn)», Dt 10,9; Jos 13,14; «Yo (Yahvé) soy tu porción 
(p^n) y tu herencia (nbnj)», Núm 18,20. «Esta frase contiene 
en primer lugar una regla para la manutención de Leví y por ello 
hemos de entenderla en sentido material. Leví no vive del traba¬ 
jo agrícola, no posee tierras; vive sólo de su participación en los 
sacrificios y en las otras ofrendas del culto» (G. von Rad, Teol- 
AT I, 493). Se trata, por tanto, de una prerrogativa especial de 
los levitas, la cual —desde luego— sobrepasó ya desde muy 
pronto la interpretación puramente material, porque en Israel la 
nbro significaba más que la «simple posesión de tierras para el 
sustento». La nbni, en su sentido más amplio, es el medio de 
sustento concedido graciosamente por Yahvé. Por consiguiente, 
el levita tiene el importante privilegio de que este medio de sus¬ 
tento no le llegue mediante el don salvador de la posesión de 
tierras, sino mediante la cercanía en que él se halla de Dios en 
el santuario, mediante Yahvé mismo. 

Partiendo de esto, podemos preguntarnos si G. von Rad entiende 
correctamente Sal 16, cuando ve «una exégesis espiritual» del antiguo 
precepto de Dt 10,9 y Núm 18,20 en la expresión «Yahvé es mi here¬ 
dad» y cambia el nombre de la prerrogativa levítica específica, denomi¬ 
nándola «idea espiritualizada del asilo» (TeolAT I, 491s). Después de 
todo, en el Sal 16 no habla precisamente un orante que haya asimilado, 
en sentido espiritualizado, las viejas prerrogativas de los levitas. Aquí 
habla, en primer lugar, el levita mismo. Y es otra cuestión el saber 
hasta qué punto este cántico de confianza era cantado también y servía 
de oración en sentido espiritual a otros participantes en el culto. Inci- 
dentalmente, es muy probable que la notable corrupción del texto en 



los v. 3-4 señale intrusiones en el antiguo estado del texto, llevadas a 
cabo durante la historia de la trasmisión y la utilización de este cántico 
levítico, que quizás es muy antiguo. 

Las afirmaciones que se hacen en los v. 5-6 expresan una 
confianza suprema, fundada exclusivamente en Yahvé. En él, en 
Yahvé, el orante ha recibido el fundamento que sustenta su vida. 

El participio hímnico tjnin da el acento de la confianza al cántico 
de alabanza. Es deliciosa (DPJ) esta suerte suprema: tener el 
privilegio de vivir en la cercanía de Yahvé, vivir dentro de él 
(Sal 84,4-5). En este pasaje, el antiguo testamento nos hace co¬ 
nocer con calladas sugerencias el gozo de la unión «mística» con 
Dios. Estas sugerencias se hallan implícitas en la índole especial 
de las prerrogativas levíticas. 

En el v. 7 hace su aparición la alabanza en forma de cántico 7 
de acción de gracias de un individuo (Gunkel-Begrich, EinlPs § 

7). El verbo ^73 tuvo quizás originalmente el significado de: 
«acrecentar el poder de los dioses». Pero en la Biblia esos enrai- 
zamientos dinamísticos no desempeñan ya papel alguno. Aquí 
TU significa: «reconocer debidamente la situación de poder y 
los derechos de alta posición que alguien posee» (F. Horst, Segen 
und Segenshandlungen in der Bibel : EvTh 1/2 [1947] 31). El «re¬ 
conocimiento» laudatorio del poder de Yahvé tiene por objeto, 
en el v. 7, la revelación auxiliadora de Dios. Yahvé ha dado un 
consejo (yy>) al orante que se ha refugiado en él (v. 1). Para 
explicar este verbo, aduciremos lo que se dice en el v. 11: Yahvé 
«mostró» al orante el «camino de la vida»; en eso consiste el 
«consejo» dado. Habrá que pensar, pues, en una sentencia divina 
que el orante de nuestro salmo recibió (J. Begrich, Das priester- 
liche Heilsorakel. ZAW 52 [1934] 81-92). A alguien que se halla¬ 
ba en las angustias de la muerte (v. 9-10), Yahvé le mostró el 
«camino de la vida» (v. 11). Por el contexto, podremos entender 
el v. 7b en el sentido de que «lo más íntimo» le recuerda constan¬ 
temente al orante la revelación auxiliadora de Yahvé. Se deno¬ 
mina m>b3 en el antiguo testamento a la sede de los más íntimos 
impulsos del alma (G. von Rad, TeolAT I, 204; Sal 73,21; Jer 
17,10). Esta explicación queda confirmada por el v. 8. Una de 
las características del salmo de confianza que tenemos en el Sal 
16 es el anuncio de una seguridad permanente, basada en una 
revelación divina que tuvo lugar una vez (v. 7a.11). 

T>nn = «constantemente». El orante vive incesantemente 8 
en la certeza de la presencia de Yahvé, que le ha sido concedida 



graciosamente. Cuando, ahora, tiene él a Yahvé «constantemen¬ 
te ante sus ojos» (v. 8a), no hay que pensar en una imaginación 
visionaria 1 . Sino que se trata del recuerdo, siempre vivo y pre¬ 
sente, de lo que ha acontecido, del consejo que le fue dado (yy\ 
v. 7a). ¿Fue tal vez una teofanía en la que Yahvé se manifestó al 
cantor de nuestro salmo? ¿y este suceso, en el que se recibió la 
palabra de Dios, es lo que en lo sucesivo sirve de apoyatura, a la 
que se está asiendo constantemente el orante? En todo caso, el 
orante sabe muy bien que Yahvé está siempre presente. «El per¬ 
manece a mi derecha». «A la derecha» se sitúa el poderoso pro¬ 
tector (Sal 110,5; 121,5). A propósito del verbo Pin, cf. el co¬ 
mentario a Sal 15,5. 

9-10 Puesto que Yahvé intervino con un consejo auxiliador (v. 7) 
y se halla siempre presente (v. 8), el gozo y el regocijo entran en 
la vida de quien se halla en situación apurada, y entran acompa¬ 
ñados de la confianza, aunque el cuerpo se halle amenazado (to¬ 
davía, según parece evidente) por la muerte. La cuestión exegé- 
tica decisiva, en los v. 9-10, es la siguiente: ¿Habla el salmista de 
una salvación de la muerte o se escuchan aquí las palabras de 
una esperanza en la resurrección? 

En este lugar será oportuno echar una mirada retr25pectiva a la his¬ 
toria de la interpretación. En el nuevo testamento, el Sal 16,9-10 se 
aplica a la resurrección de Jesucristo: David «miró hacia el futuro y 
habló de la resurrección de Cristo, que ni fue abandonado en la región 
de los muertos, ni su carne sufrió corrupción» (Hech 2,31; 13,35s). Esta 
interpretación dada por el nuevo testamento fijó la exégesis del Sal 16. 
También Lutero y Calvino se expresaron de manera favorable a la inter¬ 
pretación mesiánico-cristológica. Sin embargo, Calvino cree que es posi¬ 
ble también otra interpretación: cabría pensar en una salvación tempo¬ 
ral de manos de la muerte. Pero Calvino denuncia en seguida tal con¬ 
cepción con las siguientes palabras: «¡Pero qué pequeño y flaco consuelo 
sería respirar sólo por algún tiempo, hasta que la muerte finalmente nos 
absorba, sin esperanza alguna de salvación!». 

Entre los especialistas modernos, G. Beer (Der biblische Hades, en 
Festschrift für H. J. Hollzmann [1902] 27) creyó haber encontrado en 
Sal 16,10s la doctrina judía tardía sobre la acogida de los piadosos «en 


1. «Nam Deum in conspectu statuere, nihil aliud est quam tenere suos om- 
nes sensus ligatos, ne alio diffluant. Necesse quidem est aliis quam camis oculis 
ipsum conspicere: quia raro apparet, nisi supra mundum conscendimus, sed fides 
tamen nos coércet, ne tergum ei obvertamus» (Calvino, In librum Psalmorum 
Commentarius, a propósito de Sal 16,8). 



el paraíso celestial». En favor de la comprensión de nuestro pasaje en el 
sentido de una afirmación sobre la inmortalidad, hablan los siguientes 
especialistas en antiguo testamento: E. Sellin, R. Smend, F. Baethgen y 
(con algunas reservas) R. Kittel. Para una interpretación más reciente 
que sigue esta misma orientación, cf. J. J. Stamm, ThR NF 23/1, 65s). 
Pero, refiriéndose a estas explicaciones, afirma Chr. Barth, con razón: 
«Todas estas afirmaciones están abiertas a la crítica, son impugnables, y 
por tanto no ofrecen respuesta a la cuestión sobre lo que debe entender¬ 
se realmente por vida eterna en el más allá. En la interpretación de los 
salmos, en los que desde luego este concepto no resulta evidente por sí 
mismo, hubiera sido oportuno el intento de dar una correspondiente 
definición. Pero, como no aparece tal definición, todo hace pensar que 
esos exegetas, sin tener en cuenta los v. 1-9, que hablan claramente de 
esta vida, quieren postular una continuación de la misma después de la 
muerte» {Die Errettung vom Tode iti den individuellen Klage- und Dank- 
liedern [1947] 154). Desde W. Nowack y B. Duhm, se viene impugnan¬ 
do cada vez más vehementemente la interpretación en el sentido de una 
creencia en la resurrección o en la inmortalidad (según estos especialis¬ 
tas, los v. 9-10 hablan de una salvación del peligro de muerte), pero la 
notable interpretación de Franz Delitzsch sigue mereciendo nuestra 
atención. Este especialista escribe en primer lugar: «Lo que David ex¬ 
presa en el v. 10 es la esperanza de no morir»; y luego leemos: «La 
libertad física de la muerte es sólo el aspecto exterior de lo que David 
espera para sí»; según la faceta interior, según el hombre interior, lo 
que él espera es «la vida por Dios, con Dios, en Dios el Viviente», y por 
cierto en contraste con «la muerte como prueba de la ira de Dios y 
separación de él». Esta prudente reserva frente a una interpretación 
global relativa a la resurrección es característica del exegeta Franz De¬ 
litzsch, que pondera a fondo las afirmaciones del texto. 


El Sal 16 no se ocupa de la resurrección ni siquiera de la 
inmortalidad sino de un agudo peligro de muerte. Y así lo vemos 
claramente por dos observaciones: 1. Con el estilo de un cántico 
de oración, el Sal 16 comienza con una oración suplicando pro¬ 
tección y cobijo frente al peligro de morir. Se trata, por tanto, 
de una amenaza aguda para la vida, como la que se describe 
también en otros lugares, a propósito de la persecución o la en¬ 
fermedad. Y los v. 7 y 11 muestran también que quien ha busca¬ 
do refugio en Yahvé ha recibido también una respuesta. Se le ha 
mostrado «el camino de la vida». 2. Las afirmaciones acerca de 
la salvación de la muerte que se hacen en los v. 9-10, no difieren 
materialmente de las correspondientes descripciones que se ha¬ 
cen en otros salmos. Aquí Chr. Barth, en su estudio Die Erret¬ 
tung vom Tode, ha esclarecido de manera convincente la exégesis 
de estos salmos. A propósito de Sal 16,9s, su opinión es que «el 



autor espera y confía en que él, como miembro de la comunidad 
de Yahvé, será capaz de avanzar por el camino de su vida salvan¬ 
do todos los peligros» (154). Debemos buscar la comprensión 
debida del texto, siguiendo la trayectoria de esta interpretación. 

El orante tiene la certeza de que «su carne morará segura» 
(v. 9b). Tipa es la «sustancia física» de la existencia humana (L. 
Kóhler, TheolAT 3 , 123). Por consiguiente, la existencia física 
está amenazada (v. 1). Sin embargo, el orante se siente comple¬ 
tamente cierto de que su «carne morará segura»; de que él está 
protegido y cobijado por la presencia de Yahvé. nuab plP se 
refiere siempre, en el antiguo testamento, a la vida imperturbada 
en este mundo, pero habrá que pensar sobre todo en el «morar 
seguro» en el ámbito del santuario (Sal 15,1.5). Hay que partir, 
pues, ante todo, de la idea de que: el orante se siente seguro de 
que está superado el gran peligro de que una muerte repentina 
pueda romper su vinculación con Dios. Pero la certidumbre que 
se le ha concedido graciosamente es «infinitamente más amplia» 
(G. von Rad, Glaubensaussagen vom Leben und vom Tod: Got- 
tes Wirken in Israel [1974] 263s). No hay límites para la actuación 
de Yahvé. Por eso, la confianza en él no tiene tampoco límites. 
Cf. H.-J. Kraus, Vom Leben und Tod in den Psalmen, en Bi- 
blisch-theologische Aufsatze (1922) 258-277. La comprensión de 
la tyai en el v. 10 tiende a caracterizar en lo que tiene de frágil 
y caduca la vida humana, abandonada e indigente. A propósito 
de ty£ri, cf. Introducción § 10, 4. El orante está seguro: Yahvé 
no abandonará la fyaj al blNU> (cf. el comentario a Sal 6,6). El 
blNfy como «mundo inferior» («región de los muertos»): lo que 
no-es-mundo. El 7pn no verá la fosa. En todas estas afirmacio¬ 
nes resaltan en primer plano los hechos más concretos de la vida 
acá en la tierra y de la liberación de la muerte amenazadora. Y, 
sin embargo, no se excluye con esto el «infinito trasfondo». Las 
afirmaciones de confianza son trasparentes en lo que respecta a 
las posibilidades soberanas del Dios de Israel. Fundamentalmen¬ 
te, no se resuelve en el antiguo testamento el problema de la 
muerte, y sin embargo está claro en qué dirección señalan las 
afirmaciones de confianza: el hombre está destinado para la vida. 
El hombre aprende a conocer el poder liberador de Yahvé: un 
poder que no tiene límites. Cf. H. W. Wolff, Antropología del 
antiguo testamento (Salamanca 1975) 292s. 

Si se interpreta el salmo en relación con los conceptos sacer¬ 
dotales más detallados que se sugieren en los v. 5s, entonces 
podremos dar por sentado que un sacerdote amenazado por la 
muerte, declara las prerrogativas le víricas que se le aplican, y 



sobre todo confía en la revelación auxiliadora de Yahvé (v. 7), y 
por todo ello se siente seguro de que Yahvé conserva su vida y 
la guarda de la muerte. Sin embargo, habría que tener en cuenta 
también la otra posibilidad indicada en el «Marco», a saber, que 
cabe pensar que las concepciones y los elementos del lenguaje 
que caracterizaban a las prerrogativas sacerdotales hayan plas¬ 
mado y moldeado un formulario de oración que pueda ser utili¬ 
zado por los perseguidos (v. 1), por los que se sientan amenazada 
su vida, por los enfermos y por los marcados ya por la muerte 
inminente, como medio de expresar en oración la situación en 
que se encuentran. 

Yahvé muestra el camino de la vida. Guía al orante a través 11 
de los peligros de muerte, que evidentemente todavía subsisten. 

Y entonces se siente gozo pleno por la cercanía de Yahvé (cf. el 
v. 8). El versículo final habla de las delicias de sentir la cercanía 
de Dios, cercanía que, incluso en medio de la muerte, abre un 
camino de vida, por el que se puede caminar con alegría 2 . 


Finalidad 

Comencemos ahora en el v. 7: Yahvé se ha revelado a sí 
mismo al orante que busca protección, y lo ha hecho dando un 
consejo clemente, una palabra divina de auxilio. La reacción a 
esta revelación, tomada muy a pecho, es confianza, seguridad, 
alabanza y un recuerdo constante de la salvación concedida. Las 
declaraciones de las prerrogativas de los levitas (v. 5-6) y las 
afirmaciones que se formulan en el v. 8 tratan de describrir todo 
el misterio y el milagro de la seguridad con Dios y en Dios. El 
orante no olvida jamás que Yahvé, por medio de su palabra, se 
ha revelado como quien señala hacia la vida (v. 11), como un 
Dios bondadoso y clemente. El orante fundamenta exclusiva¬ 
mente su existencia en ese fundamento de vida que es Yahvé 
mismo. 

El ríirpn («en Yahvé») del antiguo testamento ha quedado 
sustituido, al llegar el cumplimiento de la nueva alianza, por el 

2 «Commendat hoc versu mcomparabilem fidex fructum, cuius passim me- 
mimt Scnptura nempe quod non modo tranquilli, sed laeti etiam et hilares sub 
Dei praesidio degimus Scimus praecipuum beatae vitae caput esse rtíhjpLciv, 
sicuti nihil mfehcius est quam ínter vanas curas et pavores aestuare» (Calvino, In 
librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 16,9) 



év Xqlotco («en Cristo»). En Cristo desaparecen todas las prerro¬ 
gativas sacerdotales, en las que se dibujaba como en silueta, en 
el antiguo testamento, el misterio de la comunión suprema con 
Dios. 

El cantor del Sal 16 expone la importancia de la cercanía de 
Dios que abarca toda la existencia del hombre, y lo hace exami¬ 
nando los peligros concretos que amenazan al ser humano. La 
vida física está guardada por el Dios presente. Y cuando el v. 10 
dice: «Tú no abandonas mi alma al Sheol, no permites que tu 
devoto vea la fosa», aquí «se piensa ante todo, clarísimamente, 
en la sola preservación de una mala muerte» (G. von Rad). 
Toda espiritualización prematura quita el filo a la afirmación 
esencial de nuestro salmo. Con razón H. Gunkel hace la siguien¬ 
te observación: «La comprensión histórica de tales pasajes (cf. 
también Sal 118,17; 49,16) queda salvaguarda por encima de 
toda duda por la contrapartida de los cánticos de acción de gra¬ 
cias (como Sal 9,14; 30,4)». Los poderes de la muerte asaltan al 
orante. Pero él sabe muy bien por la palabra de Dios: mi vida 
está protegida, no se halla a merced del poder de la muerte, del 
Sheol, que domina tan profundamente este mundo, sino que 
está protegida y abrazada por todos lados (Sal 139,5). La dimen¬ 
sión concreta, que hay que tener en cuenta ante todo y en la 
que hay que entrar, tiene significación permanente: «En un 
mundo en el que la superviviencia corre peligro de hacerse cada 
vez más improbable, la comprensión bíblica del destino del hom¬ 
bre es fundamento para una nueva esperanza de la vida» (H. 
W. Wolff, Antropología del antiguo testamento , 293). El hombre 
está destinado a la vida. «Tú no abandonas mi vida al Sheol». 
La gente puede vivir gracias a esta confianza. Y, así, la vida que 
se iluminó en Cristo Jesús es el poder que hoy y ahora abraza y 
protege al hombre. «En medio de la muerte, estamos abrazados 
por la vida» (Chr. Blumhardt). El cuerpo del hombre es mante¬ 
nido y sustentado por Dios en medio de la esfera de la muerte. 
El hecho de que el poder de Dios sustenta al moribundo e, in¬ 
cluso a través de la muerte, le lleva a la vida del mundo nuevo 
de Dios, es una certidumbre que se funda en la resurrección de 
Cristo Jesús, y que estaba todavía oculta para las personas del 
antiguo testamento. Tan sólo el vigor de la confianza ilimitada 
les hacía esperar y sobrepasar con su esperanza la frontera su¬ 
prema. Por eso, las expresiones de confianza, en los cánticos de 
oración, están caracterizadas por esa singularísima trasparencia 
que luego, en los esquemas y los testimonios del nuevo testamen¬ 
to, desempeñó un papel nada insignificante (cf. H. W. Boers; 



A. Schmitt). En el lenguaje de los cánticos de oración del anti¬ 
guo testamento se da a conocer —en Hech 2,24s— la resurrec¬ 
ción de Cristo Jesús. Con ello se vio a la luz del día que las 
afirmaciones de confianza formuladas por los orantes de los sal¬ 
mos proporcionaban al testimonio del cristianismo primitivo en 
favor de Cristo el lenguaje y las categorías en que podía expre¬ 
sarse lo supremo: la resurrección de entre los muertos. 



Salmo 17 


CLAMOR DE AUXILIO 
DE UN INOCENTE PERSEGUIDO 


Bibliografía: H. Schmidt, Das Gebet des Angeklagten in Alten Testa- 
ment, BZAW 49 (1928); J. Lindblom, Bemerkungen zu den Psalmen I: 
ZAW 59 (1943) 1-13; D. Gualandi, Salmo 17 (16), 13-14: Bibl 37 (1956) 
199-208; J. Leveen, The Textual Problems of Psalm 17: VT 11 (1961) 
48-54; J. van der Ploeg, Le psaume XVII et ses problémes: OTS 14 
(1965) 273-295; L. Hardouin-Duparc, Je suis la, je t’appelle (Ps 17,6; Is 
42,6): Vie Spirit 120 (1969) 129-137; W. Beyerlin, Die Rettung der Be- 
drdgten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutionelle Zusammen- 
hange untersucht, FRLANT 99 (1970) 105-111. 


1 Oración de David. 

¡Escucha, oh Yahvé, ‘mi justitica’ 3 , atiende a mi clamor, 
presta oído a mi oración de labios sin engaño! 

2 De ti procede mi justicia. 

¡Vean tus ojos b lo que es recto! 

3 Tú examinas mi corazón, lo investigas de noche, 

me pruebas: no encuentras ningún ‘acto vergonzoso en mí’ c . 
Mi boca d no se desborda 4 en e las acciones de los hombres; 
he atendido a las palabras de tus labios. 

‘De’ f los caminos del ladrón 5 ‘se distanciaron’ g mis pasos, 
en tus sendas no vacilaron mis pisadas. 

6 ¡Te invoco, porque tú me oyes, oh Dios; 
inclina tu oído hacia mí, escucha mi palabra! 

7 ¡Muestra las maravillas de tu bondad, tú que eres el Salvador 
de los que buscan refugio 

de los que se rebelan contra tus leyes 11 ! 

8 ¡Protégeme como a la niña del ojo j , 
cobíjame bajo la sombra de tus alas 

9 de los malvados que me han hecho violencia j , 
de mis enemigos, que me rodean con avidez! 

10 Han cerrado ‘insensiblemente su corazón” 1 , 
con su boca hablan cosas arrogantes. 



11 ‘Me acechan’ 1 ; ahora ‘me rodean’”, 
tratan de derribar(me) al suelo. 

12 Se parece al león, ávido de presa, 

al cachorro de león que acecha en el escondite. 

13 ¡Alzate, oh Yahvé, hazle frente, derríbale, 
sálvame del malvado con tu espada! 

14 ¡‘Una muerte cruel’” por tu mano, oh Yahvé, 

una muerte cruel ‘ponga fin’ 0 a su participación en la vida! 
¡(Con) ‘lo que has reservado para ellos’ p ! llena su vientre, 
de forma que sus hijos (todavía) se sacien 
y dejen el resto para sus niños. 

15 Pero yo con justicia contemplaré tu rostro, 
me saciaré de tu semblante, al despertar. 

1 a El G (óntaio(rijvr |5 pou) leyó '¡7"r2L ¿O quizás debamos leer 
'pl2fbN (Sal 4,2)? La expresión ¡712? IYin\ en el TM, es inusitada y 
difícilmente será original. 

2 b El TM está confirmado por el contexto del v. 3. En el G: oí óqp- 
ílaX.|xoí pon. 

3 c Según la versificación, que puede determinarse también por G, 
a’, a’ y S, TiriT pertenece a Níroxrbs. Léase, por tanto, 'nal (Sal 
18,24). 

d 131?, aquí, en el sentido de «desbordarse sobre» (Sal 73,7). El 
aserto, que no es fácil de interpretar, significa probablemente que el 
salmista se ha mantenido libre de todo pecado de la lengua. Cf. el con¬ 
texto en el v. 4. 

4 e Para el posible significado de b en este pasaje, cf. BrSynt § 107c. 

f Si VIS nimti se refiere al v. 5, entonces qnn no es posible en 
este pasaje. El TM: «las sendas del ladrón sujetaron mis pasos». Tenien¬ 
do en cuenta lo corrompido del texto, una conjetura acomodada al sen¬ 
tido del contexto podría ser la siguiente: «de las sendas del ladrón se 
distanciaron mis pasos». La conjetura reconstruiría así el texto hebreo: 
niw iayn yna niniNa. 

5 g Sobre )a inv, cf. Gén 29,35; Jon 1,15. 

7 h Sería difícil que "¡Paa! dependiera de □'Din; en consecuencia, 
esta palabra debe referirse a n'aaipnaa. 

8 i pirn3 ]W'N es aquí, probablemente, un concepto compuesto 
(Dt 32,10; Prov 7,2 y Lam 2,18). Sería difícil pensar en dos conceptos 
separados. 

j TTU? como en Prov 13,3; Job 12,6; 15,21. 


9 



k El TM dice: «su grasa han cerrado ellos». Muy probablemente 10 
debemos leer ina 1 ? abrí: «con grasa han cerrado ellos sus corazones» 

(cf. Sal 119,70; Job 15,27), 

1 El texto apenas es inteligible: «nuestros pasos; ahora me ( Ketib; 11 

Qeré: “nos”) han rodeado». El G: éxfláXliOVTég pe se orienta hacia la 
forma aramea 'IVTON. En S: U1TON. Quizás la primera palabra del para¬ 
lelismo de los miembros deba corregirse por -, nu>\ «me acechan». La 
enmienda no pasa de ser un intento de mejorar el sentido del texto. J. 
Lindblom propone: «Ahora sus pasos me rodean» (ZAW 59 

[1943] 9s). 

m Ketib: rílMD. 14 

n Este versículo ofrece dificultades, especialmente porque aparece 
dos veces la palabra DTinn, que debiera traducirse literalmente por 
«hombres», «seres humanos». Pero con esta interpretación del texto, la 
repetición de la palabra y el contexto quedan en la oscuridad. Cuando 
el G traduce 7bnn D’non por ánó óKíy cov duró yfjq, se trata sólo de 
una combinación forzada (óXíywv = 'na en Sal 105,12; yfjg = ibn en 
Sal 49,2). Todas las conjeturas que han tratado de hacerse hasta ahora 
son problemáticas. Pero sería muy posible ver en EPnnn una escritura 
defectiva del plural intensivo DríTinn (Jer 16,4; Ez 28,8). En tal caso 
pudiéramos leer, por ejemplo: TTO D'nan (por haplografía de a): «una 
muerte cruel por tu mano». Comprendiendo así EPnaa, se entendería 
la repetición enfática. 

o Según la reconstrucción efectuada del versículo, cabría esperar 
aquí un verbo. ¿Hubo aquí alguna vez un imperfecto (yusivo) piel o hifil 
de b7rí (con intercambio de consonantes)? 

p Ketib: Qeré: tpiAYi. 


Forma 

El Sal 17, que debe contarse entre los salmos de David, no 
presenta dificultades en lo que se refiere a su estructura. En los 
v. 1-2 se hace una petición a Yahvé. Viene luego en los v. 3-5 
una profesión de inocencia. En los v. 6-9 aparece de nuevo la 
petición, que en los v. 10-12 se dirige a Dios frente a los enemi¬ 
gos. En los v. 13-14 el orante apela al juicio de Yahvé, y final¬ 
mente el v. 15 expresa un deseo y una certidumbre que el salmis¬ 
ta concibe para sí mismo. 

Estudiemos ahora la métrica del salmo. Los versículos no son 
uniformes y contienen problemas que nos llevan en parte a la 
crítica textual. El metro 4 + 4 se halla en los v. 1.3b(3-4aba. 



4b|3-5.6.7.9.13. El metro 4 + 3 puede comprobarse en los v. 
3aba.8.12.15. Los v. 2.10 tienen el metro 3 + 3, mientras que el 
metro 3 + 4 es determinante en los v. 11.14. La segunda parte 
del v. 14, que comienza con ofrece dificultades. La condi¬ 

ción en que se halla el texto no permite determinar el metro. Por 
otro lado, será difícil basarse en la métrica para adoptar decisio¬ 
nes de crítica textual. 

Aun el primer análisis que estudie la forma y la estructura 
del salmo, verá con gran claridad que el Sal 17 es un cántico de 
oración, caracterizado principalmente por peticiones. En lo que 
respecta al grupo de formas de la rtban, cf. Introducción § 6, 2. 
La súplica se dirige a Yahvé, hablándole en segunda persona (v. 
2ss.6ss.13ss). La definición tradicional del género ( Gattung ) del 
presente salmo, al que se considera como «lamentación indivi¬ 
dual» (Gunkel-Begrich, EinlPs § 6, 26), no es acertada. No hay 
vestigio alguno de lamentación. Debemos observar, más bien, 
que en los v. 3-5 se acentúa de manera especial la declaración de 
inocencia, y que el orante menciona acusadores y perseguidores. 
Así, pues, se indica una situación particular, y ello exige una 
explicación detallada. H. Schmidt (Das Gebet des Angeklagten 
im Alten Testament, 19s) llamó ya la atención sobre este punto. 


Marco 

La situación en que se halla el orante del Sal 17 debe recono¬ 
cerse o inferirse por declaraciones aisladas. Como vemos por el 
v. 8, el salmista busca refugio «a la sombra» de las alas de los 
querubines (cf. infra). Se encuentra perseguido y rodeado por 
enemigos (v. 7.9.11). Pero la petición decisiva se encuentra en el 
v. 1. Y el v. 2 habría que traducirlo así al pie de la letra: 

«De tu rostro procede mi veredicto judicial. 

Tus ojos contemplan lo que es recto». 

Según esto, el que ora y busca protección aguarda el veredic¬ 
to de Yahvé en la institución cultual del juicio pronunciado por 
Dios (W. Beyerlin, 105ss). Se indica, pues, una situación pareci¬ 
da a la que encontramos en los Sal 3; 4; 5; 7; 11 y frecuentemen¬ 
te). Evidentemente el hablante del salmo espera que se le siga 
concediendo la protección del templo (v. 8), pero implora sobre 
todo el veredicto salvador que proclame su justicia (v. 13-14). 
Síguese del v. 15 que el que busca protección pasa la noche en 



el templo (cf. Sal 3,6), más aún, que él se ha tumbado para una 
incubatio 1 y ha confiado lo más íntimo de sí —en el sueño— al 
examen que efectúe Yahvé (S. Mowinckel; H. Schmidt). Espe¬ 
cialmente en los v. 2s, se expresa la petición solicitando ese exa¬ 
men (cf. Sal 139). Habrá que investigar si se puede hablar, por 
ello, de una «oración de incubación». 

Acerca del momento de la composición de este salmo, será 
difícil suministrar información que sea en cierto modo acertada. 
No se puede sugerir sin más una fecha tardía. Y, desde luego, no 
hay razón para afirmar que, por el v. 5, se deduce que el orante 
es uno de aquellos judíos fieles a la ley y observantes estrictos de 
la misma, que vivieron en los últimos tiempos del antiguo testa¬ 
mento (H. Duhm). Más bien, habrá que suponer probablemente 
que el salmo pertenece a las tradiciones cultuales de Jerusalén 
(cf. el v. 8), y que estaba asociado, como fórmula de oración, 
con la institución del juicio pronunciado por Dios. Pero con esta 
consideración se descorre ante nosotros al mismo tiempo la pers¬ 
pectiva de la trasmisión, y surge la cuestión que interroga hasta 
qué punto el Sal 17 puede seguir aplicándose a dicha institución, 
o si no habrá que pensar, más bien, en un espiritualizante cántico 
de oración que se desarrolló en relación con el culto. 

G. von Rad pensaba que la afirmación que se formula en el v. 8 
estaba desligada de toda relación específica con el culto; «se le dio un 
sentido espiritual, entrando así en el lenguaje general de las oraciones» 
(TeolAT I, 491). Como pasajes paralelos se citan: Sal 57,2; 59,17; 61,5; 
64,11. Por el contrario, W. Beyerlin declara: «El texto del Sal 17 corres¬ 
ponde tan perfectamente al procedimiento institucional del juicio divino 
estructurado en diversos actos, que parece muy probable que haya que 
encuadrar dicho salmo en tal procedimiento. Un salmo desvinculado de 
él difícilmente mostraría de manera tan indeleble y nítida los diversos 
perfiles, bien diferenciados, de los distintos actos del procedimiento. Es 
verdad que podemos afirmar que los diversos motivos concretos que 
aparecen en el texto del salmo que tenemos ante nosotros, se hallan 
desligados de sus raíces institucionales, y que, entendidos en sentido 
espiritualizado, se utilizan como elementos del lenguaje general de la 
oración. Pero no podemos afirmar esto, con el mismo énfasis, de la 
sucesión, bien organizada, de varios motivos esbozados aún nítidamen¬ 
te. En este caso, sigue siendo más obvia la hipótesis de que existe. 


1. La incubatio («incubación») es el término usado para designar una prácti¬ 
ca muy difundida en los pueblos antiguos y que consistía en pasar la noche en un 
templo para recibir una revelación divina o alguna gracia particular (N. del T.). 



efectivamente, una vinculación no menguada con la institución» (107). 
Este problema merece que lo dilucidemos de manera detallada y exten¬ 
sa. Sin embargo, las alternativas nunca serán tan tajantes como se han 
expuesto aquí. Finalmente, hay que partir del hecho de que también los 
salmos enraizados en el terreno del culto se desligaron, durante el pro¬ 
ceso de su adopción como cánticos de oración, del suelo en que habían 
nacido originariamente. Aunque seamos de la opinión de que, mediante 
procedimientos de síntesis, todavía podamos reconocer una «sucesión 
bien organizada» de escenas y motivos relativos a la institución, sigue 
en pie —no obstante— la cruda realidad de que en la colección de los 
salmos no se trasmiten verdaderos rituales. La investigación orientada 
al culto encuentra aquí unos límites, que no deben sobrepasarse ni olvi¬ 
darse, cuando —mediante procedimientos de síntesis— se sacan conclu¬ 
siones y se reconstruyen trascursos. En este punto, los salmos del anti¬ 
guo testamento se diferencian esencialmente de los textos de culto que 
conocemos del entorno. 


Comentario 

-2 A propósito de nban, cf. Introducción § 4, n.° 8. A propósito 
de Tnb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

El orante perseguido se presenta con una súplica ante Yahvé, 
quien en su divinidad es la quintaesencia de la p"r^. Yahvé es 
'p-ttí VtbN («Dios de mi justicia». Sal 4,2). El concepto de pts 
en el v. 1 implica lo que se declara luego en el v. 2a: "pjabn 
N2P 'uauiQ («de ti procede mi justicia»). Yahvé es el Dios salva¬ 
dor que, mediante su intervención salvadora, vuelve a poner en 
orden situaciones de confusión. La apelación a la «justicia» de 
Dios es un clamor para que él dicte un veredicto de salvación. 
En esta ardiente súplica, el salmista da ya a conocer que es ino¬ 
cente. Su nban brota «de labios sin engaño»: así lo confiesa él. 
Por el v. 2 vemos claramente que el que es perseguido injusta¬ 
mente está aguardando el veredicto divino. En situaciones jurídi¬ 
cas no claras, el israelita acude al santuario (Dt 17,8-11; 1 Re 
8,31ss). Ante persecuciones y acusaciones hostiles, el orante es¬ 
pera ser absuelto por Yahvé, aguarda su veredicto que le declare 
justo. Pero el presupuesto para ello es que el que busca ayuda se 
confíe por completo a Dios. Pone de relieve su justicia, es decir, 
su inocencia. Esta afirmación no tiene nada que ver con la llama¬ 
da «justicia propia» (la de quien pretende justificarse ante Dios 
basándose en sus propios méritos); sino que se refiere a una acu¬ 
sación concreta que amenaza su vida. Sin embargo, lo que es la 



justicia, el hecho de que el que clama desde lo más hondo de su 
desgracia sea declarado o no, eso lo decide únicamente 
Yahvé. Por el ritual de Gén 15,6 y Dt 6,25, que constituyen los 
antecedentes de Ez 18,5ss, podemos verlo claramente. Por eso, 
el orante aguarda y espera que su justicia «proceda» de Yahvé, 
es decir, que esa justicia se ponga de manifiesto en una declara¬ 
ción formulada por Dios (cf. el Sal 37,6). En esta situación en 
que la justicia se ve impugnada y combatida —y de esta situación 
se trata en el Sal 17—, todo depende de la revelación concreta 
de Dios, de su veredicto, de su declaración. Por consiguiente, no 
se hace referencia a la propia justicia e inocencia sino para expre¬ 
sar en oración una súplica. La declaración y la imputación de la 
npTS son don gratuito de la gracia del Dios de Israel. Y, no 
obstante, frente a las acusaciones específicas que se han lanzado 
contra el orante, éste suplica —con total abandono de sí mis¬ 
mo— que sean los ojos de Yahvé los que examinen. 

Es posible e incluso probable que el examen del acusado se 
realizara durante la «incubación» de éste en el templo (cf. el v. 
15). Pero lo decisivo es lo que ocurre. La interpelación llena de 
confianza que el acusado dirige a Yahvé nos indica que el perse¬ 
guido injustamente sabe muy bien que él es un libro abierto ante 
Yahvé. Dios «examina» el centro de la existencia humana, el 
centro de toda actividad humana de pensar, razonar, planear y 
actuar: el corazón (ib). Esta acción de «examinar» es arrojar 
una mirada penetrante a las profundidades en que se fragua el 
sentir humano, y un «poner a prueba» (^7^) los pensamientos. 
Este )rD y tienen lugar durante la noche. En relación con 
todo ello, habrá que pensar probablemente en una «incubación» 
en un lugar sagrado. El Dios, que está presente, visita al orante 
que se ha confiado a él, y le «investiga»; ambos elementos (visi¬ 
tar, investigar) se hallan en la raíz *r¡72. Probablemente, se encie¬ 
rra en ello la idea de que el hombre, durante el sueño nocturno, 
no tiene ya la posibilidad de ocultar sus propios pensamientos 2 . 
Queda al descubierto lo más íntimo del ser. Esta autopresenta- 


2 «Tempus noctis m Dei visitatione expnmit, quia ubi quis subductus est 
ab hominum oculis, clanus videt quae alioqui laterent vida: sicuti rursum homi- 
num conspectus pudore vitia nostra obducif acsi dixisset: Domine, quum noctis 
tenebrae conscientiam sublatis integumentos magis apenant, et tune sine testibus 
et arbitns libenus se proferant affectus, si eo articulo me examines, mhil m corde 
meo repenetur perfidiae» (Calvmo, In librum Psalmorum Commentarius , a pro¬ 
pósito de Sal 17,3). 



ción del hombre durante una incubación en el templo, debió de 
desempeñar, junto al juramento de purificación (cf. el comenta¬ 
rio a Sal 7,4-6), un papel importante para obtener el veredicto 
de Dios. La persona acusada injustamente se siente segura: «No 
encuentras ningún acto vergonzoso en mí». Esta declaración no 
podemos describirla, con H. Herkenne, como «jurídica y relati¬ 
va» en virtud de un concepto teológicamente completo de la ino¬ 
cencia. Eso sería negar la seriedad suprema de la afirmación so¬ 
lemne que se formula ante Yahvé. En el proceso «jurídico» hay 
siempre actos con consecuencias que determinan la vida. Los 
enemigos (v. 10-12) quieren separar de Yahvé al orante del sal¬ 
mo, quieren declararle V'V'] y rechazarlo. En los procesos «jurídi¬ 
cos y relativos» se halla siempre en juego algo que es supremo: 
la comunión con Dios. 

Si el orante expresa ahora más detalladamente su inocencia, 
lo hace primero mediante una formulación negativa, y luego me¬ 
diante una formulación positiva: «Mi boca no se desborda en las 
acciones de los hombres». Esta afirmación solemne quiere decir, 
obviamente, que el orante no ha delinquido con sus palabras. 
«‘Yo no prorrumpo en palabras acaloradas’. El poeta piensa en 
la tentación de expresar palabras amargas que puedan motivar 
las acción de los enemigos» (J. Lindblom, ZAW 59 [1943] 8). 
¿Señala esta interpretación que el orante no se ha ayudado a sí 
mismo? ¿que no se ha anticipado al juicio de Dios mediante im¬ 
precaciones? Lejos de hacerlo, la afirmación positiva del v. 4 
señala que el perseguido ha respetado siempre las palabras de 
Yahvé. Habrá que pensar aquí, seguramente, en la manifesta¬ 
ción de la voluntad de Yahvé mediante la tora. Con el v. 4b(3 
comienza de nuevo una declaración negativa, a la que sigue otra 
vez una declaración positiva. Habrá que tener en cuenta este 
paralelismo de dos declaraciones, orientada cada una de ellas 
negativa y positivamente. 

Si tenemos en cuenta este paralelismo, parecerá dudoso que J. Lind¬ 
blom tenga razón cuando, para efectuar la reconstrucción —según la 
crítica textual— de los v. 4 bp y 5a, parte del supuesto de que aquí sólo 
se hacen declaraciones positivas. Lindblom cree que y'lü nimN es «una 
glosa marginal que ha penetrado en el texto», y reconstruye así en el v. 
5 una doble cadencia de ritmo ternario, con sentido positivo. 

En los v. 4bp y 5, el orante confiesa que él no caminó nunca 
«por los caminos del ladrón». Se trata aquí probablemente del 
rechazo de una acusación concreta formulada contra el persegui¬ 
do. ¿Se reprochó quizás al orante el haber robado? El inculpado 



confiesa: «En tus sendas no vacilaron mis pisadas», es decir: no 
me aparté del camino que tu voluntad señala. Estas afirmaciones 
solemnes recuerdan, por su contenido, el «juramento de purifica¬ 
ción» (cf. el comentario de Sal 7,4-6), pero se hallan estructura¬ 
das de manera un poco diferente en cuanto a su dicción. El re¬ 
chazo tajante va seguido siempre de una declaración de fidelidad 
a la voluntad de Yahvé manifestada en sus estatutos. 

Ahora el salmista suplica a Yahvé, en los v. 6-9, que preste 6- 
atención e intervenga. El está seguro: bN 'Jipmp («porque tú 
me oyes, ¡oh Dios!»). La intervención salvadora de Dios, que en 
el v. 2 se expresaba con la fórmula "’USU’n («de ti 

procede mi justicia»), se implora en este momento con las si¬ 
guientes palabras: "pTPn nbün («¡muestra las maravillas de tu 
bondad!»). Tpn designa una conducta bondadosa, que con amor 
espontáneo pone en práctica el afecto: N. Glueck, Das Wort tpn 
¿m alttestamentlichen Sprachgebrauch, BZAW 47 (1927); H. J. 
Stoebe, Die Bedeutung des Woríes TPn im Alten Testament: VT 
2 (1952) 244-254. Esta intervención de Yahvé, con la que él de¬ 
muestra su bondad y afecto al que es perseguido injustamente, 
es un acontecimiento maravilloso. La raíz Nba designa lo que es 
insólito, extraordinario (KBL 759). En la súplica pidiendo la in¬ 
tervención maravillosa, se dice que Yahvé es □'’Pin p>tPin («el 
Salvador de los que buscan refugio»). Esta expresión hace refe¬ 
rencia a una actividad permanente de Dios. Dios «crea espacio», 
«hace lugar» (sobre esta significación de cf. el comentario 
de Sal 3,3) a los que se refugian en él en medio de sus temores y 
adversidades. Los pobres y los desvalidos encuentran protección 
en Yahvé (cf. Introducción § 10, 3). Los adversarios de quien es 
perseguido a pesar de ser inocente, a quienes en el v. 9b se les 
llama ’O'N («mis enemigos»), son designados en el v. 7b como 
rpnnipnn, como «los que se rebelan» contra el poder de Yahvé 
('IPO'a, «contra tus leyes»). El v. 8 nos muestra luego la función 
del santuario como asilo. El perseguido ora en el recinto de la 
protección de Yahvé y pide a Dios que le atienda con solicitud 
(«como a la niña del ojo») y desea ampararse bajo la sombra de 
las alas de Dios, bs, en el lenguaje metafórico del cercano orien¬ 
te antiguo, es expresión de la zona inmediata de protección. El 
que vive «a la sombra del rey», disfruta del poder real de protec¬ 
ción (cf. además de numerosos textos egipcios, Lam 4,20). El 
término T>£33P se refiere muy probablemente a las alas extendidas 
de los querubines que estaban sobre el arca, y que eran símbolo 
de la protección de Dios (Sal 36,8; 63,8). No es difícil reconocer 



la relación de esta afirmación con el lugar santísimo (el «sancta 
sanctorum») del templo, ese lugar donde se hallaban los querubi¬ 
nes (cf. especialmente el Sal 80,2). Cf. J. Maier, Das altisraelitis- 
che Ladeheiligtum, BZAW (1965) 53s; M. Haran, The Ark and 
the Cherubim : IEJ 9 (1959) 30-38; R. E. Clements, God and 
Temple (1965) 31. Este lenguaje metafórico se conservó en forma 
espiritualizada, cuando el salmo fue adoptado más tarde como 
cántico de oración (cf. supra). 

En el v. 9 aparece claramente la situación en que se halla el 
orante, al verse amenazado por los enemigos. A propósito de los 
enunciados sobre los «enemigos», cf. Introducción § 10, 4. Los 
perseguidores rodean al acusado y le acosan. El fanatismo de 
ellos, su «avidez», se expresa con el término En este con¬ 

texto se reconoce fácilmente el matiz del significado original de 
«fauces», «voracidad» (Is 56,11; Ez 7,19). Cf. H. W. Wolff, 
Antropología del antiguo testamento, Salamanca 1975, 26ss. 

0-12 En su oración de súplica, el salmista nos describe en los 
v. 10-12 las maquinaciones de sus enemigos. Caracteriza a sus 
perseguidores la cerrazón insensible de su corazón (mhb hbn) y 
la arrogante seguridad de sí mismos que muestran en su manera 
de hablar (D1N33 11 m m>fl, cf. Sal 73,9). La persecución indica¬ 
da ya en el v. 9, es expuesta luego de manera más encarecida en 
los v. 11.12. El perseguidor es como león hambriento de presa 
(cf. Sal 10,8-10). Esta descripción de las maquinaciones de los 
enemigos pretende mover a Yahvé a que intervenga en seguida. 
Por esta razón, el orante pasa en seguida a formular una apela¬ 
ción a Yahvé (como en Sal 10,12). 

3-14 nirp nnip es la apelación dirigida al Juez (cf. el comentario 
de Sal 7,7). Se pide a Yahvé que intervenga y que rechace al 
PIPI. No importa la reconstrucción que hagamos del v. 14, con 
sus dificultades textuales. Lo indudable aquí es que se expresa 
una súplica dirigida a Yahvé para que proclame su veredicto con¬ 
tra los enemigos del orante. Si leemos □>nnn como forma defec¬ 
tiva en el sentido de la observación de crítica textual que hicimos 
antes, entonces el salmista pide la muerte de sus perseguidores; 
y aquí la segunda parte del v. 14 está tomada quizás de la concep¬ 
ción del veneno mortal que se tomaba en una ordalía (Núm 
5,19ss). Ahora bien, la sentencia de muerte dictada por Dios no 
sólo debe recaer sobre sus perseguidores sino también sobre los 
descendientes de los mismos (v. 14b). A propósito de este juicio, 
que sigue teniendo efecto sobre generaciones, cf. Ex 20,5. He¬ 
mos de darnos cuenta de que la concepción corriente de la peti- 



ción formulada en el v. 14, no procede entenderla como una 
venganza. En Sal 17 no se trata de que una persona explaye ante 
Dios su sed de venganza. El perseguido ora por sus derechos (v. 

2) y para que Yahvé dé muestras de su bondad (v. 7). En el 
antiguo testamento las decisiones se ejecutan en este mundo. La 
demostración de la intervención de Dios tiene lugar plenamente 
en el más acá y se espera incesantemente como un prodigio (v. 

7). Por eso, la apelación a la intervención jurídica de Yahvé tie¬ 
ne, en el antiguo testamento, el carácter de un juicio definitivo 
del que todo depende. Por esta razón, desde la perspectiva del 
nuevo testamento, no debemos establecer un contraste entre el 
«amor reconciliador» y el «odio vengativo». Tales confrontacio¬ 
nes suelen nacer del interés por señalar un dualismo: «antiguo 
testamento-nuevo testamento». Y semejante interés no es teoló¬ 
gico en sus fundamentos. Sino que las apelaciones a Yahvé y las 
súplicas de que él haga justicia (contempladas desde el nuevo 
testamento) son preludios del juicio final. Los orantes del anti¬ 
guo testamento están seguros de que el poder que Yahvé tiene 
de juzgar se deja sentir en medio de la vida. Los perseguidos y 
desvalidos piden a Dios que dé muestras de su actividad salvado¬ 
ra y que, al mismo tiempo, ponga freno a todos los actos de 
maldad. Creen firmemente que Dios es el Señor en este mundo 
y que el y\ih ha puesto en contingencia su derecho a la vida en 
la esfera en que Yahvé ejerce su poder, porque los tryuh son, 
después de todo, miembros del pueblo de Israel. 

Una vez que Yahvé ha dictado su veredicto que pone todas 15 
las cosas en claro (N2rí uayin, v. 2) y una vez que Dios ha mostra¬ 
do su maravillosa clemencia y bondad (ipn nban, v. 7), el orante 
se encuentra pTtfP, se halla en el reino de la salvación (K. Koch, 

Sdq im Alten Testament [tesis Heidelberg 1953] 38). El salmista 
expresa su deseo y esperanza de que él, como quien ha sido ben¬ 
decido por la gracia de Yahvé, pueda contemplar pT^a el rostro 
de Dios. El concepto paralelo de TOS («tu rostro») es qnimn («tu 
semblante»). Por consiguiente, «ver a Dios» se refiere a una mani¬ 
festación concreta (Núm 12,8). Se piensa, pues, evidentemente, 
en una teofanía, tal vez en el sentido de Is 6,ls. Pero Y>pn3 («al 
despertar») debe entenderse probablemente en relación con nb’b 
(v. 3). Por la mañana, después de pasar la noche siendo examina¬ 
do por Dios, el acusado y perseguido desearía tener la satisfacción 
de un intensísimo encuentro con Dios mediante una teofanía. 

La interpretación del v. 15 ha sido siempre muy discutida. En la 
historia de la interpretación se pensó antes, casi siempre, en la resurrec- 



ción en el día del juicio. Lutero comenta: «Y hermosamente se refirió a 
la resurrección, al decir ‘al despertar’, esto es, al despertar del sueño de 
la muerte, enseñándonos que nos saciaremos, no en esta vida, sino en 
la vida futura» (WA 5; 489,39s). Por el contrario, Calvino se dio cuenta 
ya de que esta interpretación, tan difundida, no era posible. Calvino 
entiende que el sueño del que el orante quisiera despertarse y ver a 
Dios es el agotamiento de una aguda persecución: "Pero a mí me parece 
que es más adecuado referir la palabra ‘despertar’ a David, y considerar 
que esta palabra tiene la misma significación que respirar libre ya de la 
tristeza. David, desde luego, no se vio nunca sobrecogido por el aturdi¬ 
miento, pero después de largo tiempo de fatiga, al ser perseguido por 
sus enemigos, no pudo menos de estar postrado como en sueño. Los 
santos no soportan y rechazan tan animosamente todos los asaltos de 
que son objeto, sin que, por la debilidad de su carne, se sientan langui¬ 
decer y desfallezcan durante algún tiempo, o se sientan aterrorizados al 
verse como envueltos en tinieblas. David compara con el sueño esta 
perturbación del espíritu» (Calvino, ln librum Psalmorum Commenta- 
rius, a propósito de Sal 17,15). 

Franz Delitzsch reconoció también que había gran dificultad para 
aplicar Sal 17,15 a la resurrección. Y, sin embargo, él se declara en 
favor de tal interpretación: «David, desde luego, no sabía aún que todos 
los que yacen en los sepulcros se levantarán finalmente, al escuchar la 
voz de quien despierta a los muertos, como en los tiempos posteriores 
al destierro nos enseña Dan 12,2. Pero ¿por qué esta verdad de revela¬ 
ción, hacia la cual tienden con pasos gigantes la profecía en Is 26,19 y 
Ez 37,1-14, no iba a escucharse ya en los salmos de David, y más tarde 
en el libro de Job, como un atrevido postulado de la fe, como la espe¬ 
ranza que había logrado desasirse de la desconsoladora idea del 
Sheol?». Mientras que, en tiempos más recientes, se emprendieron fre¬ 
cuentemente medidas de crítica textual para interpretar adecuadamente 
el difícil término y’pna, S. Mowinckel y H. Schmidt prepararon el cami¬ 
no para la exégesis basada en la idea de que en el texto se trata de la 
mañana siguiente a la «incubación». J. Lindblom se opone a esta inter¬ 
pretación, y entiende que "p32 ntriN significa: «Disfrutaré de la vida en 
su plenitud» (cf. Job 33,25s). Ahora bien, esta interpretación es insoste¬ 
nible, si tenemos en cuenta el paralelo "[nrinn. La concepción general 
de una misericordiosa intervención de Dios a la mañana (Lam 3,23; Sal 
30,5; 46,6) no sirve tampoco de ayuda a la hora de interpretar el v. 15, 
porque esta concepción general nació probablemente del suceso concre¬ 
to de que la sentencia de Dios se proclamaba a primeras horas de la 
mañana (en contra Lindblom, ZAW 59 [1943] 12). 


Finalidad 

Sobre las cuestiones teológicas más importantes relativas a la 
oración de alguien que se siente falsamente acusado y perseguí- 



do, remitimos primeramente al estudio que se hizo bajo el epí¬ 
grafe de «finalidad» en el Sal 7. Lo característico del Sal 17 son 
las formulaciones individuales en las que el orante afirma su pro¬ 
pia inocencia y pide la intervención de Dios. Las afirmaciones 
del salmo culminan con la petición de que caiga el juicio sobre 
los enemigos (v. 14) y con el deseo de contemplar en justicia el 
rostro de Yahvé. El acentuado 'JN («yo») en el v. 15 pone el 
propio destino en vivo contraste con el destino de los enemigos. 
A la «muerte cruel» (D^nna), que es el más profundo veredicto 
de reprobación de los que han sido juzgados, se opone —como 
suprema felicidad de quien ha recibido gracia— el «contemplar a 
Dios». Viendo así las cosas, entendemos que la exégesis que lo 
interpreta todo con categorías del nuevo testamento, considerara 
esta «suprema dicha» como algo último, como algo que anuncia¬ 
ba la resurrección. Algunos intérpretes se basan en Ap 22,4. Sin 
embargo, para la comprensión de los datos del antiguo testamen¬ 
to, sería importante reconocer la presencia real del juicio final 
en el perdón y gracia final que se concede en esta vida. 



Salmo 18 


CANTICO DE ACCION DE GRACIAS DEL REY 
DESPUES DE UNA BATALLA VICTORIOSA 


Bibliografía E Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter I ZAW 
61 (1945-1948) 131-136, F M Cross-D N Freedman, A Royal Song 
of Thanksgiving JBL 72 (1953) 16s, F Schnutenhaus, Das Kommen 
und Erscheinen Gottes im Alten Testament ZAW (1964) 1-21, J Jere¬ 
mías, Theophame Die Geschichte einer alttestamentlichen Gattung, 
WMANT 10 (1965), G Schuttermayr, Studien zum Text der Psalmen 
9-10 und 18 Probleme der Textkritik und Uebersetzung und das Psalte- 
rium Pianum (tesis Munchen 1966), D Eichhorn, Gott ais Fels, Burg 
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Parallels to some Passages of the Psalms, en FS W Zimmerh (1977) 
60-68, J K Kuntz, Psalm 18 A Rhetorical-Critical Analysis JSOR 
(1983) 3-31 

1 Para el director del coro. Del siervo de Yahvé. De David, que 
habló a Yahvé las palabras de este cántico —el día en que 
Yahvé le salvó de la mano de sus enemigos y de la mano 8 de 
Saúl-. 

2 Y dijo: 

«Te ‘ensalzaré’ 11 , oh Yahvé, fortaleza mía. 

3 l 2 3 4 5 6 7 ’ c mi roca, mi baluarte, mi salvador, 
mi Dios, mi refugio al que me acojo, 

mi escudo y el cuerno de mi salvación <,d ». 

4 ‘Traspasado’ 8 , clamé a Yahvé, 

y fui salvado ante la vista de mis enemigos. 

5 ‘01as’ f de muerte me habían rodeado 

y torrentes de ruina me habían aterrado. 

6 Cuerdas del Sheol me envolvieron, 
trampas de muerte cayeron sobre mí. 

7 En mi aflicción clamé a Yahvé 
y llamé a mi Dios. 

El oyó desde su templo mi clamor 
y mi grito l ’ 8 penetró en sus oídos. 



8 Entonces la tierra se estremeció y tembló, 
los cimientos de la tierra se conmovieron 
—y temblaron, porque él estaba airado— 11 . 

9 Humo subía de su nariz 

y fuego devorador salía de su boca 
—carbones encendidos llameaban ante él— *. 

10 El inclinó el cielo y descendió, 
con nubarrones oscuros a sus pies. 

11 Cabalgaba volando sobre el querubín 

y se elevaba sobre las alas de la tempestad. 

12 Hizo de la tiniebla su vestidura oj , 

y de las aguas oscuras su morada t,k . 

13 Del fulgor de delante de él llegaban 1,1 
granizo y carbones encendidos. 

14 Yahvé hizo que el trueno retumbara en el cielo, 
el Altísimo hizo resonar " m su voz. 

15 Disparó sus flechas y los dispersó, 

‘lanzó’" rayos y los ahuyentó. 

16 Entonces se hicieron visibles las profundidades del ‘mar’", 
quedaron al descubierto los cimientos de la tierra 

ante tu reprensión, oh Yahvé, 

ante el furor de la tempestad de tu ira. 

17 Extendió su mano desde lo alto, me asió, 
me sacó de las muchas aguas. 

18 Me salvó a la vista de ‘mis enemigos, que eran fuertes’ p , 

a la vista de los que me aborrecían, que eran más poderosos 
que yo. 

19 Cayeron sobre mí en el día de mi desgracia, 
pero Yahvé se convirtió en mi apoyo. 

20 Me sacó a lugar espacioso, 

me salvó, porque se complacía en mí q . 

21 Yahvé actuó conmigo según mi justicia, 

me retribuyó según la pureza de mis manos. 

22 De verdad, guardé los caminos de Yahvé, 
no me aparté de mi Dios. 

23 De verdad, todos sus estatutos estaban delante de mí, 
y sus mandamientos no los rechacé de mí. 

24 Fui también irreprochable ante él 
y me guardé de la maldad. 

25 Entonces Yahvé me retribuyó según mi justicia, 
conforme a la limpieza de mis manos delante de sus ojos. 

26 Con el piadoso 1 te muestras clemente, 
con el ‘varón’ s sincero eres genuino. 



27 Con los puros te muestras puro, 
pero con los engañosos eres tortuoso. 

28 Sí, tú ayudas al pueblo humilde, 
y humillas a los ojos altivos. 

29 Sí, tú eres *’* mi lámpara, ¡oh Yahvé! 

Mi Dios me ilumina en la oscuridad. 

30 Pues contigo asalto murallas, 

y con mi Dios salto empalizadas. 

31 Dios, su camino es perfecto, 
la palabra de Yahvé es pura. 

El es escudo para todos los que se cobijan en él. 

32 Pues, ¿quién es Dios fuera de Yahvé? 

¿y quién es roca? ¡Unicamente nuestro Dios! 

33 Dios, él me ciñó u de poder, 
hizo irreprochable mi camino. 

34 El hizo mis pies como de ciervas, 

y me hizo caminar sobre (mis) alturas. 

35 Enseñó a mis manos la lucha, 

a mis brazos que tensaran el arco de bronce v . 

36 Tú me diste el escudo de tu ayuda, 

—tu diestra me apoyaba—*, 

‘tu estímulo’* me hizo fuerte. 

37 Tú creaste espacio para los pasos que yo daba, 
y mis tobillos no vacilaron. 

38 Yo perseguí a mis enemigos y les di alcance, 
y no me volví hasta destruirlos. 

39 Los aplasté, no podían levantarse, 
cayeron bajo mis pies. 

40 Me ceñiste de poder para la lucha, 
doblegaste a mis enemigos debajo de mí. 

41 Mis enemigos tuvieron que volverme la espalda, 
pude destruir a los que me odiaban. 

42 Ellos gritaban, pero no había salvador, 

‘a’ y Yahvé, él no les escuchaba. 

43 Los desmenucé como polvo delante del viento, 

‘los pisoteé’* como heces en la calle. 

44 Me salvaste de ‘innumerable’ 3 ® ejército, 
me pones por cabeza de las naciones. 

Pueblos que yo no conocía, se me sometieron 

45 en cuanto oyeron de mí, me obedecieron ‘ ,bb . 

46 Los hijos de los países extranjeros sienten desmayo 
y tiemblan desde sus prisiones. 

47 ¡Vive Yahvé! ¡alabada sea mi roca! 

¡exaltado sea el Dios de mi salvación! 



48 Dios, él me concedió venganza, 
sojuzgó a los pueblos debajo de mí. 

49 Me salvó de los enemigos encolerizados, 
me exaltó por encima de mis adversarios, 
me rescató del varón de violencia. 

50 Por eso te alabaré 

entre los pueblos, ¡oh Yahvé!, 
y cantaré a tu nombre. 

51 El concedió a su rey gran ayuda 
y mostró clemencia a su ungido: 

a David y a su simiente para siempre. 

1 a 2 Sam 22,1: f ]3D. La expresión T>ni podría tener la significa¬ 
ción «y especialmente» (Ges-K § 154a). 

2 b Dm, como expresión del amor a Dios, aparece sólo en este 
lugar en todo el antiguo testamento. Por eso, su significado es discuti¬ 
ble. Congruente con el principio hímnico del cántico de acción de gra¬ 
cias (cf. más adelante, a propósito de la «Forma», sería el verbo *|nn’lN, 
que aparece atestiguado en Sal 30,2; 145,1; Is 25,1. El comienzo del Sal 
18 difiere del de 2 Sam 22 en lo que respecta a la condición del texto y 
a la disposición de los versos paralelos. Mientras que 2 Sam 22 carece 
del hemistiquio , pTn niíT’ ]nrriN (Sal 18,2), observamos en Sal 18 que 
falta la parte del verso: >JVU>n Dnnn ’jretn ’DUni (2 Sam 22,3b|3). 

3 c El texto de 2 Sam 22,2 comienza con la alocución mn\ que en 
el Sal 18,3 tiene efecto intrusivo, porque aquí todos los sustantivos del 
v. 3, incluido 'ptn en el v. 2, son aposiciones a nirv>. 

d Puesto que el Sal 18 está dominado casi totalmente por la doble 
cadencia de ritmo ternario (cf. infra ), n debiera eliminarse proba¬ 

blemente por razones métricas como lectura variante dentro del texto. 

4 e En el TM, la lectura bVnn («alabado») difícilmente será posible 
tanto desde el punto de vista sintáctico como por el sentido. En el v. 4 
debemos reconstruir algo que corresponda al v. 7. Tal vez debamos leer 
y?nn (Is 53,5). Este enunciado correspondería a las descripciones que 
se hacen en los v. 5s. La enmienda 'bbnnn es un complemento desvaído 
y pedante de la expresión paralela '3'N")n. 

5 f nin"' , b3n («cuerdas de muerte») es una expresión en estado 
constructo, que aparece a menudo en el antiguo testamento, expresión 
que, en este pasaje, se originó probablemente por influencia de “’bsn 
VllW (v. 6). El paralelismo de los miembros y 2 Sam 22,5 sugieren una 
corrección. En vez de 'bsn debiéramos leer 'H3U>n. 

7 g La expresión falta en 2 Sam 22,7 y debe suprimirse como 
interpolación perturbadora. 



h En el v. 8b tenemos una glosa, como podemos deducirlo por el 8 
carácter explicativo y didáctico del enunciado y también por la notable 
ruptura de la doble cadencia de ritmo ternario. 

i También aquí se trata probablemente de una adición para com- 9 
pletar la idea. 

j El texto del v. 12 se halla singularmente sobrecargado y su re- 12 
dacción es dudosa. En 2 Sam 22,12 falta Vino; por el contrario, en el G 
se trasmite esta palabra. Como términos paralelos complementarios tene¬ 
mos nm? y irDD, y como objetos T^n y la doble descripción D’nTDtyn 
mpnty '3V. Se pregunta uno si no se completó un posible texto original 
(en una cadencia doble de ritmo ternario). En el primer hemistiquio (el 
’at.nah o acento disyuntivo se halla aquí en lugar equivocado) se habría 
añadido quizás V>ni3 , 3P. 

k En v. 12b hay una variante —quizás tvpmv ’3V — que es proba¬ 
blemente una doble designación dentro del texto. 

1 El TM dice: «ante el fulgor que hay delante de él, se fueron sus 13 
nubes». r>3V falta en 2 Sam 22,13 y probablemente debe suprimirse. 

V3V es quizás una variante de T71J. 

m El v. 13b aparece nuevamente como diptografía en el v. 14b 14 
(ininteligible en la marcha del pensamiento). 

n Según 2 Sam 22,15 hay que leer aquí p33 (cf. también el Sal 15 
144,6). 

o 2 Sam 22,16 lee n\ 16 

p En el TM la construcción TV ’3'>Nn es sorprendente; también 18 
llama la atención el sufijo en singular; S lee la forma verbal 1TV en vez 
de TV. Esto correspondería al paralelismo de los miembros; la 1 se ha 
colocado entonces equivocadamente delante de ’NJU’Q. Además, para 
mantener el paralelismo de los miembros, debemos añadir probable¬ 
mente ’V delante de TTV (¿haplografía?). En ■’h’ND, correspondiente al 
v. 4, el sufijo debe leerse en plural. 

q El G añade aquí: ¿vcjetcu, pe éyílgíov pon óuvaxwv xal éx 20 
tc&v uiaoúvtojv pe. Cf. el v. 18. 

r Aquí, para mantener el paralelismo de los miembros, debemos 26 
añadir probablemente TV'N (Gunkel); esta complementación está sugeri¬ 
da por razones métricas. 

s Sobre 331 como forma aramea de 331, cf. Ges-K § 93s. 

t 3'ND no aparece en 2 Sam 22,29 y probablemente debe supri- 29 
mirse también por razones métricas. Muy probablemente, la interpola¬ 
ción fue introducida como equivalente verbal de íT*!’ en el paralelismo 
de los miembros. 

u La variante del TM en Sal 18 debe preferirse, en todo caso, a 33 
la lectura ">T1V)3, que aparece en 2 Sam 22,33. 



35 v En consonancia con las decisivas cadencias dobles de ritmo ter¬ 
nario habría que suprimir aquí ntPim. 

36 w En 2 Sam 22,36 falta TTPPn "pWi. Esta parte del verso habrá 
que considerarla como adición. 

x En el TM "|rrnp («tu humildad») no tiene sentido. El G, el S y 
#’ traducen r¡ jtaióeía aou. Esto correspondería al infinitivo piel *|miy; 
pero tampoco esta versión es posible. En 2 Sam 22,36: í]mp = «tu 
respuesta», «tu escucha», «tu oráculo», «tu aliento». 

42 y De conformidad con 2 Sam 22,42, debiéramos leer aquí bN en 
vez de ^P . 

43 z op'HN en el TM = «los vacié». Esta forma es imposible, dado 
el sentido del contexto. En cambio, siguiendo a 2 Sam 22,43, debiéra¬ 
mos leer DP¡jnN npiN. 

44 aa op 'O'nn en el TM: «de las batallas del pueblo», es una cons¬ 
trucción de estado constructo muy extraña, que debemos explicar recu¬ 
rriendo a Sal 3,7; 68,10. En este pasaje debemos leer QP ni337n, según 
los tópicos del lenguaje de los salmos. 

45 bb En los hemistiquios ’b ltPn3'’ 33m3 y iPh’ T3]">13 se trata 
evidentemente de variantes en el interior del texto. Probablemente, de¬ 
bemos dejar aparte el v. 45b. 


Forma 

En cuanto a la métrica el Sal 18 muestra casi siempre la forma 
de cadencias dobles de ritmo ternario. Observamos ligeras varia¬ 
ciones en los siguientes versículos: en los v. 8-9 y también en los 
v. 31.36.49.50, el metro 3 + 3 está excedido por un hemistiquio 
adicional. En los v. 8.9.31.36 habrá que pensar en adiciones de 
carácter explicativo (glosas). En los v. 49.51 el final de la estrofa 
pudiera haber motivado las amplificaciones. En el v. 50, lo mejor 
es leer, con Sievers y Gunkel, el metro 2 + 2 + 2. Con respecto 
a los demás versículos conviene señalar que el v. 26, en el TM, 
debe leerse según el metro 2 + 3. Pero en la primera mitad del 
verso, habrá que añadir U»N por razones métricas. Sería difícil 
suprimir una excepción en el v. 35 (metro 3 + 4). 

Antes de comprender el texto con arreglo a su contenido y 
estructura, hay que reflexionar sobre algunas cuestiones funda¬ 
mentales. Hay que prestar cuidadosa atención a la trasmisión 
paralela del Sal 18 en 2 Sam 22. Una comparación de ambas 
versiones nos muestra que el Sal 18 está más cerca que 2 Sam 22 
del prototipo al que se llega mediante la crítica textual. No obs¬ 
tante, 2 Sam 22 nos proporciona valiosos detalles. 



En tiempos más recientes han surgido dudas sobre si el Sal 
18 puede considerarse siquiera una unidad. H. Schmidt divide el 
salmo en dos partes: 18A, v. 1-31; 18B, v. 32-51. En estudios de 
crítica de las formas, estas pruebas de crítica literaria van acom¬ 
pañadas por clasificaciones de géneros. Y, así, H. Schmidt opina 
que el Sal 18A es la «lamentación de alguien que ha sido acusado 
injustamente», mientras que el Sal 18B puede designarse como 
«salmo del rey». A esta concepción se adhiere, entre otros, E. 
Baumann ( Struktur-Untersuchungen im Psalter I: ZAW 61 [1945/ 
1948] 131-136). La división del Sal 18 en dos salmos se ha basado 
siempre en los siguientes argumentos: 1. los dos informes dife¬ 
rentes del salmista en los v. 4s y 32s se diferencian tan claramen¬ 
te el uno del otro, que no pueden fundirse en una sola unidad; 2. 
en los v. 21ss hay reflexiones deuteronómicas que hacen que apa¬ 
rezca imposible una derivación temprana de la primera parte, o 
que prueban al menos que un texto primitivo fue amplificado 
más tarde; en vista de esto, la segunda parte debiera considerarse 
como un cántico independiente (de época anterior). 

Pero, en el Sal 18, hay dificultades no sólo en cuanto a la 
cuestión básica de su partición, sino también en los detalles. El 
flujo del lenguaje cambia a menudo y de manera abrupta. La 
forma literaria no está clara. Secciones como los v. 8-16, que 
describen una teofanía, deben considerarse, además, como un 
género en sí mismo y tienen una historia peculiar. Por eso, la 
interpretación debe proceder con mucha cautela. Y dejará sin 
responder muchas cuestiones. 

En primer lugar, contra una partición del salmo en dos cánti¬ 
cos hablan las siguientes razones: 1. es muy posible que un cán¬ 
tico de acción de gracias de un individuo (sobre este grupo de 
formas, cf. infra), la salvación —contemplada retrospectivamen¬ 
te por el que hace la acción de gracias— se describa en dos fases 
narrativas o informativas; 2. los fragmentos deuteronómicos po¬ 
drían entenderse como interpolaciones posteriores; no propor¬ 
cionan dato alguno para saber si puede suponerse o si hay incluso 
que suponer la existencia de un cántico anterior independiente; 
3. las conexiones en que hay que situar de hecho los enunciados 
que se formulan en los v. 21ss, habrá que estudiarlas detallada¬ 
mente (cf. infra)-, 4. el hecho de que en 2 Sam 22 exista una 
trasmisión paralela unificada de todo el salmo nos exige mucha 
prudencia. 

Ofrecemos a continuación una visión preliminar y un esque¬ 
ma de conjunto: título en el v. 1; introducción de alabanza en los 
v. 2-3; narración de la gran proeza divina de salvación en los 



v. 4-20; pensamientos sobre la cuestión «¿por qué realizó Yahvé 
su acto de salvación?, en los v. 21-27; sobre el misterio del poder 
prodigioso aplicado por Dios hablan los v. 28ss; a base de ello se 
desarrolla una nueva narración sobre el prodigio de la salvación, 
en los v. 36-49. El final del cántico está en los v. 50s. 

De esta visión preliminar y de este esquema de conjunto de¬ 
ducimos, mediante análisis de crítica de las formas, que en los v. 
2-31 tenemos un cántico de acción de gracias del individuo; cf. 
Introducción § 6, 2a|3. Pero la todá de la primera parte del salmo 
es «en todo aspecto una excepción entre los cánticos de acción 
de gracias del antiguo testamento» (F. Crüsemann, Studien zur 
Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel, WMANT 
32 [1969] 254; consúltese esta obra sobre cuestiones de detalle). 
Asimismo, en los v. 32-50 son inconfundibles los caracteres prin¬ 
cipales en la forma y tipo del relato que se hace. Desde luego, 
los rasgos de himno resaltan aquí mucho más marcadamente. 
También el v. 51 —si no se trata de una interpolación— se refie¬ 
re al rey. Así que pudiera tratarse de un cántico del rey (cf. 
Introducción § 6, 3) o, más exactamente, de «un cántico real de 
acción de gracias» (F. Crüsemann, 256). En estos resultados no 
podemos construir más que hipótesis, porque no debemos silen¬ 
ciar las dificultades que se oponen como un obstáculo en todas 
partes, y que hacen que todo paso hacia adelante no sea más que 
un intento. Después de todo lo que hemos dicho hasta ahora, 
surge de nuevo, principalmente, la cuestión sobre cómo habrá 
que entender y explicar el salmo como una unidad. Pero, para 
dar una respuesta, son necesarios nuevos intentos de explicación. 


Marco 

¿En qué ocasión se entonaba el cántico de acción de gracias? 
¿dónde se cantaba? ¿quién es el compositor y el cantor? Son 
preguntas que, tratándose del Sal 18, han suscitado una discusión 
muy viva. Si se divide el salmo en dos partes, entonces la res¬ 
puesta es: la parte A es el «cántico de acción de gracias de una 
persona sencilla» (Baumann) o bien de un acusado cualquiera 
(Schmidt) que ofrece su acción de gracias en el santuario —pro¬ 
bablemente en relación con una fiesta—; por el contrario, la par¬ 
te B debe entenderse como «cántico de acción de gracias de un 
rey». En el lugar santo, el rey da gracias a Yahvé por una victo¬ 
ria. Esta visión del salmo puede apoyarse en que los v. 32ss apa¬ 
recen más marcadamente que en los v. 4ss los contornos de la 



conducta de un rey. Pero tal juicio ¿será acertado? En los v. 4ss 
encontramos imágenes y concepciones que pertenecen a la esfera 
de un acontecimiento que trasciende todos los límites de las cir¬ 
cunstancias de la vida dentro del mundo. Tenemos aquí imáge¬ 
nes primordiales y vigorosas que se mueven en torno a la polari¬ 
dad «Sheol - mundo celestial de Dios». Aquel que sufre una 
calamidad desciende hasta el punto más bajo de la separación de 
Dios, pero Yahvé interviene desde lo alto de los cielos. 

Pues bien, si la parte B muestra claramente las características 
de un salmo real de acción de gracias, las imágenes de la parte 
A ¿no podrían aplicarse también al rey? Lo más obvio es proce¬ 
der desde el punto de vista de que todo el cántico constituye una 
unidad (cf. supra). Pero luego hay que repetir con insistencia las 
cuestiones mencionadas al comienzo de esta sección («Marco»). 
El Sal 18 se cantaba en el santuario, como vemos evidentemente 
por el v. 7 y por el «Sitz im Leben» del salmo, que puede obser¬ 
varse también en otros cánticos de acción de gracias. El rey canta 
el salmo en el lugar santo. Pero ¿en qué ocasión se entonaba el 
cántico de acción de gracias? Las respuestas de los comentaristas 
oscilan entre lo histórico y lo mítico. Mientras que las interpreta¬ 
ciones anteriores buscaban un acontecimiento histórico, H. Gun- 
kel hablaba en términos muy generales de una «fiesta real de 
acción de gracias por una victoria», mientras que H. Schmidt 
veía conexiones con una fiesta de entronización de Yahvé, y los 
escandinavos descubrían antecedentes mitológicos (descendi¬ 
miento al infierno y reavivamiento en el contexto de un culto de 
la naturaleza). Gunkel va probablemente por el camino acerta¬ 
do: el cántico de acción de gracias se refiere a una victoria conce¬ 
dida por Yahvé a su rey escogido. Aquí debemos suponer desde 
un principio que el cántico de acción de gracias por una victoria 
no se utilizaba una sola vez sino —como formulario— repetidas 
veces, y que más tarde se hizo la transición de la esfera de la 
realeza al uso del salmo por toda la comunidad (cf. el comentario 
del Sal 3). Esta historia de un salmo en el culto hace que sea 
imposible proponerse dar respuestas precisas a la cuestión acerca 
de la autoría y el tiempo de la composición. La escala de las 
concepciones frecuentemente repetidas refleja básicamente una 
movida historia de la tradición: W. F. Albright opina que el Sal 
18 «podemos atribuirlo provisionalmente» al siglo X (Archeology 
and the Religión of Israel [1942] 129). O. Eissfeldt considera que 
«no está excluida por completo» la posibilidad de que David 
haya sido su autor ( EinlAT 2 , 555). Por el contrario, Gunkel, 
teniendo en cuenta la ampulosidad de la expresión y las frecuen- 



tes repeticiones, señala hacia los últimos años de Judá (Josías). 
Todas estas interpretaciones captan fases de la tradición del Sal 
18. Ciertamente, podemos asignar la forma original del salmo, 
lo cual probablemente no puede determinarse, a los primeros 
tiempos, quizás incluso al siglo X. Las investigaciones de F. M. 
Cross y de D. W. Freedmann (A Roy al Song of Thanksgiving: 
JBL 72 [1953] 16ss) mostraron que había en este salmo elemen¬ 
tos cananeos antiguos, incluidas incluso peculiaridades ortográfi¬ 
cas. Y, sin embargo, no podemos dar de lado a las observaciones 
formuladas por Gunkel acerca del estilo: el Sal 18 tiene los carac¬ 
teres de una reformulación más tardía. Desde luego, debemos 
rechazar como inadecuado el criterio de Gunkel de que los sal¬ 
mos largos deben asignarse siempre a una época más tardía, 
mientras que el salmo breve tiene las señales características de 
gran antigüedad. Tal concepción queda desmentida, por ejem¬ 
plo, por el cántico de Débora (Jue 5). 


Comentario 

1 El título, en el v. 1, es más prolijo que en los demás salmos 
de David. A propósito de TPttnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A 
propósito de 717b, cf. Introducción § 4, n.° 2. En las observacio¬ 
nes adicionales se dice que David es mn - » 73P (cf. Sal 36,1; 
144,10). Se le atribuye la totalidad del cántico de acción de gra¬ 
cias. Este es, en todo caso, el comentario más antiguo, el comen¬ 
tario que afirma que el Sal 18 debe contemplarse dentro de un 
marco que abarca desde la mención explícita del rey en el v. 1 
(«David habló las palabras de este cántico») hasta el v. 51, es 
decir, hasta aquel versículo en el que se menciona al rey David 
y a toda su descendencia. ¿Sería posible que una forma original 
del salmo se remontara a David mismo y que los «incrementos a 
través de la transmisión», es decir, la posible ampliación experi¬ 
mentada por el salmo, deban atribuirse al interés que aquellos 
que lo transmitían tenían en ese material peculiar de la tradición? 
No podemos hacer más que formular la pregunta. El enunciado 
de la situación en el v. 1 no deja de ser un enunciado general: 
«cuando Yahvé le salvó de la mano de todos sus enemigos», 
«...y de la mano de Saúl». Estas palabras dan la impresión de ser 
una determinación posterior, que no es adecuada —ni mucho 
menos— para dilucidar los «problemas históricos» o para indicar 
una situación que pudiese ayudar a interpretar el texto (cf. el 
comentario de Sal 3,1). 



El introito del cántico de acción de gracias tiene todas las 2-3 
notas coracterísticas de una exaltación hímnica. La corrección 
que prefiere inmN en vez de pmN se basa en razones formales 
y prácticas. En la introducción hímnica se «ensalza» a Yahvé 
(Sal 30,2; 145,1; Is 25,1). nm en este pasaje es imposible como 
expresión del amor del hombre a Yahvé, porque nm en el anti¬ 
guo testamento designa la compasión divina que brota de lo más 
íntimo del ser de Dios. La abundancia de los predicados de Dios 
en el introito tiene carácter hímnico. Todas las denominaciones 
que se refieren a Yahvé aluden a su carácter de salvador y auxi¬ 
liador. Por tanto, ’nban («mi salvador») es el concepto central 
en torno al cual se agrupan las expresiones del derecho sagrado 
de asilo y del lenguaje cultual de Jerusalén. Así, por ejemplo, el 
término T)2f alude a una importante tradición sagrada de Jerusa¬ 
lén. Con la roca sagrada del monte en que se alza el templo de 
Jerusalén, se asocian en la tradición cultual de Sión concepciones 
cósmicas sobre el fundamento del mundo, que está sólidamente 
cimentado y que se eleva a las alturas: H. Schmidt, Der heilige 
Fels in Jerusalem (1933) 94ss. Estas tradiciones (que probable¬ 
mente se originaron en época preisraelítica) se aplicaron a Yah¬ 
vé. Yahvé mismo es la «roca eterna» (Sal 31,4; 42,10). A él acu¬ 
den y buscan refugio todos los que se hallan en una desgracia o 
en peligro, porque él es la «fortaleza», el «escudo» y el «refu¬ 
gio»; cf. D. Eichhorn, 30ss. Sobre IW'pP, cf. 1 Sam 2,10; Sal 
132,17; Le 1,69. 

Así que el introito hímnico glorifica a Yahvé como el Dios 
que protege constantemente a todos los oprimidos. 

Con el v. 4 comienza la primera narración que refiere la 4-7 
salvación maravillosa. Elasta el v. 7 se trata en su mayor parte de 
una descripción de la desgracia y la opresión. Hemos de darnos 
cuenta desde un principio que los relatos sobre el Sheol y sobre 
la intervención de Yahvé trascienden toda posible situación his¬ 
tórica. En cifras e imágenes a manera de mitos se describe la 
desgracia concreta en que se halla el orante 1 . Se evoca un aconte- 

1 A propósito del lenguaje pintoresco del Sal 18, declara Calvino' «Nam 
Spintus sanctus cum mahgms et pravis hominum mgenus certare volens, Davi- 
dem hic quasi hyperbolica facundia instruxit, quae ad consideranda Dei beneficia 
mundum expergefaceret Vix ullum est tam palpabile Dei auxilium, quod non 
obscuret nostra maligmtas Ergo David, ut efficacius sensus nostros penetret, 
salutem sibi divinitus allatam, in toto mundi opificio conspicuam fuisse dicit Hoc 
eius consihum tenendum est, ne putemus in stylo altiore modum excedere» (Cal- 
vino, In librum Psalmorum Commentarius , a propósito de Sal 18,5) 



cimiento que es supraindividual y que penetra en las dimensiones 
más remotas, para ilustrar el misterio y la maravilla de la acción 
de Dios. Por eso, en la interpretación del Sal 18, podríamos tener 
a veces la impresión de que no se trata, en absoluto, de un rey 
humano que padece y es salvado, sino de un dios (H. Schmidt). 
Se esboza todo el acontecimiento para que se convierta en un 
suceso arquetípico en cuyo vastísimo ámbito el orante «encuentra 
un lugar» para sí mismo y para su desgracia específica. Si contem¬ 
plamos en esta perspectiva toda la fase narrativa de los v. 4-20, 
entonces quedan suprimidas todas las investigaciones historizan- 
tes, por un lado, y la hipótesis mitologizante, por el otro. El oran¬ 
te (real) entra en un ámbito de ideas convencional y arquetípico. 
En los v. 4-7 se describe intuitivamente el insondable misterio de 
la aflicción, entendida como lejanía y separación de Dios. En la 
hora de su desgracia, el cantor cayó en la esfera del (Chr. 
Barth, Die Erretíung vom Tode in den ¿ndividuellen Klage- und 
Dankliedern [1974] 76ss.). Todas las imágenes presentan de mane¬ 
ra intuitiva esta situación, bbhrí designa también en Is 53,5 el 
extremo sufrimiento, el verse destrozado por heridas de muerte. 

Pero el cantor del cántico de acción de gracias no permite ni 
por un instante que aparezca la duda: en esta situación de tanta 
aflicción invocó a Yahvé (v. 4) y fue salvado. Esta expresión 
proléptica es característica del cántico de acción de gracias, que 
brota de haber experimentado ayuda. 

Los enemigos, aquí en el Sal 18, son sin duda alguna poten¬ 
cias extranjeras (cf. Introducción § 10, 4). Pero la actividad de 
esas potencias se contempla como rebelión contra el p'Uf (v. 
21ss.), contra aquel que pertenece a Yahvé. El océano del caos 
es la quintaesencia del poder peligroso e impío. Por eso, la ame¬ 
naza de ruina y perdición se describe en el v. 5 con las metáforas 
de la mitología de Tiamat (cf. Sal 93): Sal 69,2s.l5; Lam 3,54; 
Jon 2,4.6; Sal 42,8; 88,8; 93,4. mn y bybn son los poderes que 
dejan sentir sus efectos maléficos en la esfera del blNlP. La insi¬ 
dia de esos poderes de perdición se visualiza con imágenes toma¬ 
das de la caza (v. 6): G. Dalman, AuS VI, 337, 339. En esta 
aflicción (72f2) el orante del salmo clamó a Yahvé. Gritó al Señor 
y experimentó la maravilla de ser oído. Porque el grito de angus¬ 
tia penetró en los oídos de Yahvé, que tiene su trono en el tem¬ 
plo (de Jerusalén; Jon 2, 8). iba'nn no se refiere probablemente 
al palacio celestial, sino al templo, en el que se entona el cántico 
de acción de gracias. 

16 En los v. 8-16 tenemos la vigorosa descripción de una teofa- 
nía. Yahvé, desde lo más alto del cielo, se inclina hacia el orante 



que, en su tribulación, se halla en la esfera más profunda del 
blNtP. Aquí reconocemos claramente la polaridad supraindivi- 
dual, la manifestación de Dios está introducida por un terremoto 
(v. 8). Este anuncio de la llegada de Dios es característico de las 
descripciones de teofanías en el antiguo testamento: Jue 5,4ss; 
Dt 33,2s; Is 30,27ss; Hab 3,4ss; Sal 97,2ss. El temblor afecta 
también a los n’in ’7P1?3, a los fundamentos arquetípicos de 
todo lo que es durable y sólido. Desciende todo el poder celestial 
(v. 10). Debemos fijarnos aquí en el término 71’, que es el térmi¬ 
no técnico para expresar el «co-descendimiento» de Dios; Gén 
11,5.7; 18,21; Ex 3,8; 19,11.18.20; 34,5. No pasemos por alto las 
relaciones de la descripción con la teofanía del Sinaí en Ex 19. 
«Nubarrones oscuros» rodean a Dios en su manifestación. Dios 
se manifiesta veladamente como el que llega. Incluso como Deus 
revelatus, sigue siendo el Deus absconditus: cf. también el v. 12 
(Ex 19,16.18; Sal 97,2; Ez 1,4). La descripción en cifra de la 
manifestación divina menciona en el v. 11 al Tilo como el «vehí¬ 
culo» de la teofanía que se acerca. En el antiguo testamento, 
Yahvé tiene su trono sobre los querubines del arca (Sal 80,2; Ez 
1; Sal 99,1; 1 Sam 4,4). Esos querubines ¿son los guardianes que 
están junto al trono o son «personificación» de los nubarrones 
de tormenta? Esta pregunta no puede recibir respuesta clara a 
base de nuestro pasaje. Muy probablemente, elementos sacros 
de la descripción del carro del trono (Ez 1) del arca se han aso¬ 
ciado con fenómenos celestes de la formación de nubarrones. 
No somos ya capaces de penetrar en la gran variedad de símbolos 
del mundo antiguo. Pero hemos de tener en cuenta que 3H3 
y riman son conceptos sinónimos en el paralelismo de los 
miembros. 

Aunque Dios, al manifestarse, se oculta a sí mismo (v. 12), 
le precede un fulgor deslumbrante (cf. Dt 33,2; Hab 3,4). Este 
vivo resplandor de luz representa el prodigio propiamente tal de 
la teofanía (Sal 50,2). Se precipita del cielo granizo y carbones 
encendidos (v. 13). Las actividades de una ingente tormenta y 
de una erupción volcánica se entreveran: Is 30,30; Sal 97,5; 
104,32 y Sal 11,6; 140,11. El v. 14 (cf. el Sal 29) habla del retum¬ 
bar del trueno como sonido estrepitoso que anuncia la llegada 
de Dios. A Yahvé se le llama yi’bP: Dios del cielo (cf. Introduc¬ 
ción § 10, 1). Dios, desde lo alto, dispara rayos como flechas (v. 
15; Hab 3,9.11; Sal 77,18s), y con su manifestación hace visibles 
los Q’O ’p’PN («las profundidades del mar»). Aquí la descripción 
de la teofanía entra en el mundo de imágenes del caos primordial 
y del origen de la tierra (H. Gunkel, Schópfung und Chaos irt 
Urzeit und Endzeit 2 , 102s). La intervención de Yahvé dispersa 



los poderes del caos (cf. el v. 5) y asienta las bhn rvntrin(«los 
cimientos de la tierra»). Son términos cosmológicos que hacen 
referencia a los fundamentos de la tierra firme, liberada de las 
aguas del caos. El trueno retumbante de la teofanía se combina 
con la palabra de poder pronunciada por Dios en el exordio de 
los tiempos, y por la cual él hizo retroceder a los poderes del 
bimy (Sal 104,7). 


En muchos aspectos, las descripciones de teofanías en el antiguo 
testamento siguen representando hoy día un problema impenetrable. 
Por lo que respecta primeramente a los elementos imaginativos de estas 
descripciones, vemos que en ellos se mezclan dos esferas de imágenes, 
las ideas de la epifanía del dios de la tempestad, conocido por el mito 
de Hadad-Rimmón, y las metáforas que aluden a zonas volcánicas. En 
un himno dedicado al dios de la tempestad leemos: «Padre Ishkur, se¬ 
ñor, que cabalga sobre la tormenta: tal es tu nombre, dios supremo, 
padre Ishkur, señor, que cabalga sobre el poderoso león: tal es tu nom¬ 
bre, dios supremo; Ishkur, león del cielo, excelso toro, radiante, tal es 
tu nombre, dios supremo. Tu nombre cubre el mundo como un manto, 
cuando retumba tu trueno, se estremece el alto monte, Padre Emú, 
cuando tú ruges, tiembla la gran Madre Ninlil» (H. Gressmann, A OI 
249). Por otro lado, las imágenes volcánicas señalan las relaciones de 
tradición con el nordeste y el extremo sudeste (más allá del gol lo de 
Aqaba). Los sucesos de una tempestad y de una erupción volcánica 
aparecen ya como signo en la descripción de la teofanía del Sinai (Ex 
19), y desde ese pasaje influyen en las descripciones de las apariciones 
divinas en el antiguo testamento. Pero, a veces, elementos de imágenes 
preisraelíticas y extraisraelíticas desempeñan también un papel en las 
teofanías del antiguo testamento. Sirven de ilustraciones poéticas y pro- 
féticas de la llegada de Dios. Pero aquí surge inmediatamente la pregun¬ 
ta de cómo hay que imaginarse concretamente una teofanía. Probable¬ 
mente, no hace falta probar con más detalle que la manifestación de 
Dios es un ingrediente narrativo y profético de la tradición del Sinai (U. 
von Rad, El problema morfogenético del hexateuco, en Id., Estudios 
sobre el antiguo testamento. Salamanca 1976, 11-80). Pero esa teofanía 
¿tenía también un significado en el culto de aquel tiempo? S. Mowinckel 
y A. Weiser han expresado su opinión de que hay que admitir que, en 
el trascurso dramático del culto, se hacía la representación de una teota- 
nía. ¿Será acertada esta concepción? 

No estamos en condiciones de reconstruir exactamente los procesos 
reales que se daban en el culto de Israel. Para ello, las fuentes no nos 
ofrecen fundamento. Y, así, la hipótesis de una teofanía presentada dra¬ 
máticamente debe considerarse un experimento. Pero hemos de plan¬ 
tearnos la cuestión: ¿cómo nos imaginamos la representación de seme¬ 
jante teofanía? ¿se concibe que Israel se dejara llevar a esas manifesta¬ 
ciones plásticas en la celebración del culto? ¿no será más adecuado pen- 



sar, con toda reserva, que quizás se llevaba en procesión el arca (2 Sam 
6, 1 Re 8, Sal 132), a la manera de una proclamación kerigmática de la 
venida y manifestación de Dios? Podríamos entender que los Sal 50 y 97 
eran proclamaciones cultuales de ese estilo en las que se anunciaba la 
venida de Dios Pero entonces el Sal 18 habría tomado sus concepciones 
del kengma efectuado en el culto divino. 

El género ( Gattung ) y la temática de las descripciones de teofanía 
fueron estudiados y expuestos de manera extensa por Jorg Jeremías en 
su obra Theophame (1965) Esta obra contiene una importante presen¬ 
tación e interpretación de los materiales relativos a la historia de las 
religiones (p 73ss) Se exponen las influencias ejercidas sobre Israel por 
los países de su entorno y se estudia el origen de las diversas concepcio¬ 
nes Se interpreta de manera detallada la teofanía del Sal 18 (p 34ss) 

En este punto Jeremías hace el siguiente resumen «En el texto de esta 
majestuosa teofanía, vemos que concepciones enteramente distintas se 
han fundido en una sola descripción de la venida de Yahvé La venida 
de Yahvé con fuego (v 9) no tiene conexión directa con su acercamien¬ 
to sobre nubarrones de tormenta que descienden (v. 10) Hay que dis¬ 
tinguir, a su vez, de todo ello la llegada precipitada de Yahvé en el 
viento huracanado (v. 11b) Los elementos volcánicos (v. 13b) y las 
apariciones en medio del fragor de la tormenta (v 14s) no tienen cone¬ 
xión inmediata con la aparición de Yahvé en gloria (v 13a) Yahvé no 
era el Dios de un solo fenómeno de la naturaleza» (v 37s) Sobre la 
teofanía, cf también F Schnutenhaus, lss 

Estos versículos hablan de la intervención de Yahvé y de la 17-20 
salvación que ha tenido lugar efectivamente. Dios, que desciende 
del cielo en una teofanía, interviene ahora en medio de lo más 
hondo de la perdición (cf. también el Sal 144,7). Yahvé sacó de 
la esfera del caos (trm □ i nn, «de las muchas aguas») a quien se 
hallaba perdido 2 . Dios le rescató de la mano de poderosos ene¬ 
migos y despreciadores, a quienes el afligido no podía ya oponer¬ 
se por sus propias fuerzas. El v. 19 indica que el rey, que ahora 
expresa su acción de gracias fue atacado y sometido por enemi¬ 
gos en un tenebroso día. No podemos poner en duda que en los 
v. 2-31 se nos habla también de la situación en que se encuentra 
un caudillo real. Pero Yahvé acudió en apoyo ()PU>nb) de quien 
se hallaba perdido. En el v. 20 se describe intuitivamente la sal¬ 
vación. La situación de apuro (hit) es un «lugar estrecho», y la 


2 «Hic breviter tam splendidae narrationis finís ostenditur nempe ut scia- 
mus Davidem ex profundis abyssis non propna industria, ñeque etiam hominum 
opibus emersisse, sed Del manu fuisse extractum Dicitur emm Deus e sublimi 
auxihum mittere, ubi mirabihter et modis msohtis nos servat atque ita haec mis- 
sio terrems subsidus opponitur, quibus perperam solemus mentes nostras aflige¬ 
re» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius , a proposito de Sal 18,17) 



ayuda de Dios es «lugar espacioso», «amplitud liberadora» (cf. 
el comentario de Sal 4,2). El don de Yahvé es liberación. 

27 En estos versículos el salmista se pregunta por qué razón ha 
intervenido Dios. ¿Por qué, exactamente, me ayudó Yahvé? 
Esta pregunta encabeza implícitamente nuestra sección. Ahora 
bien, se ha pensado una y otra vez que los v. 21-27 representan, 
en la estructura del cántico de acción de gracias, una reversión 
«deuteronomística», por no decir incluso una reversión nomística 
judía, a toda clase de reflexiones inspiradas en la «justicia pro¬ 
pia» (en la autojustificación). Esta opinión surgió porque hubo 
personas que se llamaron a engaño por diversos conceptos. Pero 
la sección de los v. 21-27 no debe entenderse «deuteronomística- 
mente» ni tampoco «nomísticamente». Sino que los fundamentos 
para entender debidamente esta sección deben buscarse en el 
Sal 15 y en la institución de la liturgia de la torá que ha de presu¬ 
ponerse en él: cf. el comentario del Sal 15. Los «derechos de 
ciudadanía» en el monte Sión corresponden únicamente al pH^, 
al israelita que vive de conformidad con los estatutos del pacto 
con Yahvé. El es el único que tiene derecho a ser protegido por 
el poder de Dios (cf. el comentario de Sal 15,1). El PUH no tiene 
derecho a comparecer ante Yahvé; tiene enfrente a Dios (Sal 
5,6ss). Vemos, pues, que en los v. 21ss se traza la imagen del 
pHS que es fiel al pacto con Yahvé y que es admitido al santua¬ 
rio. Y de nuevo esta descripción llega al terreno de lo arquetípico 
y supraindividual (G. von Rad, TeolAT I, 462s). La acentuación 
de la obediencia a la min y la solemne afirmación de una con¬ 
ducta justa son básicamente una referencia a la declaración de 
lealtad que se hace al participar en el culto (v. 21-24). Hay que 
tener en cuenta, además, que el rey, aquí, hace de arquetipo del 
P > *T2?, una concepción que se halla atestiguada también en otras 
partes del antiguo testamento (Jer 23,5; Zac 9,9). Las expresio¬ 
nes, como tales, se hallan relacionadas con los Sal 1 y 119. Las 
frases que comienzan con en los v. 22.23, corresponden a las 
afirmaciones de un juramento de purificación. Conviene fijarse 
en todos los conceptos que expresan que Yahvé declara su volun¬ 
tad y da instrucción: *p"T, pn. El arquetipo del pH^ se 

circunscribe con los términos: tPian, "POTi, *123. En los v. 21 y 25 
el orante confiesa que Yahvé actuó de conformidad con el p73t 
(la «justicia») del orante. El hifil causativo suscita la idea 
de que la nptií es una esfera de poder salvífico en la que Yahvé 
hace que tenga lugar «una retroacción inmanente»: al pHS le 
sale al encuentro el pt^ = «salvación» (cf. K. Koch, Gibt es ein 
Vergeltungsdogma im Alten Testament?: ZThK [1955] lss). La 



«causalidad total» de Yahvé hace que, en la esfera de salvación 
de la vengan sobre el pnü las acciones divinas de protec¬ 

ción y salvación. Basándonos en estos precedentes, debemos en¬ 
tender también los enunciados de los v. 26.27. Hay una gran 
correspondencia, una correspondencia única: el T’Dn experimen¬ 
ta el ion de Dios 3 . Pero el IPpJJ experimenta la acción destructo¬ 
ra de Yahvé. No se trata aquí ni de principios de estricta retribu¬ 
ción (F. Nótscher) ni de principios del ius talionis (del «derecho 
del talión», H. Gunkel). Sino que el que pertenece a la comuni¬ 
dad de Yahvé y vive de conformidad con los estatutos del pacto 
con Dios, ese tal está viviendo por este mismo hecho en una 
zona de poder salvífico. Ahora bien, el que desprecia a Yahvé se 
excluye a sí mismo de la esfera de la salvación. Todo ello son 
estatutos de la comunidad de Yahvé que presuponen el aconteci¬ 
miento de la salvación. 

En el v. 28 se acentúa de nuevo muy encarecidamente que 28 
Yahvé ayuda al ’íP'Dy. Todos los desvalidos y los que se encuen¬ 
tran en situación apurada tienen en Jerusalén el gran privilegio 
de que se aplique allí a todos los tPpHX una concesión especial 
de salvación (cf. Introducción § 10, 3). Por eso, el orante, al 
recurrir a la n]7"rs prototípica de la liturgia de la torá, menciona 
al mismo tiempo los privilegios de los «pobres», que disfrutan de 
la especial ayuda de Dios en la obtención de sus derechos 4 . Pero, 
cuando el rey participa de los privilegios del ‘*3yny («del pueblo 
humilde»), recordamos lo que se nos dice en Zac 9,9. Y esto es 
lo asombroso del Sal 18: el rey se considera a sí mismo dentro de 
la comunidad de los tPpHi? y de los D>1iP. El hecho de que él 
haya experimentado la salvación, el rey no lo atribuye a su condi- 

3. Calvino no quiere que la frase «con los puros te muestras puro» se entien¬ 
da en sentido general, sino que desea referirla rigurosamente al contexto: «Primo 
enim ad contextum accomodanda est haec sententia, quod Deus hominem inno- 
xium toties a praesenti morte eripiens, benignum se erga benignos, et purum 
erga puros re ipsa probaverit. Deinde communem doctrinam elicere convenit, 
Deum nunquam frustrari servos suos, quin benigne eos tractet, si modo eius 
auxilium cum mansuetudine et patientia exspectent». «Finis est, ut bona spe fide- 
les se ad colendam integritatem animent, quia ad unumquemque redibit iustitiae 
suae fructus» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius , a propósito de Sal 
18,26s). 

4. «Ita reddit optime rationem omnium praedictorum et iustum Dei iuditium 
praedicat. Ideo enim sanctos sanctificat, quia humiles salvos facit, ergo sancti 
sunt humiles, idest viles et abiecti, ideo et perversos pervertit, quia oculos super- 
borum humiliat, ergo perversi sunt superbi et honorati et magnificati, quasi dicat: 
haec iuditii tui aequitas, imo natura tua, humiles exaltare et cum illis esse, super- 
bos autem humiliare et contra eos esse, de qua re multa diximus et plena est 
scriptura» (Lutero, WA 5; 524, 5ss). 



ción especial de monarca, sino a la solidaridad que le une con el 
«justo» y el «pobre» de su pueblo. De hecho, se da aquí un tono 
que es ajeno a los demás salmos del rey. ¿Habla aquí aquel rey 
que se inclinó profundamente bajo las antiguas instituciones is¬ 
raelitas? ¿el rey que llevó el arca a Jerusalén y que, probable¬ 
mente, observaba también de manera estricta las antiguas pres¬ 
cripciones para la entrada en la «tienda»-santuario (Sal 15,1)? 
¿está hablando aquí David? El lenguaje, que a veces es profun¬ 
damente arcaico, con sus arrebatadoras imágenes arquetípicas, 
permite que, al menos, nos hagamos esta pregunta. No podre¬ 
mos darle una respuesta segura. Y tampoco cabrá esperarla. 

29-35 En el v. 29 la ayuda de Yahvé se compara con una luz que 
se lleva a la oscuridad. Yahvé mismo era la luz. En su presencia 
desaparecía la oscuridad. El versículo introducido por ">D tiene el 
sonido de una confesión afirmada solemnemente, de una confe¬ 
sión doxológica. Unicamente la presencia de Yahvé produjo el 
giro decisivo. En los v. 30s se experimenta una modificación sin¬ 
gular, al introducirse el concepto de la guerra santa (cf. G. von 
Rad, Der Heilige Krieg im Alten Testament, ATANT [1951]). En 
el Israel de los tiempos anteriores a la monarquía, Yahvé estaba 
junto a su pueblo como el «Dios de las batallas». Pero ahora su 
actividad auxiliadora se concentra en un solo hombre, en el rey. 
Dios está a su lado, como estaba en otro tiempo al lado del 
dirigente carismático. Las murallas y las empalizadas no son obs¬ 
táculo, cuando Yahvé está presente (v. 30). Las indicaciones di¬ 
vinas del camino (ITT) que hay que seguir, sus directrices (dadas 
en oráculos: mn v ni3N) son la prueba perfecta de la presencia 
auxiliadora de Dios (v. 31). Como protegiéndose con un escudo, 
el rey puede cobijarse gracias al deus praesens (v. 31b). La fuerza 
heroica, la buena suerte en la guerra, la rapidez y la habilidad 
son los dones de Yahvé (v. 33-35). El cántico de acción de gra¬ 
cias ensalza sin cesar, con alabanzas y confesión de fe, el poder 
singularísimo que se concede carismáticamente al rey (v. 32; 
1 Sam 2,2; Sal 144,1). Partiendo de esta descripción de la prodi¬ 
giosa concesión de poder, se desarrolla ahora un segundo relato 
en el cántico real de acción de gracias. 

>6-49 Yahvé protegía y apoyaba al rey, cuando éste se veía en difi¬ 
cultades. Dios escuchaba su clamor (v. 7) y respondía a él. En el 
v. 36b hemos de leer ?|nip = «tu acción de responder». Con su 
respuesta, con su aliento decisivo, Yahvé produjo el cambio (Sal 
35,3). Como ocurría ya en el v. 31, habrá que pensar también 
aquí en un oráculo que el rey obtiene en medio de la batalla: 



1 Sam 23,2; 28,6.15; 30,8; Is 45,lss. Yahvé creó espacio para 
que dieran sus pasos los afligidos (v. 37) e hizo que el perseguido 
se convirtiera en perseguidor (v. 38-40). La segunda fase de la 
narración se concentra enteramente en la batalla e informa espe¬ 
cialmente de la maravillosa victoria sobre los enemigos (v. 4Óss, 
cf. 1 Sam 2,4). Los enemigos fueron aniquilados (v. 41); cf. Ex 
23,27. Los gritos con que clamaban a Yahvé no sirvieron para 
nada (v. 42). 

En los v. 40-42 podríamos pensar que los términos 'Dp, 'tríN 
y ’NityQ se referían a un acontecimiento que había sucedido den¬ 
tro de Israel. Sobre todo, los gritos de los enemigos clamando a 
«Yahvé» (v. 42) podían entenderse en este sentido. Pero es pro¬ 
bable que, con el trascurso del tiempo, el salmo se puliera en 
este punto. Si el cántico de acción de gracias lo cantaba también 
más tarde la comunidad, entonces no cabe duda de que en este 
lugar se insertaron ideas sobre el «enemigo del individuo» (Intro¬ 
ducción § 10, 4). De todas formas, es muy posible que el cántico 
real de acción de gracias se hubiera ocupado ya de enfrentamien¬ 
tos entre israelitas. 

El rey desmenuza a los enemigos como polvo y los pisotea 
como basura: v. 43 (a propósito de la imagen, cf. Is 10,6; Miq 
7,10). Yahvé ha sacado a su rey de lo más hondo de la aflicción 
y lo ha elevado hasta lo más alto (v. 44). El que se hallaba en el 
fondo, se ha convertido en D’rí \yS"i («cabeza de las naciones»). 
Los pueblos han quedado sujetos a él (v. 44-46). Aquí se canta 
el tema corriente de los salmos del rey: «el dominio universal del 
ungido de Yahvé» (cf. el comentario de Sal 2,8). Los que han 
sido sometidos se inclinan con obediencia, los vencidos tiemblan 
en las mazmorras. El giro ha sido total y decisivo. Y en este 
punto los acentos hímnicos del cántico de acción de gracias se 
hacen cada vez más intensos. mn v, n tiene que tener aquí el 
sentido de: «¡Yahvé vive!» (v. 47). Sobre los problemas relacio¬ 
nados con el tema de n'irP'Ti, en concreto y en un contexto am¬ 
plio, cf. H.-J. Kraus, Der lebendige Gott, en Biblisch-theologi- 
sche Aufsatze (1972) 12s; W. H. Schmidt, Alttestamentlicher 
Glaube in seiner Geschichte ( 2 1975) 156s. 

G. Widengren piensa en las fórmulas de lenguaje sacro que aparecen 
en el v. 47. En opinión de este especialista, las expresiones se hallan 
enraizadas en el drama cultual, y por cierto lo estuvieron originalmente 
en el culto de fecundidad. «En los textos cultuales ugaríticos, El atesti¬ 
gua su saber por el hecho de que ’Al’iyan Ba‘al después de su muerte 
y de su permanencia en el Hades, regresó de nuevo a la vida, y lo hace 
así con las siguientes palabras: 



Sí, sé que ’Al’iyán Ba‘al vive, 

que el príncipe, el señor de la tierra, existe. 


Esta fórmula cultual reza así: búa Ti, ¡ ’AViyán Ba‘al vive! 

Parece ser de la mayor importancia el hecho de que, en el Sal 18, un 
salmo del rey, aparezca también esta misma fórmula cultual, cuando el 
rey dice en oración: ¡Vive Yahvé! (Sal 18,47). Aquí nirP'Ti corresponde 
a la fórmula ugarítica bya pNbN Ti. Así como estamos convencidos de 
que las concepciones acerca del sueño y del despertar de la divinidad 
representan una antigua herencia cananea, así hemos de suponer lo mis¬ 
mo en lo que respecta a la fórmula en que se expresa la certidumbre de 
que la divinidad ha vuelto a la vida. También en este caso es importante 
el que la fórmula aparezca en un contexto caracterizado por influencias 
cananeas; pues el Sal 18 se cuenta entre aquellos salmos más henchidos 
de expresiones cananeas» (G. Widengren, Sakrales Kdnigtum im Alten 
Testament und im Judentum, en Franz Delitzsch Vorlesungen [1952- 
1955] 69). Tengamos bien presentes estas conexiones en todo momento. 
Sin embargo, Widengren concede una importancia demasiado intensa 
al componente cananeo, en cuanto a su contenido se refiere. ¿No se 
tratará en el salmo 18,47 de la simple adopción de una fórmula arcaica? 
¿podremos admitir realmente que los antecedentes de mitología de la 
naturaleza y de drama cultual se hallen todavía vivos en el antiguo testa¬ 
mento? Th. C. Vriezen llega incluso a decir que fórmulas tales como 
nirP'Ti son «una correspondencia antitética a la creencia cananea en los 
dioses que morían y resucitaban, según la religión de la fecundidad» 
(TheolAT , 143). 


La actividad viva de Yahvé, atestiguada en la exclamación 
mrP'Tl, no hace referencia a un dato de la mitología de la natu¬ 
raleza o del drama del culto, sino a la acción salvífica de Dios en 
la historia, a la maravillosa intervención de Yahvé en los momen¬ 
tos de dificultad por que pasan sus elegidos. A Yahvé se le deno¬ 
mina ’yub VllbN. Estos predicados divinos, especialmente el tér¬ 
mino Yiüí, señalan a Sión como el lugar de la presencia de Dios. 

Por lo demás, y en lo que respecta a la forma, nos fijaremos 
en que el cántico de acción de gracias, a partir de este momento, 
habla de Yahvé en tercera persona. Reconocemos aquí la transi¬ 
ción de un relato de acción de gracias a la doxología. El v. 48 
comienza entonces (como habían comenzado ya los v. 31-33) con 
la exclamación bND. Se glorifica a Dios como dador de la victo¬ 
ria. Este final hímnico de la segunda fase narrativa del cántico 
de acción de gracias culmina en el v. 49 con una frase sintetizado- 
ra, que es una confesión de fe y una alabanza. Yahvé «salvó» y 
«exaltó». El fragmento de verso pnn («me rescató 

del varón de violencia») podría ser una adición secundaria que 



se originó por el uso comunitario del antiguo cántico de acción 
de gracias y que se formuló según la perspectiva de «los enemi¬ 
gos del individuo» (cf. Introducción § 10, 4). 

El v. 50 muestra las notas típicas de una conclusión hímnica, 50-51 
que con la expresión p'bj) («por eso») señala retrospectivamente 
los relatos sobre la intervención salvadora de Yahvé. La alaban¬ 
za entonada por el rey se deja oír entre las naciones. El cantor 
dice que el acto por el que Dios salvó al «ungido» es TUn y 
nipiub («clemencia» y «ayuda»). El término TTÚPQ («ungido») 
designa a quien ha sido marcado por la unción, al rey divino 
intangible (1 Sam 2,10; 12,3.5; Sal 2,2; 20,7; 28,8 y passim). Fi¬ 
nalmente, la demostración de la ayuda de Yahvé queda anclada 
en David y en su dinastía. De esta manera, el v. 51 acentúa que 
el Sal 18 habla de la salvación del rey. 


Finalidad 

Las líneas principales del kerigma, en este cántico de acción 
de gracias, y teniendo en cuenta los sucesos referidos, deben 
trazarse en una triple dirección: 1. Yahvé, desde el lugar de su 
presencia, escucha el clamor de angustia y la oración del afligido 
(v. 7.36). Su respuesta se hace realidad en una intervención in¬ 
mediata y poderosa. 2. El poder de Yahvé, desde lo más alto 
del cielo, se inclina hasta las profundidades más hondas del ámbi¬ 
to de la muerte, de la región del Sheol, y arranca al afligido de 
todos los peligros que le oprimían (v. 5.6.10ss). 3. Yahvé salva 
de la derrota, proporcionando no sólo la victoria sino también 
una maravillosa exaltación (v. 19.44s). 

En este acontecimiento la atención se centra sobre la figura 
del rey: él es quien sufre (v. 4ss.l9). Su aflicción se describe 
intuitivamente en imágenes y concepciones que trascienden todas 
las situaciones que se dan en el mundo. El rey padece un sufri¬ 
miento arque típico. Pero el rey aparece como el orante, como el 
hombre que pone su confianza en Yahvé (v. 7). El afligido no 
invoca privilegios reales ni atributos divinos. Sino que se protege 
bajo la declaración de lealtad de los D'pHJ? (v. 21ss) y apela a 
las prerrogativas de salvación de que goza el ’iVnp (v. 28). Y 
cuando Yahvé le concede entonces su ayuda, el rey que padece 
se convierte en héroe carismático, apoyado por el poder militar 
de Dios (v. 30ss), que vence a todos los enemigos. El que padece 
se convierte en el exaltado por encima de todos los pueblos. 



Por consiguiente, el Sal 18, en su género de cántico de acción 
de gracias, describe el acto maravilloso por el que Dios salva a 
su siervo (73V. v. 1) real. Metáforas y formulaciones míticas se 
mezclan con la narración. Pero no predominan ni el mito ni el 
drama cultual. El secreto de los salmos del rey del antiguo testa¬ 
mento reside en la dimensión histórica. Rudimentos míticos del 
ámbito del culto de los dioses que mueren y resucitan ilustran la 
presencia de la salvación de Dios en la vida histórica. Por eso, el 
camino de la interpretación nos conduce a través de una estrecha 
cresta entre el mito y la historia. Hay peligro tanto de mitologi- 
zar como de historizar. Mientras que en tiempos anteriores el 
interés se cifraba en señalar las relaciones con la «historia de 
David», hoy día se tiende a menudo (siguiendo la orientación de 
paralelos hallados en la historia de las religiones) a la mitización 
del salmo. Sin embargo, el kerigma del Sal 18 se opone a ambas 
tendencias. Es un enunciado libre que, por conducto de Is 53, 
señala hacia el nuevo testamento. Contra toda fenomenología 
que pretenda relacionar directamente el elemento mítico y de 
drama cultual de la muerte y resurrección en el culto divino de 
los reyes, contra toda fenomenología —digo— que pretenda re¬ 
lacionar este elemento con el acontecimiento de Cristo en el nue¬ 
vo testamento, la intención histórica del cántico de acción de 
gracias, que se refiere a sucesos reales, opone —desde luego— 
resistencia. 

Finalmente, el Sal 18 muestra vestigios de que era utilizado 
por la comunidad del antiguo testamento. El orante sencillo y 
ordinario penetra más tarde en la esfera de los enunciados for¬ 
mulados por el rey y se sitúa así en el terreno de los inmutables 
actos divinos de salvación, que en la desgracia en que él se en¬ 
cuentra son acogidos como eficaces (cf. el comentario del Sal 3). 



Salmo 19 


LA REVELACION DE Y AH VE 
EN EL CIELO Y EN LA TIERRA 


Bibliografía: O. Schroeder, Zu Psalm 19: ZAW 34 (1919) 69-70; L. 
Dürr, Psalm 19, en Festschrift E. Sellin (1927) 37ss; J. Morgenstern, 
Psalm 8 und 19A: HUCA 19 (1945/1946) 491-253; H.-J. Kraus, Freude 
an Gottes Gesetz: EvTh 11 (1951) 337-351; A. Jirku, Die Sprache der 
Gottheit in der Natur: ThLZ 76 (1951) 631; D. Fokos-Fuchs, Psalm 19,5, 
en 1. Goldziher Mem. II (1958); K. H. Bernhardt, Zur Bedeutung der 
Schópfungsvorstellung für die Religión Israels in vorexilischer Zeit: 
ThLZ 85 (1960) 821-824; M. Weippert, Mitteilungen zum Text von Ps 
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Genootschap ‘Ex Oriente Lux’ 17 (1963) 193-201; A. H. van Zyl, Psalm 
19, en Biblical Essays, 1966 (1967) 142-158; J. A. Soggin, La radice 
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ze (1972) 179-194; D. J. A. Clines, The Tree of Knowledge and the Law 
of Yahweh (Psalm XIX): VT 24 (1974) 8-14; O. H. Steck, Bemerkungen 
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Alten Testaments. FS C. Westermann (1980) 318-324; J. A. Durlesser, A 
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A 1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 Los cielos narran la gloria de Dios, 
y el firmamento proclama la obra de sus manos. 



3 Un día trasmite al otro palabras, 

y una noche manifiesta conocimiento a la otra. 

4 Sin palabras y sin lenguaje, 
con voz no perceptible. 

5 A toda la tierra sale su sonido 8 
y al b fin del mundo su lenguaje. 

El ha preparado en ellos" una tienda para el sol. 

6 Es como un esposo que sale de la alcoba, 
gozoso como un héroe para correr la carrera. 

7 Del fin del cielo sale 

y corre de nuevo ‘hasta ,d el fin, 
y nada queda oculto a su calor. 

B 8 La instrucción de Yahvé es perfecta, 
restaura el alma. 

El testimonio de Yahvé es fiable, 
hace sabio al necio. 

9 Los preceptos de Yahvé son rectos, 
alegran el corazón. 

El mandamiento de Yahvé es puro, 
ilumina los ojos. 

10 La ‘palabra’' de Yahvé es limpia, 
permanece para siempre. 

Las leyes de Yahvé son verdad, 
son, todas ellas, justas. 

11 Son más preciosas que el oro, 
que mucho oro fino; 

y más dulce que la miel 
y que el almíbar del panal. 

12 Tu siervo se deja amonestar también por ellas; 
el que las guarda tiene rica recompensa. 

13 Errores, ¿quién los discierne? 

¡Absuélveme de los que no tengo conciencia! 

14 ¡Protege también a tu siervo contra los malvados 1 , 
para que no se enseñoreen de mí! 

Entonces soy irreprochable 8 y limpio 
de graves trasgresiones. 

15 ¡Séante gratas las palabras de mi boca 

y lleguen a ti los pensamientos de mi corazón, 
oh Yahvé, roca mía y redentor mío! 

a Aquí 1¡? no pertenece al concepto 1¡7 o 1¡? = «cuerda», «hilo de la 
plomada». En Is 28,10.13 1 ¡? es una palabra onomatopéyica (KBL 830). 
G: (pflóy/oc; san Jerónimo: sonus. Sin embargo, no debiera corregirse 
por nblp’b. 



b a ’ recomienda la preposición b, pero 3 es muy posible (BrSynt § 
106a). 

c La corrección, bastante frecuente, de DH3 por n»3 es una correc¬ 
ción innecesaria. nn3 se refiere a Q’nu^n (v. 2 ) y se ve que es una 
expresión objetivamente correcta contrastándola con lo que se dice en 
el v. 7: el sol sale desde el fin del cielo. 

d De acuerdo con 18 manuscritos y el G (6105 óotpou), hay que leer 7 
IV en lugar de bp. 

e DNT* = «temor» pudiera conservarse; sin embargo, el Sal 119,38 10 
apoya la lectura rn!3N. En estas variaciones del concepto de min, el 
término nNT causa un efecto perturbador. 

f Habría que pensar si no debiéramos leer tal vez yní = «presun- 14 
ción», «desconfianza», «maldad», en lugar de mt = «personas presun¬ 
tuosas», «personas malvadas». En ese caso, tendríamos un contraste 
con los errores inadvertidos y pecados no intencionados, de que se habla 
en el v. 13. Pero la correspondiente corrección penetra demasiado hon¬ 
do en la condición del TM en el v. 14. 

g El ’atnáh no se halla en el lugar correcto y debe situarse debajo 
de '3 (cf. el metro). 


Forma 

Hace ya mucho tiempo que se reconoce que Sal 19 está com¬ 
puesto de dos salmos. La sección A es un himno de alabanza a 
Yahvé por su manifestación en la naturaleza; la sección B es una 
glorificación de la min. Las diferencias entre las dos partes del 
salmo son tan sorprendentes, que no necesitan ulterior explica¬ 
ción. Sin embargo, sería improcedente estudiar el Sal 19A y el 
19B como dos textos completamente dispares. La tradición reu¬ 
nió ambas partes. Por este motivo, en un estudio de exégesis 
estamos obligados a investigar por qué se combinaron ambas 
partes y qué sentido tiene su combinación. 

No sólo por su contenido sino incluso por su forma métrica 
se ve que Sal 19A y 19B son entidades diferentes. El metro del 
Sal 19A se define de la siguiente manera: v. 2.3.6: 4 + 4; v. 
4.5a: 4 + 3; v. 7a: 3 + 3. Versos breves aislados (sin paralelismo) 
aparecen en el v. 5b como cadencia cuaternaria, y en el v. 7b 
como cadencia ternaria. Por contraste, Sal 19B se lee predomi¬ 
nantemente en el metro 3 + 2: v. 8-10 y 12-14 (aunque el v. 14a, 
es cierto, tiene el metro 4 + 4; hay alteraciones en el texto). En 
el v. 11 aparece un verso con el metro 4 + 4, y en el v. 15, 
después de una doble cadencia de ritmo ternario, hay una caden¬ 
cia ternaria simple. 



En lo que respecta a la clasificación del Sal 19A desde el 
punto de vista de la crítica de la formas, surgen difíciles cuestio¬ 
nes. Indudablemente, se reconoce desde hace tiempo que esta 
parte del salmo debe clasificarse en el género de los himnos 
(Gunkel-Begrich, EinlPs § 2, 13), y, sin embargo, la argumenta¬ 
ción no es conclusiva, ni mucho menos. Más bien, una investiga¬ 
ción minuciosa nos muestra que el Sal 19A ofrece formas singula¬ 
rísimas y que, en este aspecto, debe compararse con los Sal 114 
y 68. Todos estos salmos se ve que están «completamente fuera 
del lenguaje usual de las formas del himno» (F. Crüsemann, Stu- 
dien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel, 
WMANT 32 [1969] 306 nota.l). Sin embargo, tendremos que 
clasificar el Sal 19A, en sentido amplio, entre el grupo de formas 
de los cánticos de alabanza. Cf. Introducción §6,1. Habrá que 
tener en cuenta, ¡qué duda cabe!, el tipo especial de tradición 
(tipo arcaico) de los tres salmos aislados y de características sin¬ 
gulares. Y habrá que formularse preguntas sobre el origen de 
esos salmos. 

El Sal 19B debe situarse en un contexto diferente. Podríamos 
hablar de alabanza de la tora y destacar así los rasgos caracterís¬ 
ticos de himno. Sin embargo, los v. 13s sugieren claramente un 
cántico de oración; se invoca a Yahvé en segunda persona; ade¬ 
más, hacen su aparición las características de la forma de la poe¬ 
sía didáctica (cf. Introducción § 6, 5). En consecuencia, no pode¬ 
mos determinar claramente el grupo de formas al que debe asig¬ 
narse el Sal 19B. Pero, teniendo en cuenta puntos de vista temá¬ 
ticos, podríamos clasificar esta parte del salmo entre los salmos 
de la tora. Cf. G. von Rad, Sabiduría en Israel [Madrid 1985] 69 
(cf. el comentario del Sal 1). 


Marco 

Mientras que el Sal 19A muestra todos los indicios de ser 
muy antiguo, el Sal 19B no debe datarse probablemente antes 
del tiempo de Esdras. La alabanza de la min presupone que la 
rrnn es una entidad compleja, codificada por escrito, y de gran 
autoridad en la vida de la comunidad del antiguo testamento (cf. 
infra). Pero los dos salmos se entonaban probablemente como 
cánticos de culto en los oficios divinos de Israel: el Sal 19A al 
glorificar a Yahvé como el Creador (cf. Sal 8; 104; 148), y el Sal 
19B se cantaba quizás al procederse a la lectura en público de la 



min, que debió ser —según Neh 8— una costumbre en la cele¬ 
bración del culto divino. Los dos himn os de culto pertenecen 
muy probablemente al ciclo de las fiestas de otoño. 


Comentario 

A propósito de cf. Introducción § 4, n.° 17. A propó- 1 

sito de TlÜ Tlriin, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

En el v. 2 el himno comienza con una descripción del cántico 2 
de alabanza entonado por los cielos. El espacio celeste y el «fir¬ 
mamento» aparecen como poderes vivos que «narran» (73D) y 
«proclaman» (Trin). Iripin, como concepto cosmológico, desig¬ 
na la plancha (en latín, firmamentum) que contenía y represaba 
el mar azul del océano celeste (Gén l,6ss; Ez l,22ss; Sal 150,1). 

La alabanza entonada por esa esfera celeste glorifica el bN"T133 
(«la gloria de Dios») y el 1>T> níyyn («la obra de sus manos»). 

Es de gran efecto el quiasmo en el orden de las palabras de este 
vigoroso introito (quiasmo que no se puede reflejar en la traduc¬ 
ción sin violentarla). 7133 contiene semánticamente la noción de 
pesadez, de prestigio importante y de peso (gravitas). El antiguo 
testamento utiliza frecuentísimamente este concepto para indicar 
«una realidad generalmente perceptible por los sentidos» (G. 
von Rad, TeolAT I, 304). Cuando se habla del 7133 de Yahvé, 
se suscitan las impresionantes imágenes de la teofanía. El cántico 
de alabanza de los cielos va dirigido a Dios, que tiene su trono 
sobre los cielos (cf. Sal 29,9.10), que está presente en Sión y 
cuya luz deslumbradora inunda toda la tierra (Is 6,3). Las estre¬ 
llas son PT* n\yVQ («la obra de tus manos», Sal 8,4). Con eso, el 
v. 2 anuncia ya el himno del sol, que resalta en el v. 5b. Por 
tanto, el contenido del cántico de alabanza de los cielos es el 
esplendor de la manifestación de Yahvé, y este cántico realza, al 
mismo tiempo, la obra de la creación divina. «La gloria que Dios 
ha concedido a la creación como imagen de su propia gloria, se 
refleja en la creación e incide de nuevo en Dios como confesión 
de fe en él» (Franz Delitzsch). 


Teniendo en cuenta ya el v. 2, surge la cuestión de si puede averi¬ 
guarse algo en el entorno religioso de Israel sobre el origen del salmo 
19A. Puesto que en el v. 2 se menciona a bN, se sugiere la posibilidad 
de que pudiéramos tener ahí la prueba de que la glorificación estuviera 
destinada originalmente al dios cananeo El (así piensa W. H. Schmidt, 
Alttestamentlicher Glaube in seiner Geschichte [ 2 1975] 153). A. Jirku se- 



ñala las relaciones del salmo con el ciclo de Baal-Anat; pero H. Donner 
niega que exista tal relación (Ugaritismen in der Psalmenforschung: ZAW 
79 [1967] 330). Es incierta también la relación de nuestro salmo con textos 
concretos de la literatura sobre divinidades solares, aunque conviene in¬ 
vestigar tales paralelos. Es decir, habría que investigar simplemente si la 
tradición local pre-israelita de Jerusalén, juntamente con las asociaciones 
con la divinidad El, llevaba también consigo tradiciones que tuvieran que 
ver con el sol, como las que parecen escucharse en las palabras de Salo¬ 
món con motivo de la dedicación del templo (1 Re 8,12). 


3 Nuevos verbos describen en el v. 3 la acción de «narrar» 
y «proclamar» por parte de la esfera celeste. y>an («brotar a 
borbotones») significa el hablar en éxtasis, a borbotones, con 
viva emoción, mn, un verbo arameo, tiene a su vez el significado 
de «manifestar» (Job 15,17; 32,6.10.17; 36,2). Por consiguiente, 
cuatro verbos que designan el hablar emocionado que quiere ha¬ 
cer una comunicación, describen en los v. 2 y 3 el himno entona¬ 
do por los cíelos. Es curioso que falten los verbos específicos 
que significan cantar y alabar. Como vemos por el v. 4, el mensa¬ 
je trasmitido en el mundo celeste es un mensaje singularísimo. 
En el v. 3, este mensaje se presenta con los términos mN y nin. 
La narración de los cielos es «palabra» (7riN) y encierra en sí un 
«saber teológico». HP7 en Os 4,1; 6,6 contiene la idea de la 
especial familiaridad (de un sacerdote) con la ley de Dios mani¬ 
festada en Israel; podríamos hablar de una «forma primigenia de 
teología» (H. W. Wolff, ‘Wissen um Gott’ bei Hosea ais Urform 
von Theologie, en GesStudAT, 182-205). Surge inmediatamente 
la pregunta de si en tal nin sacerdotal puede estar incluida tam¬ 
bién la teología de la creación (Gén 1). En tal caso, una concep¬ 
ción sacerdotal habría quedado proyectada en esa proclamación 
que hacen los cielos. Así como en la tierra hay una «tradición 
teológica de la creación», así también los poderes celestes trasmi¬ 
ten un saber acerca del Creador y de su obra. El texto afirma 
que un día trasmite su nin al otro día, y una noche, a la otra 
noche, «como dos coros que se alternan» (F. Nótscher). El him¬ 
no contempla en acción una cadena tan misteriosa como maravi¬ 
llosa. Por lo demás, Os 2,23s habla —en otro sentido— de una 
cadena continuada de efectos en el ámbito de la naturaleza. Los 
v. 2.3 suscitan la impresión de que el cantor ha trasferido al 
ámbito celeste la tradición hímnica y didáctica de la creación, 
que existía en los círculos sacerdotales de Israel. La interpreta¬ 
ción intuitiva de B. Duhm en el sentido de que se trata de una 
«glosolalia de las obras vivas de Dios», y la explicación de 



H. Gunkel de que en este texto debemos presuponer la «música 
de las esferas», son explicaciones que no concuerdan con la rea¬ 
lidad. 

Los problemas existentes en el v. 3 han sido abordados de 
nuevo por G. von Rad, quien ha tratado de dilucidarlos dentro 
de un contexto más amplio. G. von Rad opina que, aunque las 
palabras pronunciadas por una parte de la creación parecen un 
fenómeno concomitante de la automanifestación de Dios, sin 
embargo es inverosímil que los cielos hayan sido capacitados 
para dar este testimonio, pero sólo en relación con este suceso, 
y que antes hubieran estado mudos. Luego dice el citado especia¬ 
lista: «Esta presentación sugiere una infinidad de preguntas que 
habrá de plantearse la teología bíblica si quiere ser auténtica. 
Una primera indicación de que el universo no es mundo, sino 
verdadero portador de un mensaje, la encontramos en los him¬ 
nos. El mundo confiesa ante Dios su condición de criatura; el 
cielo ‘proclama’, el firmamento ‘pregona’ (Sal 19,2). En un con¬ 
texto de teofanía, el poeta puede exclamar: ‘El cielo pregona la 
justicia de Dios’ (Sal 97,6)» (G. von Rad, Sabiduría en Israel, 
203s). En consecuencia, algunos elementos de la creación serían 
los medios de revelación que comunican el misterio de la crea¬ 
ción. Y en la trasmisión de la sabiduría se pueden identificar 
—según von Rad— concepciones correspondientes: el orden del 
universo hace un llamamiento al hombre, se le comunica. H. 
Donner ve las cosas de otra manera: «El salmista no piensa seria¬ 
mente que los cielos ‘narren’ y que el firmamento ‘proclame’; 
sino que a la experiencia religiosa en la que él participa, la revis¬ 
te del ropaje de la metonimia» (ZAW 79 [1967] 328). El proble¬ 
ma es muy difícil. Si estuviéramos de acuerdo con von Rad, en¬ 
tonces habría que plantear de nuevo el problema de la «teología 
natural» (cf. la referencia que hace von Rad a K. Barth, KD 
IV/3, 157, 159). Pero, con la mirada puesta en el enunciado del 
v. 3, no hay que pasar por alto el contexto que aparece en el v. 4. 

La afirmación que se hace en el v. 4 es singularísima. Des- 4 
pués de las descripciones que se hacen en los v. 2 y 3, esa afirma¬ 
ción tiene carácter de paradoja. La trasmisión de la «palabra» 
(3J3N, en el v. 3) de alabanza y de saber se efectúa RN1 hDN'PN 
DUXT («sin palabras y sin lenguaje»). Se ha intentado resolver 
esta paradoja mediante la crítica textual. H. Gunkel deplora, 
con razón, tales manipulaciones racionalistas, pero cae en el ex¬ 
tremo contrario: la mistificación. El significado del desconcertan¬ 
te hemistiquio 4a se ve claramente por el paralelismo de los 
miembros que nos da una explicación. La «palabra» (3QN) y el 



«lenguaje» (□'ns'r) de los poderes celestes, no pueden oírlo los 
oídos humanos. Por consiguiente, las negaciones que hay en el 
v. 4a señalan un proceso singularísimo de proclamación, un pro¬ 
ceso que no tiene analogía, y que se realiza en los lejanos espa¬ 
cios de la creación. Pero es una proclamación que está muy alta, 
por encima del hombre, y no puede ser escuchada por él. Todo 
el peso de esta concepción se halla comprendido implícitamente 
en el concepto de DP7, hasta el punto de que ya en el ámbito 
sacerdotal hay «saber secreto» que no es accesible a cualquiera 
(J. Begrich, Die priesterliche Tora , BZAW 66 [1936] 72, 86s). 
¡Cuánto más distinta será entonces la 11P7 («el saber») celestial! 

5a La proclamación singularísima, sin analogía alguna, de la 
njn celestial es denominada ip en el v. 5. Según Is 28,10.13, 
este concepto designa la expresión balbuciente y glosolálica de 
los profetas en estado de éxtasis. Tales sonidos son ininteligibles 
(Is 28,11); son «sonido extraño». El cantor del Sal 19A oye cómo 
este sonido de los cielos, un sonido hímnico y, al mismo tiempo, 
sobrecogedoramente instructivo, va a toda la tierra (cf. Is 6,3). 
Llega incluso hasta el fin del mundo ese lenguaje (ininteligible). 
La palabra aramea orhbn debe entenderse a base del término 
paralelo D1f7. ban es un concepto cosmológico que designa la 
«tierra firme» iluminada y sustentadora de vida (en acádico, 
tábálu) (Sal 9,9; 24,1). La creación entera está henchida de la 
noticia vigorosa, pero inaudible, que exalta el bN'YDD («la gloria 
de Dios») y el PT> n^PD («la obra de sus manos»). 

5b Con el v. 5b comienza ahora de repente una sección que se 
refiere al sol y a su radiante carrera. Tal vez habrá que suponer 
que, entre v. 5a y v. 5b, se ha suprimido una frase. El v. 5b 
comienza demasiado abruptamente. El sufijo de la expresión 
□TU pudiera referirse a una palabra de la frase que —en opinión 
nuestra— ha quedado suprimida. No cabe duda de que, en nues¬ 
tro texto actual, el sufijo se refiere a tPüUTl (cf. los sufijos en el 
v. 5a y el enunciado del v. 7a). El sol es una de las «obras de sus 
manos» (VT TWV12, v. 2b). El sol ocupa ahora el centro de la 
atención. Son muy antiguas las concepciones del (masculi¬ 
no), que (como los cielos en el v. 2a) aparece como poder vivo 
y nos recuerda en su aparición al dios babilónico del sol Shamash. 
Pero el filo de todas las mitologías se rompe, en cuanto se dice en 
el v. 5b: Dios ha preparado una tienda para el WaiP. Por consi¬ 
guiente, el V12V no es un gran poder independiente, sino una de 
las obras que han salido de las manos de Dios (v. 2b). Como en 
Gén 1,17, Dios da órdenes al sol. Se asigna un lugar para el sol. 



bnN nos recuerda la manera en que se vivía antiguamente. El sol 
no tiene un palacio (blpn), sino una tienda. Tal vez estos arcaís¬ 
mos fueron conservados deliberadamente por Israel para estable¬ 
cer el debido contraste con el bN'TQD. bDN, en la mente de 
nuestro texto, es el lugar donde el túQiy pasa la noche. Por la 
mañana, el sol deja su alcoba (sobre el uso, cf. G. Dalman, AuS 6 
VI, 35) y sale radiante como un esposo, como un «recién casado» 

(L. Kohler, Der Hebráische Mensch [1953] 25). Alegre y como 
un héroe, hace su aparición el VÍXW. La luz y el gozo se hallan 
íntimamente relacionados (cf. Sal 104). El título de TOJ, aplica¬ 
do al tynty, procede de la mitología del cercano oriente antiguo. 

En un himno sumerio se dice que el dios sol es «el héroe que 
sale» (O. Schroeder, ZAW 34, 70). mN (en acádico, arhu ) es 
un verbo semítico común que significa «girar alrededor», «descri¬ 
bir una órbita» (W. F. Albright, Archeology and the Religión of 
Israel [1942] 150). El sol comienza a describir su órbita (Eclo 7 
43,lss). Esta órbita se extiende Dm2?p"TP ...D>n\yn Tam¬ 

bién el v. 7c se deriva de la tradición de Shamash en los himnos 
babilónicos, pues el dios sol se considera el juez supremo que 
penetra con su mirada en todo lo que hacen los hombres. 

Las relaciones entre el himno del sol, en el Sal 19,5b-7, y los mitos 
e himnos del cercano oriente antiguo deben examinarse para obtener 
una orientación. Tanto en Mesopotamia como en Egipto la divinidad 
solar tiene un alto rango, y casi siempre el rango más alto, en el panteón 
de los dioses. En Sumer, el himno de la comunidad de culto está dedica¬ 
do a las divinidades Utu o Babbar. En la mitología asiro-babilónica, el 
dios sol es Shamash, a quien se honra con fervientes himnos (A. Un- 
gnad, Die Religión der Babylonier und Assyrer [1921] 185ss; H. Gress- 
mann, AOT 2 , 242ss; A. Falkenstein-W. von Soden, Sumerische und 
akkadische Hymnen und Gebete [1953] 240ss). Según las ideas de la 
mitología babilónica, Shamash «sale de la gran montaña» cada amane¬ 
cer, «abre la gran puerta del radiante cielo» y «en innumerables horas 
se precipita hacia regiones lejanas e ignoradas»; durante la noche des¬ 
ciende al mundo inferior. Shamash es, al mismo tiempo, el juez supremo 
y el dios del oráculo y de los signos de la escritura (B. Meissner, Baby- 
lonien und Assyrien II, 20, 166). 

A propósito del culto del sol en Heliópolis (Egipto), escribe H. 
Kees: «Cada mañana el dios repetía su aparición, cuando sus rayos inci¬ 
dían sobre la punta, bien dorada, del obelisco. La colina arquetípica 
ctonia se convirtió así en ‘lugar de aparición’ del dios sol» (Der Gotter- 
glaube im alten Aegypten [1941] 232). 

En Israel, las tradiciones sobre la creación que hacen referencia al 
sol son, indudablemente, muy antiguas. Por de pronto, las palabras de 
Salomón con motivo de la dedicación del templo (1 Re 8,12) hablan de 
la creación del sol (cf. el aparato crítico en la Biblia Hebraica Stuttgar- 



tensia [BHS]). Las tradiciones procedentes de fuera de Israel que se 
refieren al sol fueron trasferidas a Yahvé el Creador. En este proceso se 
suprimieron los correspondientes mitos. «En otros pueblos surge un 
‘mito’ cuando —por ejemplo— lo que el sol hace o experimenta hoy día 
es referido a un primer hacer y experimentar arquetípico, creándose así 
un relato de lo que sucedió una vez; pero aquí (en el Sal 19A) no se 
habla de un acontecer, sino de la acción y voluntad de un Creador sobe¬ 
rano; por eso, surge un relato sobre un hecho, no un mito; una historia, 
no un poema relativo al destino» (B. Duhm). 

Finalmente, se ha descubierto en época reciente, un paralelo proce¬ 
dente de Ugarit, que es enteramente distinto y que muestra sorprenden¬ 
tes semejanzas con el salmo 19A (A. Jirku, Die Sprache der Gottheit in 
der Natur: ThLZ 76 [1951] 631); el paralelo se refiere a los v. 2s. 

8-15 El Sal 19B es un cántico de alabanza de la mtn, la cual, 
contemplada en su perfección y en sus efectos, es tema de gozosa 
meditación. Para explicar la comprensión subyacente de la min, 
habrá que recurrir a la concepción deuteronómica tardía (o deu- 
teronomística): la min es la revelación terminada y consignada 
por escrito de la voluntad de Dios, para su lectura en público 
(Dt 31,9-11) o en privado (Jos 1,7; Sal 1,2). En esta expresión 
de la voluntad de Dios, que contiene principalmente la ley de 
Dios, se incluyen también las proclamaciones históricas (Dt 1,5; 
Sal 78,1; Neh 8,13ss). No obstante, el verdadero centro de la 
min es y sigue siendo la ley de Dios trasmitida por medio de 
Moisés (Mal 3,22). Pero, en todo caso, la min es —especialmen¬ 
te desde Esdras— la «sagrada Escritura» con carácter autoritati- 
vo y oficial. 

Un estudio detenido del concepto de la min nos lo ha presentado 
G. Óstborn, Tora in the Oíd Testament. A Semantic Study (1945). Es 
objeto de discusión el concepto teológico de la iTTin en Sal 1; 19B y 
119. B. Duhm, sin vacilar, atribuye a los fariseos y los escribas de la 
época más tardía los himnos que ensalzan «la ley». Vienen expresándose 
constantes críticas sobre el «judaismo» de esta «piedad de la ley». M. 
Noth, en su estudio titulado Las leyes en el Pentateuco, en Id., Estudios 
sobre el AT (Salamanca 1985) 11-128, ha investigado las relaciones entre 
el «pacto» y la «ley» en el antiguo testamento. El citado especialista 
echa de menos en Sal 1; 19B y 119 el hecho de que la grandeza de la 
min se fundamente en el «pacto». Según su opinión, «la ley» se ha 
convertido en poder absoluto, válido sin presupuesto alguno. Acerca de 
las afirmaciones que se hacen en el Sal 19B leemos en Noth: «En estos 
y otros casos se ve que ‘la ley’ se ha convertido en objeto de una valora¬ 
ción personal que el hombre tiene que realizar y que se espera del hom¬ 
bre una toma de postura personal frente a ‘la ley’. Por otra parte el 
hombre tiene que cargar con las consecuencias de esta su postura» ( Las 
leyes en el Pentateuco, 116). 



A la vista de todas estas interpretaciones, habrá que tener bien pre¬ 
sentes tres observaciones: 1. El término de min, en el antiguo testa¬ 
mento, no está asociado primordialmente con la concepción estricta¬ 
mente nomística que en los comentarios se sugiere al traducir este térmi¬ 
no por «la ley». La min es la expresión clemente que Yahvé hace de su 
voluntad, la cual llega como «instrucción» (Óstborn, 9) a los seres hu¬ 
manos y les señala el camino del que ellos no deberán apartarse, ni para 
desviarse a la derecha ni a la izquierda. 2. Los Sal 1; 19B y 119 concuer- 
dan en mostrar que la ¡"ITin no es una magnitud rígida e inanimada que 
sólo mediante la «valoración» del hombre llega a adquirir validez abso¬ 
luta. Sino que es el hombre quien se encuentra con la mtn como poder 
actuante. En ella escucha el hombre la interpelación viva de Dios (Sal 
119), por ella se reconforta el hombre (Sal 19,8) y se alegra su corazón 
(Sal 19,9). La min irradia luz y claridad (Sal 119,105.130). El himno 
del Sal 19B es eco y respuesta al suceso que se ha iniciado por la min 
(cf. el comentario de Sal 1,2). 3. La actitud del hombre ante la min, 
que está caracterizada por el «gozo», el «amor» y el «deleite», no tiene 
los rasgos de una obediencia nomística ni de una vinculación sin presu¬ 
puestos. Habrá que investigar qué sentido tenían algunos textos como 
Dt 30,11-14 y Jer 31,31-34 para la comprensión de la min, después del 
destierro. En los Sal 40,8.9 y 37,30.31 el orante del salmo se refiere con 
insistencia a la realidad del nuevo pacto proclamada por Jer 31,31-34. 
H. Gunkel hace la siguiente observación a propósito del Sal 40,9: «Aun 
bajo el dominio de la ley... el espíritu de los profetas seguía viviendo en 
determinados círculos piadosos de laicos, y estas personas eran lo sufi¬ 
cientemente espontáneas para combinar el respeto por la ley con las 
ideas de los profetas: leían la tora con la mente de los profetas...». Y K. 
Barth formula la siguiente pregunta, a propósito del Sal 40,8: «¿Quién 
es el hombre que puede aplicarse a sí mismo las palabras del Sal 40,8s: 
‘Entonces dije: He aquí, vengo; en el rollo del libro está escrito lo que 
tengo que hacer. Me deleito en hacer tu voluntad. Dios mío; tu ley está 
dentro de mi corazón’? Seguramente, esto lo dijo un miembro de la 
comunidad judía, pero ¿en qué dimensión pensaba él, en qué sentido 
oculto hablaba (señalando hacia arriba y lejos de sí mismo), a menos 
que supongamos que esa persona —cosa extrañísima— estaba llena de 
orgullo y se engañaba a sí misma?... El salmista, indudablemente, ha¬ 
blaba de sí mismo, pero, al hacerlo, no centraba la mirada evidentemen¬ 
te en sí mismo, sino en otro sitio enteramente distinto, es decir, miraba 
hacia aquel lugar adonde él dirigía supremamente aquella oración. En 
estos versículos tenemos una reminiscencia casi verbal de la promesa, 
bien conocida, que se formula en Jer 31,31s acerca del nuevo pacto de 
los últimos días. Cuando Dios establezca este nuevo pacto, entonces 
sucederá que ‘pondré mi ley dentro de ellos, y sobre sus corazones la 
escribiré’. El tema es, evidentemente, aquello a que Jer 32,39 se refiere 
cuando habla de ‘otro corazón’, y Ez 11,19; 36,26, cuando habla del 
‘nuevo espíritu’ que se ha prometido, el futuro yo que vive y actúa 
únicamente por la gracia de Dios y que está prometido al israelita por la 
gracia y la palabra de Dios» (K. Barth, Kirchliche Dogmatik II/2, 671s). 



Según esto, en la actitud del hombre hacia la min (habría que evitar lo 
más posible traducir este termino por «ley»), debemos tener en cuenta 
presupuestos que excluyen toda idea de nomismo, judaismo y obser¬ 
vancia estrecha Cf H -J Kraus, Freude an Gottes Gesetz EvTh 8 
(1951) 337-351, Id , Zurrí Gesetzesverstandms der nachprophetischen 
Zea, 179ss 


8 En el v 8 se ensalza a la min por ser nrí’nn («perfecta») 
trnn es propiamente un término del lenguaje de los sacrificios 
Al animal sin defecto e inmaculado se le llama EPQn Aquí la 
palabra expresa la sufficientía de la «sagrada Escritura» (cf Dt 
32,4) El efecto de esta min perfecta se ve ahora en que «restau¬ 
ra» la tya: Esto quiere decir que vuelve a dar vigor a la vida (cf 
Lam 1,11 16) De la min dimana vigor refrescante La torá es 
ntQNl («fiable») y trasmite sabiduría al ríia al simple, al que se 
deja seducir fácilmente (Prov 1,22, 7,7, 9,6, 19,25, 21,11, Sal 
119,130) En los Sal 1 y 119 se asocian también concepciones de 
la teología de la nnPrí con la comprensión de la min existente 
después del destierro Vida y sabiduría brotan a raudales de la 
instrucción divina La torá es instrucción para la vida 

No nos convence la explicación dada por D J A Clines en 
el sentido de que los v 8-10a contienen una meditación sobre la 
tora a la luz de Gén 3, y que esta meditación señala las relaciones 
de este tema con el de la «creación» (Gen 1) y puede explicar la 
yuxtaposición de los Sal 19A y 19B (VT 24 [1974] 8-14) 

9-11 En las variaciones que aparecen especialmente en el Sal 119, 
se emplean diversos términos para designar la min DHIpa (21 
veces en el Sal 119), mitrí, mnN (corrección en el v 10a) y 
□ - ’ , ODt9D Todos estos términos correlativos acentúan de manera 
especial el momento de instrucción jurídica que hay en la min 
Con palabras incesantemente nuevas se alaba la perfección de la 
instrucción divina Esta «alegra el corazón» (v 9a), «ilumina los 
ojos» (v 9b), es decir, da nuevo vigor a la vida “TV 1 ? («para 
siempre», v 10a) permanece la palabra que Yahvé habla por 
medio de la min Todos los («instrucciones en materia 

de derecho») son verdad (DríN) y «justos» o «rectos» (pTtf) en 
sentido pleno El v 11 habla del gran valor y del efecto vivifica¬ 
dor de la min, mientras que el v 12 entona después las notas de 
una lamentación 

12-14 En el v 12 el cantor expresa una especie de declaración de 
lealtad Deja que la min le «amoneste», y él la «guarda» en 
todo momento tal es su declaración Una vida así, regida por la 



instrucción divina, sabe muy bien que tiene rica recompensa. Sin 
embargo, hay yerros y fallos no premeditados, que son motivo 
de queja (v. 13). La alabanza (v. 8-11) se convierte de repente 
en súplica: ¡quiera Yahvé absolver a «su siervo» de los fallos de 
los que él no tiene conciencia! Aquí se escuchan fórmulas del 
juramento de purificación; como también el contenido de los sal¬ 
mos de la min muestra conexión, en general, con la liturgia de 
la torá (cf. el Sal 15) y con la declaración de lealtad hecha por el 
pnx (cf. el comentario del Sal 1). 

Un motivo esencial de la lamentación individual es la súplica 
de verse Ubre de los malvados. Esta súplica se expresa en el v. 

14 y enlaza contextualmente con el v. 13. Pues los enemigos se 
consideran la causa de los deslices no intencionados. El Sal 19B, 
lo mismo que hacía el Sal 1, se refiere al arquetipo del que 
vive según las directrices de Dios. Resplandece en todo ello una 
abierta dicha de vivir, que hace su aparición como una nueva era. 

Los malvados que no quieren saber nada de la min, se experi¬ 
mentan como motivo de inquietud y dolor. Constituyen una 
amenaza para las estrechas relaciones del hombre que saca de la 
instrucción divina todo el vigor de su vida y que no se deja guiar 
sino por la min. En el Sal 19B, esta relación estrecha e íntima 
con Dios se expresa con el término YT3V («tu siervo», v. 12.14). 

El Sal 19B termina con una fórmula de dedicación (cf. Sal 15 
104,34; 119,108). Tales formas, en los tiempos antiguos, se pro¬ 
nunciaban al ofrecer el sacrificio, y ahora sirven de final al cánti¬ 
co hímnico. «La oración es el sacrificio ofrecido por el hombre 
interior» (Franz Delitzsch). 


Finalidad 

Los Sal 19A y 19B se combinaron en la transmisión del texto. 
Este hecho hay que explicarlo. H. Schmidt lo interpreta así: «El 
primer salmo es un poema en el que la fuerza vital misteriosa 
que hay en la naturaleza y las estrellas y el sol aparecen ante 
nosotros como testigos de la gloria de Dios; el segundo salmo 
nos habla de algo distinto que vive misteriosamente: nos habla 
de ‘la ley’, de la férrea exigencia del precepto moral. También 
en ella se revela la gloria de Dios». Esta sinopsis intuitiva que, 
siguiendo a I. Kant, habla del «cielo estrellado que está sobre 
mí» y de la «ley moral que está dentro de mí» y los considera 
como una «unidad divina», es una idea que aducen muchos co¬ 
mentarios como explicación del Sal 19. ¿Están en lo cierto? 



No debemos pasar por alto el hecho de que la majestuosa 
«trasmisión» (v. 3) del himno de la creación, de la que habla el 
Sal 19A, no es una palabra que pueda ser escuchada por el hom¬ 
bre. El v. 4 dice expresamente: nnra 7?3N'pN. Esa enseñan¬ 
za y alabanza que entona la naturaleza y que con voz vigorosa 
llena cielos y tierra, sigue siendo un misterio insondable 
□blp (v. 4b). Por eso, con razón declaran el libro de la 
Sabiduría (Sab 13,lss) y la Carta a los romanos (1,19.20): el 
hombre no reconoce a Dios al contemplar las obras de la crea¬ 
ción. Indudablemente, al hombre le llega un vigoroso mensaje. 
Pero él no lo entiende. Nadie es capaz de captar el significado de 
las cifras glosolálicas de la tradición que se efectúa en el seno de 
la naturaleza, de esa tradición que alaba al Creador y nos habla 
de él. El cosmos celebra el 7133 («la gloria») de Dios, pero no 
nos enseña su voluntad. Por eso, se añadió el Sal 19B como 
referencia decisiva, como una clave —por decirlo así— para des¬ 
codificar el mensaje cifrado. En la min sí podemos captar a 
Dios. Allí sí aprendemos quién es Dios. En la tora llega a noso¬ 
tros la manifestación de la voluntad de Dios 1 . La tora logra lo 
que la naturaleza no es capaz de lograr: nos da instrucción y nos 
dirige para ser mn>”T31>; alza a quien está desesperado, y abre 
camino a través del ámbito de la culpa. La comprensión de la 
min que hallamos en el Sal 19B, no tiene nada que ver con el 
nomismo. Lejos de eso, este salmo debiera impulsarnos incesan¬ 
temente a pensar acerca del misterio y la maravilla de la revela¬ 
ción de Dios en su palabra, es decir, acerca de la palabra que 
contine estímulo ( Zuspuch ) y exigencia ( Anspruch ). Esta palabra 
es el lugar en que Dios mismo, como Creador, se encuentra con 
el hombre, y se encuentra con él con fidelidad creadora y mante¬ 
nedora de vida. En esta palabra es donde podemos captar lo que 
el mundo creado no cesa de proclamar, aunque no logre por sí 
que nosotros lo entendamos. 


1. «Sed quia in luce clara caecutimus, sine verbi subsidio nihil nobis prodesset 
splendida ista gloriae Dei repraesentatio, licet sonorae concionis loco esse debeat. 
Itaque Deus quos ad salutem vocare statuit, peculiari gratia dignatur: sicuti olim, 
quamvis ómnibus sine exceptione testatus sit se esse Deum: tamen Abrahae filiis 
seorsum Legem dedit, quae certiore et magis propinqua notitia eos imbueret» (Cal- 
vino, In librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 19,7). 



Salmo 20 


ORACION POR EL REY 


Bibliografía: W. H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube in seiner Ge- 
schichte ( 2 1975) 180s (en esta obra puede encontrarse más bibliografía 
sobre el tema de la «realeza»). 


1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 ¡Que Yahvé te escuche en el día de la angustia, 
que te proteja el nombre del Dios de Jacob! 

3 ¡Que desde el santuario 8 te envíe ayuda 
y desde Sión esté a tu lado! 

4 ¡Que se acuerde de todas tus ofrendas 

y que ‘pregunte’ b por tu holocausto 8 ! Sela. 

5 ¡Que te d conceda lo que tu corazón desea 
y cumpla todos tus planes! 

6 Entonces nos llenaremos de júbilo por tu salvación 
y nos ‘regocijaremos’' en el nombre de nuestro Dios. 
¡Que Yahvé cumpla todas tus súplicas! 

7 Ahora he sabido ‘con certeza’ 1 
que Yahvé ayuda a su ungido. 

Le escucha desde su santo cielo 

con acciones de auxilio de su diestra. 

8 Algunos (confían) en carros, y otros, en corceles, 
pero nosotros invocamos el nombre ‘ ,g de nuestro Dios. 

9 Tropezaron y cayeron, 

pero nosotros nos levantamos y nos mantuvimos en pie. 
10 ¡Yahvé, ayuda al rey h ! 

¡Que él nos escuche el día en que le invoquemos! 


a El S leyó lUHpn y, por tanto, el 1 copulativo que hay en )T>xm 3 
lo unió a unpn. 

b El TM debiera traducirse: «¡Que él declare grasiento!». A. Wei- 4 
ser considera este verbo como término técnico del lenguaje del ritual. 



Pero, indudablemente, esta opinión no encuentra en el antiguo testa¬ 
mento ningún pasaje que la apoye. Ehrlich lee njU>TP = «¡pregunte él 
por ello!». En consecuencia, habría que suponer que se había suprimido 
una 1. Esta lectura tiene la ventaja de estar respaldada por el paralelis¬ 
mo de los miembros. 

c El plural *pn bljrí lo ofrecen cuatro manuscritos, el S y el T. 

5 d Cinco manuscritos, el G A al y el S completan la frase añadiendo 

mn\ 

6 e El TM de bll = «alzaremos bandera» (?). El G: peyaXuv^riaó- 
pefla. De conformidad con el G, tendría sentido corregir el texto por 

o por incluso desde el punto de vista del paralelismo de los 
miembros (Bickell, Wellhausen). Sin embargo, debemos leer probable¬ 
mente bríJ y traducir en consonancia con esta lectura (cf. H. Bardtke, 
BHS, 11). Menos probabilidad tiene la sugerencia de P. Haupt (JBL 37 
[1918] 229ss) y G. R. Driver (HThR 29 [1936] 174s) en el sentido de 
que hay que tomar como punto de partida el acádico dagálu («aguardar 
a»): cf. el paralelismo de los miembros. 

7 f Si el hemistiquio paralelo comienza con 'O, entonces no cabe 
duda de que una palabra ha quedado suprimida en la primera mitad del 
verso. Por razones de métrica, habría que completar quizás la frase aña¬ 
diendo el infinitivo absoluto intensificante pn\ 

8 g Mediante ni7T>, que falta en el G A , queda ampliada la segunda 
mitad del verso más allá de lo que permite la métrica. Hay que suprimir 
nirr>. 

10 h El ’aínáh no se halla en el lugar debido, y debe situarse debajo 
de ibnn. 


Forma 

El Sal 20 se divide en dos partes. Después del v. 6 comienza 
una nueva idea. El esquema del salmo es el siguiente: v. 1, título; 
v. 2-6, intercesión por el rey; v. 7-9, certidumbre de que la ora¬ 
ción será escuchada; v. 10, repetición de la intercesión. Domina 
la doble cadencia de ritmo ternario. Sin embargo, en los v. 4 y 8 
hay que leer el metro 4 + 4. En el v. 6b hay una cadencia cuater¬ 
naria aislada. 

La cuestión acerca de la clasificación del Sal 20, en la pers¬ 
pectiva de la crítica de las formas, se encuentra con algunas difi¬ 
cultades. En primer lugar, hay que contar con el hecho de que 
en los v. 2-6 aparecen varios hablantes (v. 6a), mientras que en 
los v. 7ss se expresa un solo hablante. En esta alternancia se 
revela el carácter litúrgico del salmo. Esta situación habrá que 
definirla más detenidamente (cf. infra). La sección de los v. 2-6 



es un cántico de oración (cf. Introducción § 6, 2). Concretando 
más las cosas: un grupo que, como suponemos, representa a la 
comunidad de Israel congregada para el culto divino, intercede 
en oración por el rey. En contraste con ello, vemos en los v. 7ss 
el cántico de acción de gracias de un individuo (cf. Introducción 
§ 6, 2,11 y); el hablante y el cantor de este cántico de acción de 
gracias es el rey. En consecuencia, nos hallamos ante una forma 
parecida a la del Sal 18. 

Las circunstancias observadas mediante el análisis de la for¬ 
ma, quedarán completadas al comprobar que el Sal 20 trata en 
su totalidad acerca del rey (irpuÓD, v. 7; iban, v. 10). Por tanto, 
la liturgia debe clasificarse entre los «salmos del rey» (cf. Intro¬ 
ducción § 6, 3). 


Marco 

Por las observaciones efectuadas al analizar el genero litera¬ 
rio del Sal 20, deducimos en primer lugar que este salmo debe 
clasificarse como cántico para un acto de culto en cuyo centro se 
hallan el rey y el Señor del templo del santuario de Sión (v. 3). 
Las dificultades surgen inmediatamente que se plantea la pregun¬ 
ta: ¿en qué ocasión se celebraba la liturgia de súplica? Casi todos 
los comentarios más recientes acentúan que es imposible mencio¬ 
nar un dato histórico concreto. Calvino manifestó ya esta idea 1 . 
En un intento por determinar más la situación, tendremos en 
cuenta principalmente dos concepciones: 1. El Sal 20 podría ha¬ 
ber sido la liturgia de un «día de oración antes de la guerra» (H. 
Gunkel). Esto supone la hipótesis de que la liturgia «pudo haber¬ 
se celebrado repetidas veces, cuando se producían situaciones 
parecidas» (S. Mowinckel, PsStud III, 73). 2. Algunos afirman 
que el Sal 20 debió haber sido parte de un ritual en la fiesta de 
entronización del rey (B. Duhm) o en la celebración de la entro¬ 
nización de Yahvé (H. Schmidt, A. Weiser). La opinión de H. 
Schmidt y de A. Weiser se basa en una serie problemática de 
circunstancias, pero las sugerencias de H. Gunkel y de B. Duhm 

1. «Quod vero multi interpretes ad certum tempus precem hanc restringunt, 
mihi non probatur. Fieri potest ut prima occasio sumpta ex uno bello fuerit, sive 
contra Ammonitas, sive contra alios hostes. Consilium tamen Spiritus sancti (meo 
iudicio) fuit, ordinariam precandi formam Ecclesiae tradere, cuius usum ex verbis 
fuisse colligimus quoties discrimen aliquod instabat» (Calvino, In librum Psalmo- 
rum Commentarius, a propósito de Sal 20,1). 



merecen detenido estudio. Precisamente a causa de la dicción 
incierta del Sal 20, será imposible escoger de manera decidida 
una de las sugerencias. En todo caso, hay que rechazar tajante¬ 
mente la datación tardía que Duhm asigna al salmo (cf. infrá). 
En favor de la interpretación de Gunkel hablarían las conexiones 
del contenido de este salmo con el del Sal 18. Y en favor de la 
interpretación de Duhm, las conexiones del contenido con el 
Sal 2. 

Para determinar la situación cultual en que se entonaba este 
salmo, hay algunos detalles que son importantes. La intercesión 
(v. 2-6) estaba acompañada de sacrificios (v. 4). Es posible que 
el número plural de cantores en los v. 2-6 deba explicarse por 
referencia a los cantores sacerdotales del templo (H. Gunkel). 
En este caso, el canto de los sacerdotes habría acompañado al 
sacrificio. Entre los v. 6.7 tendríamos que presuponer que tenía 
lugar un sacrificio de torá o un «oráculo». A propósito del sacri¬ 
ficio de tora, cf. E. Würthwein, ThLZ 72 (1947) 147s; R. Rend- 
torff, Die Gesetze in der Priesterschrift (1954) 74s. Sobre el orácu¬ 
lo, cf. J. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel : ZAW 52 (1934) 
81-92. Es menos probable que una «teofanía cultual» diera ori¬ 
gen a la certidumbre de ser escuchado, esa certidumbre que tan¬ 
to resalta en los v. 7ss (teoría de A. Weiser). 

En cuanto a la datación del Sal 20, las opiniones oscilan entre la 
época de David (Weiser) y la era del reino de los asmoneos (Duhm). 
Pero es probable que Gunkel haya encontrado la explicación adecuada 
al sugerir una época tardía pero anterior al destierro. Sorprende lo mar¬ 
cada que está la teología del ZW, que hace sospechar una influencia 
deuteronómica. Pero sería concebible que esta teología del nv se hubie¬ 
ra convertido ya en elemento permanente, en Jerusalén, de la tradición 
del santuario central, aun antes del siglo VII. 


Comentario 

1 Sobre raí» 1 2 ?, cf. supra, Introducción § 4, n.° 17. Sobre 
717*7 7113TQ, cf. supra. Introducción § 4, n.° 2. 

2 En los v. 2-5, el grupo de orantes pronuncia la oración litúr¬ 
gica en forma de frases optativas (BrSynt § 8a). En primer lugar 
se expresa la súplica de que Yahvé escuche al rey «en el día de 
la angustia», mi? DE es el nombre que aquí se da al día de la 
aflicción, en que el rey, rodeado de enemigos, clama a Yahvé 



(cf. Sal 18,7). Por el contenido del Sal 20 no se ve con claridad 
si ese día fatídico es inminente o si se piensa en una posible 
catástrofe. En el primer caso, nuestro salmo se habría cantado 
antes de que el rey partiera para la batalla; en el segundo caso 
habría que suponer una fiesta relacionada con el culto de la rea¬ 
leza (¿una fiesta de entronización?, cf. el comentario del Sal 2). 

El v. 2a pide a Yahvé que escuche al soberano. Cómo concibe el 
salmo la realización de este hecho de ser escuchado por Dios en 
un caso de apuro, lo vemos en primer lugar por el v. 2b: ¡Que el 
nombre del Dios de Jacob proteja al rey! En el Sal 20 se mencio¬ 
na tres veces el Dlb de Dios: v. 2b.6a(L8b. La idea que subyace 
aquí es la concepción relacionada con el Deuteronomio y los 
escritos deuteronómicos de que Yahvé tiene su trono en el cielo, 
mientras que en la tierra se halla sólo presente su nu> (R. Kittel- 
O. Grether, Ñame und Wort Gottes im Alten Testamenta BZAW 
64 [1934] 46). Sin embargo, el DUi (en contra de lo que se pensa¬ 
ba en el entorno pagano) no actúa como poder mágico (F. Nóts- 
cher). Sino que es el poder protector, que actúa en la tierra, y 
con el que Yahvé responde a la petición del rey y demuestra su 
presencia 2 . Esta «teología del nombre», que se halla íntimamente 
relacionada con el santuario central y con la praesentia Dei ac¬ 
tuante en él, desempeña en los salmos un papel importante: Sal 
44,6; 54,8; 118,10-12; 124,8. El D\b es baluarte protector (Prov 
18,10). La raíz 33ÍP suscita la idea de cosa elevada, inasequible. 

El verbo tiene en piel la significación de «proteger», «salvar» 
(Sal 69,30; 91,14). La intercesión pide la protección del ’nbN Dtb 
(«nombre del Dios de Jacob»), Parece como si el antiguo 
nombre divino del tiempo de los patriarcas, 3pV> T3N, hubiera 
dado vida a la tradición acerca del fuerte poder protector del 
«Dios de Jacob» (Sal 46,8.12). 

El my de Yahvé está presente en el santuario de Sión. La 3 
intercesión expresa el deseo de que el 7TV (la «ayuda») de Yah¬ 
vé, su poder protector que está presente en el tnb, sea enviado 
desde el lugar santo como una figura salvadora y preste asistencia 
al rey (cf. Sal 18,7). En una ocasión Yahvé mismo entró en la 
batalla, con el arca santa (1 Sam 4,3ss; Sal 44,10); pero ahora 
debe tomar parte en la batalla desde el lugar donde se encuentra 
el arca —desde el lugar en que habita su ntb—. La fijación 

2. «Quod nomen Dei pro Deo ipso ponitur, ratione non caret: nam quia 
nobis incomprehensibilis est Dei essentia, quantenus nobis patefacta est eius gra- 
tia et virtus, in eum sperare convenit. Itaque ex nomine, invocandi fiducia nasci- 
tur» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 20,2). 



cultual no permite sino que emerjan indirectamente las antiguas 
concepciones sobre la «guerra santa» (cf. también el Sal 24,8). 

4 Las oraciones del grupo de cantores acompañan al sacrificio 
del rey (v. 4). Pudiera tratarse de los sacrificios que se ofrecen 
antes de ir a la guerra (1 Sam 7,9; 13,9ss; 1 Re 8,44s); pero 
existe también la posibilidad de que se haga referencia a los actos 
de sacrificio que tienen lugar habitualmente en el culto divino 
ofrecido por el rey (2 Sam 6,18; 1 Re 8,5; 2 Re 16,15). Sobre la 
conexión entre el sacrificio y el hecho de ser oído, cf. el Sal 
66,13-15. 

nmn es la «ofrenda de dones», en la que se ofrecían cabezas 
de ganado y, más tarde, frutos de las cosechas (L. Kóhler, Theol- 
AT 3 , 174); y, así, nnin puede significar «ofrenda de harina» 
(Gunkel). nbp es el «don de homenaje» que se eleva (con el 
fuego), el holocausto (L. Kóhler, TheolAT 3 , 175). Y, así, en el 
v. 4 se habla claramente del «poder del sacrificio»: ese poder del 
que algunos creían que podían servirse sin limitaciones, creencia 
que era rechazada enérgicamente por los profetas del antiguo 
testamento. Ahora bien, no nos debe pasar inadvertido el hecho 
de que, en los salmos, hay casi siempre relación íntima entre el 
sacrificio y la oración (cf. el comentario de Sal 4,6 y 5,4). El 
abuso del sacrificio consiste en la explotación de poderes mágicos 
aislados de la palabra y de la vida del hombre. 

Sobre la cuestión del «sacrificio» en el v. 4, cf. R. Rendtorff, 
Studien zur Geschichte des Opfers im Alten Testament, WMANT 
24 (1967) 193. 

5 En el v. 5 se alude al derecho del rey de orar libremente ante 
Yahvé. Este elemento importante se demuestra claramente: Sal 
2,8; 21,3.5; 1 Re 3,5ss (cf. a este propósito, G. von Rad, TeolAT 
I, 397). Entre los privilegios del rey escogido, surgidos de la rela¬ 
ción padre-hijo creada por la entronización (Sal 2), se contaba el 
privilegio de formular oraciones espontáneamente. El v. 5 ora 
por la validez y eficacia constante de este privilegio especial. En 
las manos de Yahvé está el que se cumplan los planes del rey. 
Por tanto, no podremos enlazar el v. 5 con el v. 4 en el sentido 
de que el monarca, como recompensa a sus sacrificios, tuviese 
derecho a que fueran oídas sus oraciones. No, sino que en el v. 
5 se alude simplemente a un privilegio permanente. 

6 A las oraciones del grupo de cantores, presentadas ya en los 
v. 2-5, se añade ahora en el v. 6 un voto que señala en la direc¬ 
ción del cántico de acción de gracias: si al rey se le proporciona 
ayuda gracias a la intervención de Yahvé, entonces resonará el 



júbilo por esta nyi\y\ Se cantará con inmensa gratitud el poder 
protector del ntb. La primera persona de plural en el verbo se 
refiere a los cantores (sacerdotales), que —según creemos— ha¬ 
blan en nombre de toda la asamblea reunida. Es digno de tenerse 
en cuenta el hecho de que la núlty' —de conformidad con el v. 

2b— se atribuya por entero al EU>. 

El v. 6b no es una petición más que sigue al v. 5 (si tenemos 
en cuenta debidamente la secuencia intacta del pensamiento). 

Este fragmento de verso, que se halla al final de la primera parte 
del salmo, recoge una vez más la idea más importante: ¡Ojalá dé 
cumplimiento Yahvé a todas las peticiones del rey! 

Con la repentina aparición de n nv, somos trasportados a 7 
una nueva situación. La oración de los v. 2-6 ha estado seguida 
por una señal de cumplimiento. Yahvé ha dado a conocer a la 
comunidad en oración que él va a conceder nyiuh al rey. El 
acontecimiento de esta comunicación queda oculto a los ojos del 
lector del salmo. Como ya indicamos anteriormente, puede tra¬ 
tarse de un sacrificio de tora o de un «oráculo de salvación». 
’nPT designa que uno ha quedado enterado del aliento y prome¬ 
sa (W. Zimmerli, Erkenntnis Gottes nach dem Buche Ezechiel , 
ATANT [1954] 44). El tiempo perfecto IPUriD enuncia un hecho 
que debe esperarse como cosa segura (BrSynt § 41s). 

Al rey se le llama irPiyn («su ungido»). El rey es el elegido 
de Dios, distinguido por la unción, y su persona es inviolable 
(Sal 2,2; 18,51; 28,8; 89,39.52; 132,10.17). El enunciado 
imy iurr¡7 («le escucha desde su santo cielo»), nos hace saber 
que Yahvé mismo tiene su trono en el santuario celestial; que 
allí escucha él la oración de súplica, y que finalmente lleva a 
cabo desde lo alto su intervención salvadora. Por lo demás, en 
los v. 7s se destaca del coro (v. 6) un solista y celebra con júbilo 
la oración que ha sido escuchada. 

El salmo, en su totalidad, se refiere a un suceso militar (y 8-9 
no a un acto cultual, de carácter dramático y mítico). Así se ve 
claramente por los v. 8.9. Se establece un contraste entre los que 
confían en los carros de guerra y en los caballos adiestrados para 
el combate y «nosotros» que «invocamos el nombre de nuestro 
Dios». unJN («nosotros») se refiere, seguramente, a la comuni¬ 
dad que ora y que confía en Yahvé. La fuerza de estas personas 
es el ü~V de su Dios. Pero los que confían en los «carros de 
guerra» y en los «caballos» son, evidentemente, las fuerzas ex¬ 
tranjeras con las que el rey tiene que enfrentarse en el m2¡ OP 
(«el día de la angustia», v. 2). Las armas no sirven para nada. 



Pero los que confían en el DU>, se mantienen firmes en la batalla. 
Aquí se escuchan las confesiones de fe propias de la «guerra 
santa» (G. von Rad, Der Heiligie Krieg im alten Israel, ATANT 
20 [1951] 82). Con la idea del rey elegido por Dios se asocia la 
fe central propia de la institución (extinguida ya hace mucho 
tiempo) de la «guerra santa»: Sal 18; 21; 144; Is 7,lss. En el 
antiguo testamento se conservó siempre la idea de que todas las 
armas se quiebran ante la presencia del poder de Yahvé: Is 
30,15.17; 31,1; Zac 4,6. 

10 Para terminar, se recoge una vez más la verdadera petición 
del salmo en el v. 10. Así lo exige la forma (Gunkel). Los diver¬ 
sos salmos, en sus palabras finales, vuelven a lo que expresaron 
al principio (Sal 8,10; 2 Sam 1,27; Sal 21,14). ¡Que Yahvé ayude 
al rey! He ahí el tema principal de la liturgia, que se entiende en 
lo esencial como «nuestro clamor» (13N7¡7), es decir, como la 
oración de súplica de la comunidad. 


Finalidad 

La liturgia del Sal 20 está caracterizada por la fe en que el 
rey elegido por Yahvé podrá subsistir únicamente en los enfren¬ 
tamientos militares gracias a la nvitú'' y al poder protector del 
D\9 divino. Puesto que todo el potencial humano en armamento 
no sirve para nada, la comunidad —a través de sus cantores sa¬ 
cerdotales— ora por el monarca. Y recibe la promesa, y con ella 
la certidumbre, de que Yahvé va a intervenir «desde el cielo» 
(v. 7) y va a ayudar al rey. 

Hemos de preguntarnos todavía qué sentido tiene el Sal 20 
para la comunidad del nuevo pacto. Lutero aplica directamente 
los enunciados del salmo —sin ninguna referencia cristológica— 
«a los «príncipes de los pueblos», a quienes el Sal 20 les amones¬ 
ta a reflexionar sobre cuál es su verdadero poder en la batalla, a 
dejar de confiar en las armas, y a confiar únicamente en Dios 3 . 

3. «Totus autem psalmus per singulos ferme ápices hoc vult, ut princeps 
populorum nuliis praesumat viribus, nullis confidat opibus, nullis nitatur suis con- 
siliis, iuxta illud Ps 33: ‘Non salvatur rex per multam virtutem et Gygas non 
salvabitur in multitudine virtutis suae. Fallax equus ad salutem, in abundantia 
autem virtutis suae non salvabitur’, sed de coelo expectet adiutorium, de coelo 
venire sciat victoriam et in solo nomine Domini speret et oratione sicut Moses 
pugnet. Ita propheta simul orat et docet necessariam sane doctrinan, quam rari 
observant principes» (Lutero, WA 5; 569, 8). 



En cambio, Calvino quiere que el Sal 20 se entienda exclusiva¬ 
mente en referencia al «Reino de Cristo». Pues, en opinión suya, 
únicamente al «Reino de Cristo» se le aplican aquellas promesas 
de las que el v. 7 deduce de manera tan ilimitada su confianza y 
seguridad. Habrá que tener en cuenta ambas interpretaciones, 
pero de tal forma que se dé absoluta prioridad a la comprensión 
expuesta por Calvino. Los «príncipes de los pueblos» reciben el 
pleno poder de la oración y la actualidad de la promesa, pero la 
reciben exclusivamente por la realidad revelada del aconteci¬ 
miento de salvación que tuvo lugar en el antiguo testamento y 
en el «Reino de Cristo». 

Desde luego, al enunciar claramente la situación, hay que 
indicar también sin equívocos las diferencias. La comunidad del 
nuevo testamento no intercede en oración por su rey, que es 
Cristo. Antes al contrario, él es el sumo Sacerdote que intercede 
por los suyos. Habrá que fijarse bien en esta notable diferencia. 
No obstante, la intercesión de los v. 2-6 puede entenderse en 
forma que se refiera a lo que verdaderamente interesa a los cris¬ 
tianos, al Reino de Cristo. En consecuencia, merecerá especial 
atención la aplicación eclesiológica del salmo. 



Salmo 21 


LA SALVACION DEL REY ELEGIDO 


Bibliografía: E. Beaucamp, Le psaume 21 (20), psaume messianique, 
CoII. Bibl. Lat. 13 (1959); F. J. Morris, Psalm XXI, 10 - An Example of 
Haplography: VT 18 (1968) 558-559. 


1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 ¡Oh Yahvé, por tu poder 3 se alegra el rey; 

y por tu salvación, cuán b grandemente se regocija 3 ! 

3 Tú le has concedido el deseo de su corazón, 

y no le has negado el anhelo de sus labios. Sela. 

4 Sí, tú le sales al encuentro con riqueza de bendición, 
pones sobre su cabeza la corona de oro. 

5 Vida te pidió y tú se la diste, 

largura de días por siempre d y eternamente. 

6 Grande es su gloria gracias a tu ayuda; 
le pertrechas de majestad y poder. 

7 Pues le haces bendición pitra siempre, 

‘le alegras’ 3 con delicias ante 1 tu rostro. 

8 Porque el rey confía en Yahvé, 

y por el favor del Altísimo no vacilará. 

9 Tu mano encontrará a todos tus enemigos, 
tu diestra encontrará 8 a los que te aborrecen. 

10 Les harás como homo de fuego, cuando aparezcas; ‘ 
‘tu ira’ 1 los devorará, y el fuego los consumirá. 

11 Su fruto exterminarás de la tierra, 

su simiente, de entre los hijos de los hombres. 

12 ¡Aunque intentaron el mal contra ti, 
fraguaron intrigas, no lograrán nada! 

13 Porque tú los pondrás en fuga, 
con tu arco apuntarás a su rostro. 

14 ¡Alzate, oh Yahvé*, en tu poder, 

y cantaremos y tañeremos en honor de tu proeza! 



2 a La palabra t’p = «poder», tendremos que suponerla en este lu¬ 
gar; el concepto queda confirmado por el v. 14. 

b nn falta en el G, en el S y en san Jerónimo; en esas versiones se 
ha intentado, indudablemente, una simplificación del texto. 

c Ketib: b'rí; Qeré: brí. 

5 d Algunos manuscritos leen DblVb. 

7 e No debiera corregirse el verbo aramaizante mn (H. Gunkel: 

liTnn = «le reconfortaste»). 

f El T simplifica el texto mediante la lectura nNn. 

9 g Se nos aconseja generalmente que, mediante una intervención 
de crítica textual, introduzcamos una variedad en el repetido NXnn. 
Pero este cambio es infundado. Si en los v. 9ss se trata de un oráculo, 
entonces la marcada acentuación de NSnn podría tener un significado 
muy concreto como respuesta o explicación dada por Dios. Se sobreesti¬ 
man con mucho las leyes estilísticas de la poesía hebrea (cf. el comenta¬ 
rio de Sal 1,2). 

10 h El TM dice literalmente en el v.10: «Los harás como homo de 
fuego en el tiempo; tu rostro (¿en el tiempo de tu manifestación?), oh 
Yahvé, los devore en tu ira, y el fuego los consuma». El verso ampliado 
se puede comprender únicamente a modo de intento. Habría que situar 
entonces el ’atnah debajo de 7>i2, y nirp habría que suprimirlo. Una 
ayuda para comprender el texto podría ser la sugerencia de leer nnpb 
en vez de nvb («los harás como homo encendido ante tu rostro»), Cf. 
F. J. Morris, VT 18 (1968) 558-559. 

i G A ÓQ 7 jj oou, aunque habrá que suprimir probablemente 3: 7 DK. 
De esta manera, el v. 10a, en su posición quiástica, sería la interpreta¬ 
ción del v. 10b 

14 j Es infundada la traposición mn'TÚ3. 


Forma 

Al considerar la estructura del Sal 21, nuestra atención se 
centrará en dos secciones principales que son completamente di¬ 
ferentes desde el punto de vista de la forma, y en un breve verso 
de petición. Después del título caracterizado por tecnicismos cul¬ 
tuales, el salmo propiamente tal comienza con un cántico que 
ensalza la salvación del rey (v. 2-8). Por contraste con esto, las 
promesas de los v. 9-13 se dirigen al rey. El v. 14 contiene una 
oración de súplica, formulada por la comunidad. En cuanto a la 
métrica, el Sal 21 ofrece formas desiguales. Debemos clasificar 



como cadencias dobles de ritmo ternario los v. 7.8.11.12.13.14. 
Debemos leer según el metro 4 + 4 los v. 2.5.10. Además, en el 
metro de 4 + 3, los v. 3 y 9. Y en el metro de 3 + 4, los v. 4.6. 
El texto se ha trasmitido en condiciones relativamente buenas; 
encontramos dificultades únicamente en el v. 10. 

Como el Sal 20, vemos que el Sal 21 ofrece también algunas 
dificultades por su estructura de diversos niveles y por la varie¬ 
dad de su forma. Sin embargo, está claro: en los v. 2-7 tenemos 
un cántico de acción de gracias (cf. supra. Introducción 6, 2,1 y), 
comparable con la parte del Sal 20 que se orienta a la acción de 
gracias, y también con la parte correspondiente del Sal 18. Han 
encontrado respuesta las peticiones del rey (v. 3). Disfrutando 
del privilegio que se le concede de tener acceso libre a la oración 
espontánea, el rey ha experimentado respuesta y ayuda. Pode¬ 
mos suponer que un hablante individual interpretó este cántico 
de acción de gracias. En el v. 8 se hace una afirmación básica 
acerca del rey: él confía en Yahvé y por eso no vacilará. Este 
versículo debe entenderse como la terminación del cántico de 
acción de gracias. Los v. 9-13 contienen el mensaje de una pro¬ 
mesa de ayuda y prosperidad dirigida al soberano. Esta promesa 
sería trasmitida probablemente por medio de un profeta cultual 
(cf. J. Jeremías, Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der 
spaten Kónigszeit Israels, WMANT 35 [1970] 188s). Podemos 
aducir el pasaje de 1 Re 22,5ss para evocar la posible situación, 
pero se concibe también todo ello en una celebración habitual 
de culto (cf. infra). En el v. 14 se ofrece una oración de súplica 
con un estilo terso de presentación; termina en un voto de ala¬ 
banza. Por consiguiente, todo el salmo pudiera denominarse 
«liturgia», aunque pudiéramos pensar que en nuestro caso se tra¬ 
ta sólo de un extracto del ritual efectivo (que no se nos da a 
conocer). 


Marco 

Si partimos del supuesto de que en nuestro salmo se hallan 
reunidos fragmentos litúrgicos (cántico de acción de gracias, pro¬ 
clamación profética de salvación, oración de súplica, y voto de 
alabanza), queda entonces, por estudiar la debatida cuestión 
acerca de la «situación vital» ( Sitz im Leben). El Sal 21 ¿refleja 
el programa de una fiesta, de un ritual, del que se han extraído 
algunas partes? ¿qué afcto de culto, qué ritual pudo ser? En una 
fase anterior de las investigaciones, el interés se cifraba en una 



posible referencia histórica, y pensábamos en un «cántico de vic¬ 
toria». Pero, a partir de B. Duhm, la opinión predominante vie¬ 
ne siendo que el Sal 21 pertenece al ritual de la corte real de 
Jerusalén. Desde luego, no podremos compartir la opinión de 
Duhm de que el salmo debe asignarse a la época de los asmo- 
neos. Pero debemos tener en cuenta la idea de Duhm de que 
hay que pensar en la «celebración anual de la coronación». Tam¬ 
bién Gunkel dirige nuestra atención hacia una «fiesta real» (Os 
7,5; Gén 40,20), sin pretender estar en condiciones de proporcio¬ 
namos más detalles. A. Weiser sospecha que el Sal 21 contiene 
las partes constitutivas de un ritual de coronación; él basa su 
interpretación particularmente en el v. 4. Puesto que esta opi¬ 
nión es la que se propugna más frecuentemente en tiempos re¬ 
cientes, tendremos que reflexionar sobre las relaciones entre este 
salmo y el Sal 2 y sus enunciados (cf. el comentario del Sal 2). 
Será muy difícil definir exactamente la situación. Pero, como hay 
que presuponer un acto de culto, habrá que pensar en una fiesta 
de entronización real o en la «fiesta real de Sión» (cf. Introduc¬ 
ción § 10, 1; y el comentario al Sal 132). Tampoco podemos 
rechazar la idea de S. Mowinckel de que el Sal 21 (como el Sal 
20) es una «liturgia para el día de oración antes de que el rey 
marche a la guerra» (PsStud III, 76). Teniendo en cuenta el Sal 
2,8s, habrá que preguntarse si las conexiones con semejante ri¬ 
tual permitirían que se perfilaran tan nítidamente las promesas 
de prosperidad y ayuda que tenemos en los v. 9-13. El Sal 21 
pudiera asignarse a la época del reino judaíta; en todo caso, no 
hay nada que excluya tal afirmación. 


Comentario 

1 A propósito de cf. Introducción § 4, n.° 17. A pro¬ 

pósito del subsiguiente TITb TlQTrí, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

2 En los v. 2-8, la comunidad —llena de gratitud— contempla 
la salvación del rey elegido por Yahvé. Ve el rey envuelto en los 
dones divinos de prosperidad y en los efectos de las bendiciones 
de Yahvé. El poder protector de Yahvé rodea al rey. TV tiene en 
el v. 2 la misma significación que DW en el Sal 20,2. El rey se 
goza de este poder protector de Yahvé, y se llena de júbilo por 
la salvación (nvOV’) que le envuelve. Con los conceptos de TV y 
de nvity’ el salmo anuncia su tema principal. 



La situación del cántico de acción de gracias se dibuja cía- 3 
ramente en el v. 3: el rey ha dirigido una oración a Yahvé, y 
esa oración ha sido escuchada. Aquí debemos tener en cuenta, 
en primer lugar, que —según el antiguo testamento— el rey 
elegido por Dios tenía el privilegio de orar espontáneamente (1 
Re 3,5ss; Sal 2,8; 20,5; G. von Rad, TeolAT I, 397). El rey 
gozaba de especiales prerrogativas sacerdotales (Jer 30,21). So¬ 
bre el contenido de la oración del rey, se nos dan más detalles en 
el v. 5. 

En el v. 4 se nos recuerdan los dones que ha recibido el so- 4 
berano (sobre tnp = «salir al encuentro de alguien con algo», 
cf. GesK § 117ss) y que ahora son decisivos para su vida. El rey 
elegido tiene el privilegio de que se escuchen sus oraciones (v. 

3); de que Yahvé le salga al encuentro con «riqueza de bendicio¬ 
nes», y de que ponga en su cabeza una corona de oro (v. 4). Hay 
que interpretar más minuciosamente los dos últimos enunciados. 
3117 mam designa «la intensificación de la vida» en sentido am¬ 
plio (F. Horst, EvTh 7 [1947] 29); es algo que se halla prometido 
a la casa de David (2 Sam 7,29)’. El símbolo de las poderosas 
bendiciones que llegan de Dios y que colman la existencia del 
rey es la corona de oro. Por desgracia, no sabemos exactamente 
cómo era esa corona. Probablemente se trata de una diadema 
sujeta por una abrazadera de oro (iTi; Sal 132,18; 2 Sam 1,10; 2 
Crón 12,30; 2 Re 11,12), que se fijaba a la cabeza mediante una 
cinta. A. Weiser, pretende deducir del v. 4 que se trata de un 
ritual de coronación. Esto parece posible, pero no es una conclu¬ 
sión que haya que aceptar necesariamente. El acto de la corona¬ 
ción podía mencionarse precisamente en una «fiesta anual de la 
coronación» (D. Duhm) o en una «fiesta real de Sión» (cf. el 
comentario del Sal 132). Se la podía mencionar también con mo¬ 
tivo de un día de oración, antes de partir para la guerra (S. Mo- 
winckel). 

El hecho de que la oración haya sido escuchada, mencio- 5 
nado ya en el v. 3, se convierte ahora en el centro de una me- 

1. En su comentario de los salmos, Calvino interpreta el Sal 21 haciendo 
referencia a 2 Sam 7,14. El pretende que el significado de rrD"U podemos dedu¬ 
cirlo únicamente de ese pasaje. Luego prosigue: «Per benedictiones intellige af- 
fluentiam vel largitatem. Quod quidam Hebraicum 31U Bonitatem vertunt, mihi 
non placet: potius enim pro beneficentia vel gratuitis Dei muneribus et donis 
accipitur: acsi dictum esset, nihil regi defore ad beatae vitae summam. qujg-Beus 
sponte cum multiplici bonorum copia ad locupletandum eum occurret^pálvfrto;. 

In librum Psalmorum Commentarius, a propósito del Sal 21,4). 



dilación acompañada de acción de gracias. Nos enteramos en 
este momento de cuál fue el contenido de la oración del rey. Lo 
que había pedido el rey era «vida» (D^n), y su petición fue escu¬ 
chada. Para la correspondencia que existe entre los términos 
bNUt y im, cf. Sal 2,8. En el oriente, pedir larga vida es una de 
las «peticiones fundamentales» que formula cualquier monarca, 
y que se escucha también incesantemente en el antiguo testamen¬ 
to (1 Re 3,11.14; Sal 61,7; 72,17). Ahora bien, las profecías de 
prosperidad dirigidas a David (2 Sam 7,13ss) y las esperanzas de 
vida natural se hallan íntimamente entrelazadas. El tiempo per¬ 
fecto del verbo, en los v. 3.5, designa algo que ha sucedido 
definitivamente (BrSynt § 41g), mientras que el tiempo imperfec¬ 
to, en los v. 2s, describe acontecimientos repetidos (BrSynt § 
42a). 

6 En el v. 6 se acentúa la majestad y soberanía del rey bende¬ 
cido por Yahvé. Su 7133 recibe poder y grandeza gracias a la 
divina nyiUÁ 

7 Parece que el v. 7 se refiere claramente a 2 Sam 7,13s. Yahvé 
hace sentarse en el trono a todos y cada uno dte los monarcas de 
la familia de David, y esto tiene sobre ellos sus efectos. Nueva¬ 
mente (como en el v. 4) el salmo habla de ni373 (cf. Gén 12,2; 
Is 19,24; Zac 8,13; Sal 37,26; Prov 10,7). Debemos aducir como 
principal paralelo el Sal 17. Ante el rostro de Yahvé, el rey vive 
bajo la especial atención de Dios, que cuida de su prosperidad y 
de que reciba bendiciones. 

En relación con esto, debemos reflexionar acerca del sentido del 
concepto de eternidad en lo que respecta a la existencia del rey. Tanto 
en el v. 5 como en el v. 7 se menciona la vida «eterna» del soberano. 
En su estudio Die Errettung vom Tode in den individuellen Klage-und 
Dankliedern des Alten Testaments, Chr. Barth nos hace notar que el 
concepto de «tener tiempo» se refiere siempre exclusivamente a una 
existencia sustancialmente definida y plena. «Es esencial en la vida tener 
tiempo para la realización y logro pleno de los propósitos, de las expec¬ 
taciones y de las promesas, que —por su parte— deben presuponerse 
como existentes, si es que la vida se va a realizar de veras. La vida, para 
el que la posee, significa —en cuanto al tiempo necesario se refiere— la 
posibilidad de ser y de llegar a ser lo que se es» (Chr. Barth, 23). Par¬ 
tiendo de estos presupuestos habrá que entender también lo que se en¬ 
tiende por vida «eterna» del rey. Aquí lo que se pide y lo que se alcanza 
es la realización de una vida a tenor con las promesas de Dios (1 Sam 
7). La perfección de la vida se logra en que el monarca se halle y actúe 
en comunión con Yahvé y ante el rostro de él (T>3£) I1N, v. 7). 



El v. 8 es decisivo para conocer la opinión predominante de 8 
la realeza en el Sal 21. Se contempla al rey como una persona 
que confía, como una persona que depende exclusivamente de 
Yahvé. Vive en el «favor de Yahvé». Aquí con el término *Tpn 
pudiera referirse a la Tn HPrí (Sal 89,25.29.34; Is 55,3). Cf. G. 
von Rad, TeolAT I, 386. 

Con el v. 9 comienza la segunda sección de la liturgia. La 9 
determinación de la forma, ya manifestada, en el sentido de que 
los v. 9-13 constituyen un «oráculo de salvación» (J. Begrich, 

Das priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 [1934] 81-92) es una cues¬ 
tión discutida. H. Gunkel ve en los v. 9-13 oraciones optativas 
(«¡Que tu mano encuentre a todos tus enemigos...!»). Contra la 
opinión de que la segunda sección es un «oráculo de salvación», 
Gunkel hace valer el argumento de que faltan las fórmulas de 
introducción. Pero este argumento es desacertado, pues Gunkel 
mismo considera como «oráculos» algunos pasajes de los salmos, 
que sólo en rarísimos casos muestran las fórmulas introductorias 
características. Después de todo, las «promesas de salvación» se 
reconocen únicamente, en la mayoría de los casos, por la inten¬ 
ción del texto. Y, sobre todo en la liturgia, carecen de notas 
características de introducción. Podremos imaginarnos ahora que 
los v. 9-13 fueron dirigidos al rey por un profeta cultual. ¿En 
qué ocasión? Esta cuestión se plantea sin cesar. El contenido de 
la promesa de salvación es la seguridad de que el rey elegido por 
Yahvé vencerá y aniquilará a todos sus enemigos. Este tema es 
posible en el contexto de fiestas del rey que se celebran con 
periodicidad (cf. Sal 2,8). Pero, con S. Mowinckel, podríamos 
pensar que en el Sal 21,9-13 se hace referencia a la «promesa en 
una situación definida y específica» (PsStud III, 76). Es difícil 
dar respuesta a esta cuestión. Sin embargo, los «enemigos» del 
rey serían probablemente potencias extranjeras (cf. Introducción 
§ 10, 4). El soberano los «encontrará» (N2Q), así lo acentúa por 
dos veces la promesa. ¿Tiene que luchar el rey con adversarios 
que invaden incesantemente el país y contra los que no se puede 
dar una batalla decisiva? ¿se trata de esas tribus belicosas del 
desierto, que se retiran en seguida a regiones inaccesibles? 

Un juicio aniquilador caerá sobre los enemigos del rey. Es- 10 
pecialmente en v. 10 las ilustraciones pintorescas hablan de una 
cruel derrota de las fuerzas hostiles. Los adversarios arderán 
como «horno de fuego» (t?N TUn). Para la imagen del Ton, cf. 

M. Noth, WAT 3 126. Del rey elegido saldrá fuego devorador, 
una fuerza como la que Yahvé mismo hace netrar como juicio 



en la historia de las naciones (Mal 3,19; Is 30,27; 33,lis; Sal 
18,9). Pero la aniquilación tendrá lugar "pía npb: en el tiempo 
en que el rey aparezca. Sobre Dri£) como expresión para designar 
el poder de la manifestación del rey, cf. 2 Sam 17,11. En la lucha 
entablada por el rey, Yahvé envía sobre los enemigos un juicio 
aniquilador y concede graciosamente la salvación a su elegido. 
Aquí, en la promesa del mensaje profético se escuchan tradicio¬ 
nes de la «guerra santa»; cf. G. von Rad, Der Heilige Kríeg im 
alten Israel, ATANT (1951) 82. Estas concepciones son tan vigo¬ 
rosas, que ya desde muy pronto se efectuaron intrusiones en el 
texto de este pasaje, y las promesas de juicio asignadas al rey, 
fueron referidas retrospectivamente a Yahvé. Quizás esto expli¬ 
que la confusión en la estrutura del texto y la aparición del nom¬ 
bre de niri>. 

-13 El juicio de aniquilación, prometido en favor del rey, se ex¬ 
tenderá hasta la destrucción completa de todos los descendientes 
de los enemigos (v. 11). Ninguno de los arteros planes y maqui¬ 
naciones de los adversarios logrará lo que se propone: v. 12. La 
profecía ibOP'ba nos recuerda la promesa dada por Isaías al rey 
Acaz en la guerra siro-efraimita: riTin Nbl nipn Nb («No preva¬ 
lecerá ni se cumplirá», Is 7,7). Ahora bien, en el Sal 21, ¿no 
habrá que pensar en el hecho de repeler intentos concretos de 
los enemigos? (S. Mowinckel). Desde luego, no debemos perder 
de vista lo que se dice en el Sal 2,2-4. 

La promesa dada al rey elegido consiste en que él pondrá en 
fuga a todos sus enemigos y los derribará a todos con los tiros de 
su arco. «Las cuerdas de varios arcos son una imagen que da 
plasticidad» (G. Dalman, AuS VI, 331). Gunkel cree que la ex¬ 
presión nnria-bv necesita corrección, porque, cuando el enemi¬ 
go huye, uno no apunta a la cara sino a la espalda. Así piensa el 
mencionado especialista. Pero estas sugerencias no están en lo 
cierto. La promesa alcanza simplemente su punto culminante, 
cuando se le dice al rey: Obligarás a los enemigos a entrar en 
combate, les darás alcance (v. 9) y los exterminarás por completo 
(v. 11). Por consiguiente, en el v. 13b se piensa en un combate 
en el que los enemigos que huyen perecerán. 

14 La «liturgia» termina en el v. 14 con un versículo de petición. 
Después de la promesa dada en el mensaje profético (v. 9-13), la 
comunidad ora pidiendo a Yahvé que se alce con su poder com¬ 
bativo y que —fiel a la profecía— intervenga. Esta breve excla¬ 
mación de súplica se completa con un voto: «¡Y cantaremos y 
tañeremos en honor de tu proeza!». Este voto señala hacia un 



nuevo cántico de acción de gracias que la comunidad ha de ento¬ 
nar, cuando Yahvé haya cumplido sus promesas, nnn designa 
principalmente el poder de Yahvé en la batalla, poder que se 
hace patente cuando Dios ayuda a su rey elegido. 


Finalidad 

La manera particularmente indeterminada en que se expresa 
el Sal 21 no sólo hace que sea difícil reconocer la situación, sino 
que no nos permite tampoco captar bien su kerigma. Los enun¬ 
ciados tienen en torno suyo algo así como vaporoso y exuberan¬ 
te. Y, por eso, comprendemos muy bien que H. Gunkel diga: 
«(El salmo es) una descripción grandiosa y verdaderamente 
oriental del ideal israelita de lo que es un rey». No obstante, 
aparecen con relieve algunos detalles importantes, y conviene 
que nos fijemos en ellos. El rey elegido vive gozoso bajo el poder 
protector de Dios (v. 2). Sus oraciones son escuchadas (v. 3.5). 
Yahvé concede graciosamente al soberano escogido una gran in¬ 
tensidad en su vida, a fin de que el monarca sea imagen de la 
plena majestad de Dios (v. 4.5.6.7). En esta esfera de protección 
y bendición, el rey se comporta como quien confía plenamente 
(v. 8). Pone en relación toda su existencia con las disposiciones 
fundamentales y las repetidas bendiciones de Yahvé. 

Pero a este rey se le ha prometido la victoria sobre todos sus 
enemigos. Su reino se orientará al triunfo (v. 9-13). Y, así, la 
«salvación del rey», de la que nos habla el Sal 21, nos hace reco¬ 
nocer sucesos que trascienden todo el acontecer del antiguo tes¬ 
tamento. Pero el testimonio bíblico en su conjunto no nos deja 
buscar la clave para la intepretación de los asertos en el ideal 
característicamente oriental de un rey, sino en la senda que con¬ 
duce de 2 Sam 7 al nuevo testamento. 

Para las conexiones en el ámbito de la teología bíblica y los 
problemas relacionados, cf. el comentario del Sal 2 («Finali¬ 
dad»). 



Salmo 22 


SALVADO DEL ABANDONO DE DIOS 
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1 Para el director del coro. Según «la cierva de la aurora» (?). 
Salmo de David. 

2 ¡Dios mío, Dios mío!, ¿por qué me has abandonado, 
estás lejos de mi ‘clamor’ 9 , de las palabras de mi súplica? 



3 ‘ ,b Clamo de día, y no respondes, 
de noche, y no encuentro reposo. 

4 Sin embargo, ¡tú estás sentado en el trono como el Santo 6 , 
tú, alabanza 11 de Israel! 

5 En ti confiaron nuestros padres, 
confiaron y tú los salvaste. 

6 ¡A ti clamaron y fueron librados, 

en ti confiaron y no fueron decepcionados! 

7 Pero yo soy gusano y no hombre, 
oprobio de la gente, despreciado del pueblo. 

8 Todos los que me ven, de mí se burlan, 
hacen muecas con la boca, menean la cabeza. 

9 ‘Lo puso en manos’ 6 de Yahvé, ¡que él le libere, 
que lo salve, porque está bien dispuesto hacia él! 

10 Tú me sacaste 1 del seno materno, 
me protegiste al pecho de mi madre. 

11 A ti me echaron desde el seno materno, 
desde el vientre materno tú eres mi Dios. 

12 No estés lejos de mí, 
porque la aflicción está cerca, 
porque nadie socorre. 

13 Muchos toros me rodean, 

los fuertes de Basán me cercan. 

14 Abren sus fauces contra mí g 
leones, feroces y rugientes. 

15 Me derramé como agua, 

todos mis miembros se han descoyuntado. 

Mi corazón se ha hecho como cera, 
derretido en mi interior. 

16 ‘Mi garganta” 1 está seca como cascote, 
y mi lengua se pega al paladar. 

Me tiendes en polvo de muerte. 

17 Porque ‘muchos’ 1 perros me rodean, 

una cuadrilla de malhechores me circunda. 

Me ‘atan’ j de manos y pies. 

18 Puedo contar 11 todos mis huesos. 

Me miran y me observan. 

19 Reparten mis vestidos entre sí 

y sobre mi túnica echan suertes. 

20 Pero tú, oh Yahvé, no te quedes lejos de mí; 

¡fortaleza mía, ven pronto en mi ayuda! 

21 ¡Libra de la espada mi vida, 

de los perros, mi única posesión! 



22 Arrebátame de las fauces del león 
y de los cuernos del búfalo. 

¡Tú me has oído! 1 

23 (Ahora) anunciaré tu nombre a mis hermanos, 
te alabaré en medio de la comunidad. 

24 ¡Los que teméis a Yahvé, alabadle, 
honradle, descendientes todos de Jacob 
y orad" 1 ante él, simiente toda de Israel! 

25 Porque él no ha desdeñado 
ni menospreciado 

la aflicción del pobre. 

No ha escondido de él su rostro, 
cuando él clamaba, le oyó. 

26 A ti debo yo" mi alabanza en la gran asamblea, 
cumplo mi voto delante de los que le temen. 

27 Los pobres comerán y se saciarán. 

Alabarán a Yahvé los que le buscan. 

¡Reviva vuestro corazón 0 para siempre! 

28 ¡Esto recordarán todos los confines de la tierra y se volverán l,p , 
‘ante él’ 4 se postrarán todos los linajes de los pueblos! 

29 Porque a Yahvé le corresponde el reino, 

‘él gobierna’’ sobre todos los pueblos. 

30 ‘Sólo a él’* deben rendir homenaje 
todos los que ‘duermen’* en la tierra, 

ante él se inclinan todos los que descienden al polvo, 

(y aquel cuya alma no ‘permaneció en la vida’"). 

31 ‘Mi’ v simiente le servirá 

‘y narrará’" acerca del Señor 
‘a la venidera” 1 generación. 

32 ¡‘Narrarán’ 5, su acción salvadora 
al pueblo que nazca después, 
porque él lo ha consumado! 

a El TM = «lejos de mi ayuda están las palabras de mi clamor». 2 
Probablemente habrá que introducir la enmienda TiJJViyD, en paralelo 
con TUNiy. 

b TlbN no encaja en el metro; se trata probablemente de una 3 
interpolación. 

c El ’atnah hay que ponerlo bajo nun 1 ; a propósito de aw U>np, 4 
cf. Is 57,15. 

d Varios manuscritos leen nbnn. El G, el S y san Jerónimo tienen 
el singular. Cf. también Dt 10,21; Sal 71,6; 109,1; Jer 17,14. 
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e El G, el S y san Jerónimo leen bl. Cf. también Mt 27,43. El T 
traduce ñau” y probablemente leyó bTP. 

10 f No es aconsejable una corrección de la palabra TU. Ocasional¬ 
mente, y siguiendo a san Jerónimo (propugnator meus ), pudiera corre¬ 
girse por Tj). 

14 g Es verdaderamente discutible que DrP2 ’bl) isa deba asimilar¬ 
se al paralelismo (lira DSD). Las imágenes de los v. 13ss se hallan dis¬ 
puestas de manera extrañamente asindética. 

16 h T13 = «mi fuerza» no se ajusta bien al predicado. Debe haber 
un error de copista. Probablemente será preferible leer Til = «mi pala¬ 
dar» (cf. también el paralelismo de los miembros). 

17 i Siguiendo el G, habrá que añadir mi. Con esta palabra queda 
completo el metro. 

j El TM = «como león, mis manos y mis pies», el G; el S y el o’ 
ofrecen una forma verbal. El G (ÓQufav, el S laceraverunt, a’ dbg £q- 
rotmeg ófjaai. Muy probablemente habrá que suplir un verbo como 
mi (Driver, KBL 454). 113 = «atan juntos». 

k G, S y san Jerónimo leyeron nap\ 

22 1 Las enmiendas, no demasiado convincentes, de la sorprendente 

forma verbal TITT1) = «tú me has oído», no son capaces de eliminar el 
extraño hecho de que, aun antes de que comience la acción de gracias 
(v. 23ss), se exprese ya claramente la certidumbre de ser escuchado. La 
forma verbal TnTl) sirve de final a la lamentación y marca la transición 
al cántico de acción de gracias. 

24 m Ketib, Orígenes y G leyeron 111JV 

26 n El TM = «de ti procede mi alabanza». Una enmienda ^nnN 
(= «tu fidelidad») no tiene fundamento. 

27 o El G: ai xagóíai añxcbv (cf. también el S). 

28 p Debiera suprimirse niiT>'bN, que seguramente es una interpo¬ 

lación para explicar el verbo 3111). 

q Siguiendo al G, al S y a san Jerónimo, debiéramos leer aquí pro¬ 
bablemente IT 3b. 

29 r Podremos leer probablemente bU)n Nim. Cf. el G y el S. 

30 s El texto, en los v. 30-32, está muy corrompido. TM = «Todos 

los gordos de la tierra han comido y se han postrado». Este texto —que 
corresponde al paralelismo de los miembros— debe reconstruirse. En 
vez de lb3N hay que leer ib 1 N. 

t La enmienda TU” sería la más adecuada para el paralelismo de 
los miembros. 

u Se discute la autenticidad del v. 30b. Tal vez se trate de una 
interpolación con fines explicativos. En ese caso debiéramos leer proba¬ 
blemente T1T1. Teniendo en cuenta el TM («y el que no revive su 



alma»), A. Weiser piensa en una adición dogmática de carácter poste¬ 
rior. Pero ¿de qué afirmación dogmática puede tratarse? 

v el G y 0’ leen ’yit. 31 

w Tal vez la enmienda "l:ppi pueda restaurar la conexión con el 
versículo 31a. 

x El G refiere 1N3), del v. 32, a Tnb: yeveá f| éQxopévr). 
y La cópula en ll’J'l podría ser ditografía. Leamos aquí iTrí. 32 


Forma 

A mediados del siglo pasado ya se admitía que el Sal 22 está 
compuesto de dos partes diferentes. Los v. 2-22 tratan de la an¬ 
gustia por el abandono de Dios en que uno se siente, mientras 
que los v. 23-32 expresan gratitud y acción de gracias por la ayu¬ 
da prestada por Yahvé. Podría sacarse la conclusión de que el 
Sal 22 consta de dos salmos enteramente diferentes (Duhm, 
Cheyne, Kautzsch-Bertholet, H. Schmidt). Pero esta concepción 
carece de fundamento. Más tarde se verá con claridad cómo hay 
que explicar el cambio repentino que se observa en los v. 23ss 
(cf. infra). 

En cuanto a la métrica, el Sal 22 ofrece muchos problemas, 
la mayoría de los cuales no pueden resolverse mediante la crítica 
textual. Si observamos con atención el texto, descubriremos en 
él los siguientes metros: hay doble cadencia de ritmo ternario en 
los v. 5.6.7.9.10.13-16a.l7a.l8-21.23.24a.25ay/b.27a. El metro 4 
+ 4 aparece en los v. 2.26.28.30a; el metro 4 + 3 aparece en el 
v. 3; el 3 + 4 en los v. 8,11; el 3 + 2 se lee en los v. 4.22. El 
metro trimembre 2 + 2 + 2 se observa en los v. 12.25aap.31.32. 
Fragmentos de versos sin complementos paralelos aparecen en 
los v. 16b.17b.24b.27b.29.30b. Además, la palabra ríríríV, en el 
v. 22b, habrá que eliminarla del esquema métrico. Se trata de 
una interjección, muy importante para entender la conexión en¬ 
tre los v. 2-22 y v. 23-32. En cuanto al proceso, poco probable, 
de reconstrucción en dos columnas paralelas, cf. J. Magne, 29ss. 

Desde el punto de vista de la crítica de la forma, el Sal 22 
pertenece al grupo llamado cánticos de oración (cf. Introducción 
§ 6, 2). La invocación dirigida a Yahvé, que caracteriza ya al 
salmo en cuanto comienza con el v. 2, contiene en su mayor 
parte descripciones de situaciones angustiosas. Las peticiones re¬ 
saltan claramente en los v. 12 y 20-22. Constantemente se inser- 



tan expresiones de confianza: v. 4-6 y 10-12. Conviene fijarse 
bien en el cambio repentino que se produce en los v. 23-32. En 
vez de la descripción de situaciones de angustia, y de los clamo¬ 
res y las peticiones, aparece entonces la acción de gracias. Hay 
que asignar gran importancia a la palabra rínríy («¡Tú me has 
oído!»), en el v. 22. Esta palabra hace referencia a un giro decisivo 
que se ha producido y que da lugar al cántico de acción de gracias 
(cf. el comentario del v. 22). En todo caso, el fragmento de los v. 
23-32 deberá entenderse como acción de gracias de un individuo. 
Para la toda en los salmos, cf. supra, Introducción 6, 2, I y. 

Finalmente, debemos llamar la atención también sobre la fór¬ 
mula bNliy mbnn DUri' (v. 4), la cual (lo mismo que las fórmu¬ 
las que aparecen en los Sal 80,2; 135,21; 2,4) aparece no sólo en 
contextos hímnicos y debe ser diferenciada claramente de los 
participios hímnicos (F. Críisemann, Studien zur Formgeschichte 
von Hymnus und Danklied in Israel , WMANT 32 [1969] 125). 


Marco 

Después de demostrarse lo inadecuada que es la interpreta¬ 
ción del Sal 22 que lo refiere a David (v. 1), la opinión que 
prevaleció primero fue la de que el cantor del salmo de lamenta¬ 
ción y acción de gracias era «un miembro ordinario de la comuni¬ 
dad del antiguo testamento». Esta concepción fue impugnada en 
época más reciente por representantes de la ideología del rey 
(G. Widengren, A. Bentzen). En el ritual del culto, el rey repre¬ 
senta a la divinidad que muere y revive. Se pensó que esta idea 
era inherente también a las lamentaciones del individuo. Cf. A. 
Bentzen, Messias - Mosses redivivus - Menschensohn, ATANT 
(1948) 20. En consecuencia, la persona abandonada por Dios en 
el Sal 22 sería el «rey muriente» en el ritual del culto, y la perso¬ 
na que da gracias (v. 23-32) sería el «soberano que revive» en el 
drama cultual. Los exegetas que defienden esta interpretación 
suponen que, en época tardía, se produjo una «democratización» 
de las palabras del rey en el culto. Lo cierto es que la interpreta¬ 
ción del Sal 22 en el sentido de que se trata de un cántico de «un 
miembro ordinario de la comunidad del antiguo testamento» es 
una explicación insuficiente para interpretaciones síngularísíma- 
mente llenas de sentido. El orante del Sal 22 ve acumulados so¬ 
bre sí multitud de sufrimientos (G. von Rad, TeolATl, 448). La 
«aflicción arquetípica» del abandono por parte de Dios se halla 



en la raíz de todas las afirmaciones particulares (cf. el comentario 
del Sal 18). Es innegable la tendencia a presentar tipos. Lo mis¬ 
mo que el «pobre» (cf. Introducción § 10, 3), «el que sufre» se 
ha convertido también en Israel en figura arquetípica que, en sus 
lamentos y peticiones, participa de un complejo convencional de 
maneras de expresarse y de conceptos. Un análisis crítico de los 
diversos enunciados del Sal 22 pondrían de manifiesto el estrato 
en el que los motivos tradicionales constituyen un conjunto pree¬ 
xistente. Y, no obstante, en el Sal 22 se destacan algunos vivos 
contornos. El cuerpo del orante está desfigurado por la enferme¬ 
dad (v. 7s). Está rodeado de «demonios de enfermedad» y de 
«enemigos» (cf. infra, el «Comentario»). En medio de la fiebre, 
sufre los dolores anticipados de la agonía (v. 15-16), y ve ya que 
se cuenta con su muerte (v. 19). En consecuencia, la «aflicción 
arquetípica» de hallarse olvidado de Dios se está viviendo en 
una enfermedad mortal. Contemplado así, el Sal 22 es el ejemplo 
más notable de la manera en que el antiguo testamento habla de 
la enfermedad y la muerte (H. H. Schmid, 119ss). E inmediata¬ 
mente tendremos que decir qué importancia tuvo el salmo como 
formulario de oración en el pueblo de Dios del antiguo testamen¬ 
to. No cabe duda de que, en épocas diferentes, diversos orantes 
dejaron su huella en esta lamentación y oración. Particularmente 
en los versículos finales, el salmo muestra vestigios de ampliación 
y de nuevas formulaciones. Por eso, será muy difícil señalar la 
fecha de su composición. 

Finalmente, en una explicación del marco, habrá que llamar 
la atención sobre los v. 23 y 26. El orante y cantor presenta su 
lamentación y acción de gracias bnp "pro («en medio de la co¬ 
munidad») o 37 bn («en la gran asamblea»). Es evidente, 
pues, que el orante hizo su aparición durante una gran fiesta y 
entonó su canción en el atrio del templo. Muy probablemente, 
el salmo se cantó en un banquete asociado con un sacrificio, al 
cual habían sido invitados los «pobres» y éstos se habían congre¬ 
gado (v. 27). 


Comentario 

A propósito de cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre la 1 

fórmula 7n\yn nbwby, cf. Introducción § 4, n.° 20. A propósito 
de T)~rb nntn, cf. Introducción § 4, n.° 2. Es interesante la ob¬ 
servación que hizo ya Calvino sobre la fórmula "lTT\yn nb'N'bV: 



«Desde luego, me parece creíble que se trata del comienzo de 
una canción popular» (In librum Psalmorum Commentarius, sub 
loco). 

2 El cántico de oración (v. 2-22) comienza con un repetido 
e insistente clamor 'bN («¡Dios mío, Dios mío!»). La repeti¬ 
ción de la invocación es señal de lo profunda que es la aflicción 
desde la cual el orante lanza su grito a Dios. A pesar de todo, la 
persona que se lamenta cree firmemente: Yahvé es «mi Dios» 
(cf. O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ im Alten Testament: ZAW 61 [1945/ 
1946] 3-16); ¡tengo derecho a esperar de él ayuda y salvación! El 
clamor >bN atestigua que la persona ha asimilado y hecho suya la 
promesa del pacto, la promesa de salvación, dada a Israel. 

El gravísimo e insondable sufrimiento de sentirse lejos de 
Dios y abandonado por él (3TP) se expresa en la lamentación 
con un «¿por qué?» que sirve de introducción. El Dios de quien 
se tiene derecho a esperar ayuda y salvación es el Dios oculto y 
lejano (Jer 23,23). En densa yuxtaposición se hallan la invocación, 
llena de confianza, ’bN 'bN y el clamor desesperado 'OrDTP nnb 
(«¿por qué me has abandonado?») 1 . En el sufrimiento arquetípi- 
co del abandono por parte de Dios, aquel que se lamenta se 
aferra a «su Dios» 2 . En la palabra 'irQTP se condensa toda su 
aflicción. Yahvé está lejos de la lamentación y del clamor del 
orante. En el verbo 3N\y, un verbo que suele designar el rugido 
del león (Is 5,29), se expresa de la manera más sombría el dolor 
extremo del sufrimiento. En esa profundísima aflicción de sentir¬ 
se abandonado por Dios se vio sumido Cristo crucificado (Mt 
27,46; Me 15,34). A propósito del v. 2, cf. A. Jepsen, 106ss; N. 
Airoldi, 96 ss. Sobre los problemas bíblico-teológicos de la adap¬ 
tación, cf. H. Gese, 6ss. 

3 El v. 3 habla de incesante clamor y lamentación. El sufri¬ 
miento se extiende por un largo período de tiempo. Yahvé no 
responde. En eso consiste precisamente toda la amargura del 
abandono. Pero el que se lamenta no renuncia a Dios (Job 2,9). 


1. «Idem quotidie quisque fidelium in se experitur, ut pro camis sensu, a 
Deo se reiectum et desertum existimet: fide tamen apprehendat absconditam 
gratiam. Ita fit ut in eorum precibus contradi affectus simul permixti sint ac 
impliciti» (Calvino, In Librum Psalmorum Commentarius , a propósito de Sal 
22 , 2 ). 

2. «Itaque nos longe sumus a salute, dum patimur, sed ille est prope, ut 
auxilietur, quia quod nobis impossibile et desperatum est, illi possibile et facile 
est, ut universa longinquitas sit ex parte infirmitatis nostrae patientis, idest dere- 
lictae, quae aliud non est quam ipse sensus cruciatuum» (Lutero, WA 5; 607, 5s). 



Se mantiene aferrado a «su Dios» y no calla. A propósito de 
nm, cf. Lam 3,49; Jer 14,17. 

El firme apoyo de la confianza, expresada en el clamor 4-6 
>bN, es el constante despliegue de poder y de actividad salvadora 
que ha hecho Yahvé en Israel (v. 4-6). Yahvé sigue siendo, in¬ 
mutablemente, el mismo Dios. Está sentado en su trono como el 
Santo. La expresión aun 1 tynp («¡tú estás sentado en el trono 
como el Santo!») nos recuerda la de Duro 3W (Sal 99,1; 80,2), 
nos recuerda a aquel que —como U>np— tiene su trono en Sión 
(Sal 99,3; Is 6,3; 57,15). Sobre esta concepción, cf. Introducción 
§10, 1. El Dios que está sentado en su trono es bNlty» nbnn (la 
«alabanza de Israel»; cf. Dt 10,21; Sal 71,6; 109,1; Jer 17,14). 
Yahvé está circundado de la acción de gracias y la alabanza de 
Israel. Yahvé es la causa, el objeto y la quintaesencia de la 
nbnn; y lo es, precisamente, por que los que confían están expe¬ 
rimentando incesantemente, en demostraciones concretas de 
ayuda y salvación, el poder de quien 312>V> WVTp (v. 5) 3 . El verbo 
TTDD («confiar») arroja luz sobre la intención del lamento intro¬ 
ducido por 'bN. 

Está bien claro el sentido de las afirmaciones formuladas en 
los v. 4-6: el orante, en su lamentación, se consuela con el hecho 
de que Yahvé ha ayudado hasta ahora a quienes confiaban en él. 

La experiencia que Israel tiene de salvación (v. 4) es el consuelo 
del individuo. El poder de Yahvé se demostró cumplidamente 
en sus relaciones con los padres, y la persona que sufre se con¬ 
suela con este hecho. Y, sin embargo, todo depende de la actitud 
de m?3, que desencadena el poder salvador que se halla inmuta¬ 
blemente presente. Pero significa: clamar de día y de noche, 
no cesar jamás (v. 3 y 6). 

En el v. 7 el que se lamenta señala el hecho de que su vida 7-9 
ha quedado desquiciada y que su dignidad humana está pisotea¬ 
da en el polvo (C. Westermann). UbN'N 1 ? significa: he perdido 
toda semejanza con los hombres (cf. Is 52,14; 53,3). Me parezco 
a un gusano que se arrastra por el polvo (a propósito de esta 
imagen, cf. Job 25,6; Is 41,14). A una persona así, humillada y 
desfigurada, la atacan inmediatamente los «enemigos» (cf. Intro- 


3. «Sunt qui putant aetemam et immutabilem Dei statum opponi miseriis 
quas sentiebat David, quibus non subscribo: quia simplicior et magis genuinus 
occurrit sensus, nempe quod Deus se electo populo semper ostenderit propitium. 
Ñeque enim hic agitur qualis sit in coelo, sed qualem se hominibus ostenderit» 
(Calvino, In Librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 22,4). 
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ducción § 10, 4). Es escarnio y el oprobio ponen su sello de 
ignominia sobre aquella humillación y afirman que el que sufre 
está separado de Dios 4 . W')' («menean la cabeza») significa 
un gesto de burla y escarnio (Sal 44,15; 64,9). El consejo mordaz 
de los «enemigos» se menciona luego en el lamento: ¡Que ponga 
su aflicción en manos de Yahvé! (A propósito de este significado 
de bbJ, cf. Sal 37,5; Prov 16,3). ¡El le salvará de esa situación 
desesperada! ¿Acaso no le mira con simpatía? Esta recomenda¬ 
ción de mordaz ironía nos hace escuchar en el fondo la idea de 
que: ¡Ayude Yahvé a quien se jacta de que Dios se complace en 
él! yan alude a un acto de declaración. A propósito de esta «su¬ 
gerencia de ‘voto de imputación’», cf. R. Rendtorff, Studien zur 
Geschichte des Opfers im alten Israel, WMANT 24 (1967) 259. 

Lo mismo que en los v. 4-6, el orante que entona la lamen¬ 
tación busca ahora apoyo en los v. 10.11. En el v. 10 se expresa 
la confianza: Tú me concediste graciosamente la vida. Y en el v. 
11 esta afirmación se confirma con la viva certeza: Desde el ins¬ 
tante mismo en que nací, mi vida se halla en tus manos. Sería 
concebible que en estas declaraciones del orante se escucharan 
prerrogativas reales, concedidas al ser «adoptado» el soberano 
como el «hijo de Dios» (cf. el comentario de Sal 2,7). Pero no 
podemos utilizar en seguida esta observación como motivo para 
asignar el Sal 22 al culto ofrecido por el rey (como hace A. Bent- 
zen, Messias - Moses redivivas - Menschensohn, 20). Más bien, 
lo que sucede es que el orante, en sus palabras que expresan 
confianza, adopta concepciones inspiradas en la manera en que 
el rey habla de su propia salvación. Una idea diferente sobre las 
afirmaciones que se hacen en los v. 10.11, podría sugerirse 
basándose en el Sal 139,13ss (con referencia a la creación del 
hombre). 

En todo caso, las lamentaciones de los v. 2-11, interrumpidas 
dos veces por expresiones de confianza (v. 4-6 y 10-11), terminan 


4. «Vides ergo, confessorem Christi et praedicatorem Euangelii Dei talem 
esse oportere, qui non miretur, si omnes homines et totus populus eum exhorreat 
et abominetur, immo nisi abominetur, nondum esse perfectum Christi confesso¬ 
rem. Argumentum enim salutis suae est, esse opprobrium hominum et abiectio- 
nem plebis. Sic enim et Ier 20,8 queritur: ‘Et factus est mihi sermo Domini in 
opprobrium et in derisum tota die’. Et Christus: ‘Eritis odio ómnibus hominibus 
propter nomen meum’. Et Mt 5,11: ‘Beati estis, cum maledixerint vobis homines 
et eiecerint nomem vestrum tamquam malum propter me’» (Lutero, WA 5; 615, 
31ss). 



en el v. 12 con una ardiente petición: ¡Quiera el «Dios lejano» 

(v. 2) poner fin al abandono de Dios en que se encuentra su 
siervo! La aflicción (ms) se halla cerca del orante y es como una 
fuerza independiente. ¡No hay nadie que pueda ayudar (con ex¬ 
cepción de Yahvé)! 

En el v. 13 comienza la descripción de esa «aflicción que está 13 
cerca» (v. 12). Y la descripción se hace por medio de imágenes 
y palabras simbólicas. «Toros» y «fuertes de Basán» rodean al 
que sufre. La expresión lUO 'T3N («fuertes de Basán») se refiere 
probablemente a una ganadería de toros de especial bravura que 
se criaban en Basán (cf. Am 4,1; Dt 32,14; G. Dalman, AuS VI, 
170s). 

Puesto que la aflicción del orante se visualiza en los v. 13ss con las 
imágenes de animales feroces que rodean y embisten al que sufre, habrá 
que saber claramente qué es lo que se nos quiere decir con esas metáfo¬ 
ras. H. Gunkel explica en su comentario: «Las comparaciones con las 
bestias no tenían nada ofensivo para la sensibilidad del mundo antiguo. 
Lejos de eso, el poeta, al hacer una comparación de esta clase, quiere 
darnos a entender únicamente que se trata de personas poderosas y 
principales, cuyo furor es muy de temer». Gunkel parte, pues, del su¬ 
puesto de que las comparaciones con animales tratan de poner de relie¬ 
ve en último término a personas y, en concreto, a los poderosos y nota¬ 
bles «enemigos del individuo» (introducción § 10, 4). No cabe duda, 
desde luego, que el furor de personas enemigas se puede describir con 
metáforas que se refieren a animales (Sal 7,3; 10,9s; 27,2; 35,21s). Pero 
habrá que tener bien presente que esos «enemigos» representan siem¬ 
pre, en las lamentaciones, poderes demoníacos que separan de Dios. 

Por eso, será necesario tener en cuenta otra dimensión más en la inter¬ 
pretación de metáforas relativas a animales. En Mesopotamia había 
poemas para el conjuro, en los que los poderes demoníacos, que se 
consideraban los causantes de la enfermedad y el sufrimiento, eran re¬ 
presentados en forma de animales. Y, así, por ejemplo, en un «conjuro 
contra el demonio Samana», se dice así: «Exorcismo de Enuru: Samana, 
el de fauces de león, el de diente de dragón, el de garras de águila, el 
de cola de escorpión, el león feroz de Enlil, el león que destroza la 
garganta, el león de Nininsinna con el hocico chorreando sangre, el 
león de los dioses con sus fauces bien abiertas...» (A. Falkenstein-W. 
von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete, 214). Por 
consiguiente, los poderes demoníacos hostiles al hombre se presentan 
en forma de animal. Además, se entremezclan diversos tipos de imáge¬ 
nes para describir las características esenciales distorsionadas de ese po¬ 
der extraño y hostil (cf. S. Moscati, Geschichte und Kultur der semitis- 
chen Vólker [1953] 57s). Hay también un estudio sobre estos motivos 
comunes; cf. G. Wídengren, The Accadian and Hebrew Psalm of La- 
mentation as Religious Documents (tesis Uppsala 1937). 



14-16 


El v. 14 debe entenderse como mezcla de los más variados 
tipos de imágenes. Los poderes peligrosos abren amenazadora¬ 
mente sus fauces; como leones, dando rugidos y zarpazos, se 
acercan al que sufre. Los v. 13.14 se refieren probablemente a 
demonios de enfermedades, como lo sugieren los v. 15s, que 
vienen a continuación. Los dos versículos 15 y 16 visualizan la 
agonía: el cuerpo se agota y se deshace bajo el ardor de la fiebre. 
El perfecto con sentido de presente (Gunkel-Begrich, EirtlPs, 
215) describe el proceso con drásticas imágenes: «como agua» 
(cf. Jos 7,5; Ez 7,17; 21,12), «como cera» (cf. Dt 20,8; 2 Sam 
17,10). Lo exterior (minifP) y lo interior (ab) «se derriten». El 
ardor de la fiebre reseca la cabidad bucal (cf. el Sal 69,4). El que 
sufre se halla en el umbral mismo de la muerte (mn'32Pb). 

17 Como una jauría de perros salvajes, los D'Pin XTTP («la 
cuadrilla de malhechores») rodea al que sufre y le ata (?) de 
manos y pies. Los poderes demoníacos nos revelan de nuevo el 
rostro humano de los escarnecedores (v. 8.9). Caen sobre el que 
está enfermo de muerte. Por desgracia, el texto se halla defec¬ 
tuoso en este pasaje. No sabemos si lo de ’bJH ’T> na («me atan 
de manos y pies») representa una metáfora o un acontecimiento 
real. El que sufre ¿fue quizás apresado como trasgresor de los 
mandamientos de Dios? (Sal 107,10ss). 

F. Nótscher pretende reconocer en ’HND un verbo con el significado 
de «traspasar» («traspasan mis manos y mis pies») y piensa en una cruci¬ 
fixión, pero se siente sorprendido de que este pasaje del salmo no se 
haya recogido en la historia de la pasión que figura en el nuevo testa¬ 
mento. («Estas palabras, a pesar de las antiguas traducciones, ¿quizás 
no se entendieron entonces en este sentido?»). Será muy difícil formular 
una conjetura así con respecto al texto. Quedan sólo dos posibilidades: 
1. Lo de atar (?) de manos y pies desarrolla la imagen de una cacería; 
entonces, los perros de que se habla en el v. 17a serían perros de caza 
(cf. las ilustraciones procedentes de Mesopotamia), y la persona que 
sufre sería la presa de una cacería. O bien 2. los perros salvajes (v. 17a) 
son ilustración metafórica de las maquinaciones de los «malhechores», 
quienes prenden efectivamente al que sufre porque es culpable (según 
la manera en que ellos entienden la causalidad). Esta segunda explica¬ 
ción parece más sugestiva, según el contexto (v. 18s). 

18-22 Los v. 18 y 19 nos indican que el que sufre fue despojado de 
sus vestiduras. Yace ahora, postrado y enflaquecido por la enfer¬ 
medad y el sufrimiento (cf. Sal 102,6; Job 19,20; 33,21). Los 
malvados le miran con sorna. A propósito de 3 HN7, cf. BrSynt 
§ 106a. Se han apoderado de las vestiduras del moribundo enea- 



denado y se las reparten echando suertes. A la persona marcada 
por el juicio de Dios, se le arrebata lo último. Lo de echar suer¬ 
tes sobre sus vestiduras le está diciendo al afligido: ¡Ya has muer¬ 
to para nosotros! (Eclo 14,15). En un canto de Mesopotamia se 
dice: «Estaba abierto el féretro y cada uno se llevaba lo que le 
parecía bien de mis cosas preciosas; aun antes de que yo estuvie¬ 
ra muerto, ya se había terminado la lamentación fúnebre» (A. 
Ungnad, Die Religión der Babylonier und Assyrer [921] 230). 

En este punto en que se alcanza la máxima aflicción, escucha¬ 
mos de nuevo (como en el v. 12) la petición dirigida a Yahvé de 
que no se quede lejos, que acuda pronto a socorrer a aquel des¬ 
graciado. La petición se extiende a lo largo de tres versículos (v. 

20-22). mn («la espada») es, seguramente, una imagen del poder 
de la muerte (Sal 37,14), mientras que hbs («perro») hace refe¬ 
rencia al v. 17. En el fondo, el individuo que se lamenta pide 
que se le rescate de la mano de los poderes demoníacos que le 
separan de Dios. ¡THN («león»), en el v. 22, hace referencia al v. 

14. No sabemos a qué animal salvaje se refiere el término D>m. 

¿Se tratará del unicornio, que aparece con frecuencia en las ilus¬ 
traciones del cercano oriente antiguo? 

La notable exclamación 'ÓJTOP («¡Tú me has oído!») se halla 22b(l 
entre las dos partes principales del salmo. Sirve de enlace entre 
la lamentación y el cántico de acción de gracias y de alabanza, 
que sigue ahora en los v. 23ss. Con una sola palabra el cantor 
declara: Yahvé me ha escuchado. La transición del lamento a la 
acción de gracias, que en algunos salmos es abrupta, se halla 
marcada en el Sal 22 mediante la fórmula Con ella se 

pone fin a la afirmación que se hacía en el v. 3 ruyn Nb («no 
respondes»). Habrá que suponer que Yahvé, mediante un «orá¬ 
culo de salvación», dio respuesta y concedió salvación al afligido 
que se lamentaba (Sal 107,20; J. Begrich, Das priesterliche Heil- 
sorakel: ZAW 52 [1934] 81-92). Cuando las personas experimen¬ 
tan tal ayuda, «deben dar gracias a Yahvé» (Sal 107,21s). Aquí 
se halla claramente marcada la transición a los v. 23ss. 

Otra concepción diferente la sostiene R. Kilian, BZ 12 [1968] 

172ss). El citado autor piensa que no tenemos por qué suponer 
que ha habido un «oráculo de salvación» y que, por tanto, no 
hay que pensar que se ha producido efectivamente un cambio 
radical de la situación. Lejos de eso, la sección de los v. 23ss se 
entiende como expresión de confianza; se supone «la perfección 
de la confianza». Ahora bien, esta concepción falla ante los re¬ 
sultados de la crítica de las formas, que son clarísimos en los 
salmos. A propósito de los tiempos de los verbos, cf. D. Michel, 



Témpora und Satzstellung in den Psalmen (1960) 63ss. Así que, con 
seguridad, tendremos que suponer: el orante del salmo ha escucha¬ 
do «el ‘no temas’ y luego la garantía de que Yahvé no lo abandona¬ 
ría, estaría con él y sería su ayuda» (G. von Rad, TeolAT I, 490). 

También en las oraciones que conocemos de Mesopotamia, los que 
sufren y los enfermos esperan una respuesta de la divinidad. Aguardan 
el «oráculo de salvación», el «sí fiable», a fin de dar gracias a la divini¬ 
dad, cuando hayan recibido la ayuda. «... sobre vuestro sí fiable que no 
se revoca, quisiera yo, vuestro siervo, asentar mi vida y mi salud; luego 
¡os glorificaré por vuestras proezas y os rendiré homenaje!» (A. Falken- 
stein-W. von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete, 
347). El «sí» del oráculo de salvación puede consistir también en la 
exclamación del sacerdote «¡Basta!» (Falkenstein-von Soden, 338). Pero 
la intervención auxiliadora de los dioses va seguida siempre por la ala¬ 
banza que canta, agradecida, las «proezas» (Falkenstein-von Soden, 
336, 338, 345 y 348). 

23-24 Las palabras TNb qnui múPN («anunciaré tu nombre a 
mis hermanos») no son la fórmula de un voto que haga, en me¬ 
dio de su dolor, la persona que se lamenta, sino que son ya el 
comienzo del cántico de acción de gracias y de alabanza (Sal 
66,16; 109,30; 107,32). 

El cantor menciona el Dtp de Yahvé como el único tema de 
su cántico en presencia de la comunidad en adoración (bnp). El 
□U> es el poder presente de Yahvé (cf. el comentario de Sal 
20,2.6.8). Los oyentes del cántico son los TIN = los que partici¬ 
pan en la asamblea de culto de la comunidad de Israel (v. 4). A 
propósito de bnp como término para designar a la asamblea con¬ 
gregada para el culto, cf. Sal 35,18; Ex 16,3 ; Lev 4,13ss.21; 
Núm 10,7; 15,15; 17,12; 20,6 y passirn. 

A todos los que han experimentado la realidad de Yahvé 
(nirí> 'NT: «los que teméis a Yahvé») se les invita a unir su voz a 
ese himno de alabanza. A este respecto, las construcciones en es¬ 
tado constructo api?' P7T («descendientes de Jacob») y bNItP 1 ITT 
(«simiente de Israel») significan que se invita a la alabanza a todo 
el «verdadero Israel». El v. 24b acentúa el estremecimiento ante 
el milagro en el que Yahvé manifiesta su presencia. 

25 En el v. 25 se expresa el milagro de la salvación. Yahvé 
no ha menospreciado la aflicción del ríy («pobre»). El que sufre 
se cuenta entre los «pobres» (cf. supra. Introducción § 10, 3) 5 . A 

5. «Sit ergo pauper, qui volet esse semen Israel et Euangelii gratia gaudere. 
Stat sententia fixa: Deus noster talis est, qui pauperes respicit. Et vide copiam 
prophetae ac diligentiam. Non satis, semel dixisse ‘non sprevit’, addit ‘nec despe- 
xit\ item ‘non avertit’, item ‘exaudivit’ (Lutero, WA 5; 660,26s). 



propósito de unn Pió T>nDiTN l ?l («no ha escondido de él su 
rostro»), podríamos preguntamos si, en el oráculo de salvación 
(v. 22: 'órí>jy), una teofanía desempeñó también un papel auxi¬ 
liar (sobre el problema de la teofanía, cf. el Sal 18,8-16). En el 
v. 25b, la exclamación rírpiV se expresa con las siguientes pala¬ 
bras: yntP PbN lyivihl («cuando él clamaba, le oyó»). 

El cántico de acción de gracias (v. 23-32) es denominado en el 26 
v. 26 nbnn (en otras palabras, no la esperada nYin). El término 
nbnn, en el v. 26, debe aplicarse, ciertamente, al nombre con 
que se designa a Yahvé en el v. 4. El hecho de que Yahvé sea 
‘?N*lÍy> nbnn se entiende en el v. 26 en el sentido de que la 
alabanza del orante dimana de Yahvé. En sus actuaciones, Yah¬ 
vé es un Dios que conduce a que se entonen alabanzas en su 
honor. A las obras de Yahvé, el hombre no puede responder 
sino con alabanza. 23 bnp es la «gran asamblea» de la comuni¬ 
dad que se reúne con ocasión de las grandes fiestas del año. Con 
este motivo «se cumplen los votos». A propósito de nbtPN >33) 
(«cumplo mi voto»), cf. Sal 50,14; 61,9; 66,13; 116,14.18. En 
medio de su aflicción, el que sufre promete ofrecer sacrificios 
(Lev 7,15-21) y dar gracias en los atrios del templo. «Semejante 
voto ofrecido en medio de la aflicción se entendería de manera 
totalmente errónea, si creyéramos que era una especie de nego¬ 
ciación con Dios en el sentido de: ‘Tú me das y yo te retribuyo’. 

No, sino que lo que se quiere expresar es que las relaciones entre 
el que ora ardientemente a Dios y Dios no terminan con el hecho 
de que Dios haya concedido la salvación, sino que continuarán 
después de experimentada la salvación, de tal manera que el que 
ha sido salvado proclame ante sus hermanos la salvación de que 
ha sido objeto» (C. Westermann, Die Geschichtsbezogenheit 
menschlicher Rede von Gott im Alten Testament, en Weltgesprach 
I [1967] 21). 

Habrá que suponer probablemente que el cántico de alabanza 27 
y de acción de gracias (v. 23-32) se entonaba probablemente con 
ocasión de un banquete sacrificial destinado a los pobres. Por lo 
menos, ésa es una buena manera de entender el v. 27. Los n>uy 
(«pobres»), entre los que se cuenta el orante de nuestro salmo 
(v. 25), deben comer hasta saciarse. Ahora bien, este deseo —se¬ 
gún el v. 27b— tiene un significado supremo: ¡Que los pobres 
experimenten la plenitud de vida que hay en todo momento en 
la cercanía de Dios! A propósito de 3Pb TP («reviva para siem¬ 
pre»), cf. Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den individuel- 
len Klage- und Dankliedern, 24. 



28-29 Si ahora, en los v. 28s, se invita a todos «los confines de la 
tierra» y a «todos los linajes de los pueblos» a que entiendan, se 
conviertan y rindan homenaje, no se trata de una intensificación 
entusiástica del himno, sino de las tradiciones del culto de Jeru- 
salén asociadas con el \Vllp. El Dios que tiene su trono en 

Sión es el ypbybN, Creador y Señor del mundo entero (cf. Intro¬ 
ducción § 10, 1). Ante esta realidad, válida en todos los tiempos, 
las naciones deben «reflexionar» (H3T) y «convertirse» (any). 
rmrwn («se postrarán») contiene la idea del homenaje rendido 
por los pueblos. Sobre todo en el v. 29 aparece con claridad la 
relación con las tradiciones cultuales de Jerusalén. A Yahvé se 
le adora en Sión como qb» y (cf. Introducción § 10, 1). 
Yahvé es el Señor del universo. Por eso, todos los pueblos tienen 
que tributarle alabanza. 

30 Aun los muertos tienen que rendirle también ese gran home¬ 
naje. Esto es tanto más asombroso, cuanto más nos damos cuen¬ 
ta de que, según otros pasajes del antiguo testamento, existe una 
barrera infranqueable: los muertos no tienen ninguna conexión 
con Yahvé; los muertos no le alaban (cf. Sal 6,6; 88,11-13). El 
(«el Sheol») es un lugar muy alejado del culto. Pero ahora 
la barrera ha quedado rota. Aun los que duermen en la tierra 
(Dan 12,2) quedan incluidos en ese homenaje que se rinde a 
Yahvé. 

31-32 En el v. 31 se da especial realce a los descendientes del que 
ha sido salvado. Estos deben servir a Yahvé. yn («simiente») 
denota, como en el v. 24, la participación inmediata en la acción 
salvadora llevada a cabo por Dios. Se formará —nos asegura el 
salmista— una cadena irrompible de tradición, que trasmitirá a 
las generaciones venideras la noticia sobre las acciones salvado¬ 
ras de Yahvé y que las proclame a las personas que todavía no 
han nacido. Sobre ¡712, cf. G. von Rad, TeolAT I, 435ss. Me¬ 
diante la trasmisión de la noticia sobre las grandes hazañas de 
Dios (nibP >3), las generaciones futuras herederán la certeza que 
el orante del Sal 32 expresaba en los v. 4-6. 


Finalidad 

El Sal 22 atraviesa dimensiones inimaginables. Desde las pro¬ 
fundidades del abandono divino, el cántico de la persona salvada 
se eleva hasta las alturas de himno universal que incluye también 
a los muertos en un gran homenaje a Yahvé. 



En primer lugar debiéramos señalar lo profundamente «vin¬ 
culado» que está todo el cántico con la «comunidad». El orante, 
que se halla en la peor de las aflicciones, saca confianza del he¬ 
cho de que los padres de Israel, en sus lamentaciones, experi¬ 
mentaron respuesta y salvación (v. 4-6). La vida del orante está 
enmarcada por la realidad del bilp. Después que él, ahora, ha 
sido escuchado también, entona en la comunidad un cántico de 
alabanza (v. 23.26) y, al terminar, asegura que sus descendientes 
celebrarán también, en las generaciones futuras, y trasmitirán en 
sus tradiciones las grandes hazañas de Dios (v. 31-32). 

Esta relación íntima con el bnp tiene sus raíces en el hecho 
de que el orante se cuenta entre los tnip (v. 25). El «sufriente» 
y el «pobre» es el más intenso visitante de Sión. El, con toda su 
existencia, está «arrojado» (v. 11) en brazos de Yahvé, y aguarda 
el auxilio salvador de Dios. Con suprema alegría experimenta el 
milagro de su salvación (v. 25), y en la lamentación y la alabanza 
se refiere a la realidad del santuario real de Jerusalén: una reali¬ 
dad que trasciende toda su vida. 

En el nuevo testamento se cita varias veces el Sal 22 en los 
relatos de la pasión: el v. 2 en Mt 27,46; Me 15,34; el v. 8 en Mt 
27,39; Me 15,29; el v. 9 en Mt 27,43; el v. 16 en Jn 19,28 (?); el 
v. 19 en Mt 27,35; Jn 19,23-24. Por estas referencias que los 
relatos de la pasión hacen al Sal 22, los primeros intérpretes ecle¬ 
siásticos sacaron la conclusión de que el Sal 22 es una de las 
«profecías mesiánicas». Pero se ha visto que esta explicación es 
inadecuada. El Sal 22 no habla del «Mesías» (en el sentido de un 
rey de salvación que llegará al fin de los tiempos). El Sal 22 no 
es tampoco una «profecía». En este sentido pudo afirmar H. 
Gunkel: «La interpretación ‘mesiánica’, representada última¬ 
mente por Delitzsch, ha quedado definitivamente abandonada 
desde que se reconoció que el salmo no contiene realmente nin¬ 
guna profecía, y que —lo que es más importante aún— la idea 
de un Mesías que sufre es ajena al antiguo testamento». Esta 
afirmación refleja una comprensión que reaparece casi sin cesar 
en la exégesis reciente de los salmos. Y, así, A. Cohén, en los 
«Soncino Books of the Bible», llega a la conclusión: «Durante 
mucho tiempo se ha leído en este salmo una intención cristológi- 
ca, pero los modernos exegetas cristianos están de acuerdo en 
que el salmo describe una situación que existía entonces y que 
no prevé ningún acontecimiento para el futuro». Por tanto, hay 
que plantear de manera nueva la cuestión: ¿cuáles son las cone¬ 
xiones internas entre el Sal 22 y la historia de la pasión que 
hallamos en el nuevo testamento? 



Podremos comenzar por una explicación dada por Franz De- 
litzsch en su comentario de los salmos. Escribe así: «En el Sal 
22, David, con sus lamentaciones, desciende a una profundidad 
que está más allá de la profundidad del propio sufrimiento, y 
que asciende con sus esperanzas a una altura que está más allá 
de la altura de la recompensa por el propio sufrimiento». A esta 
situación singularísima, Delitzsch la denomina «subida de lo típi¬ 
co a lo profético». Delitzsch se dio cuenta acertadamente: los 
enunciados de quien está mortalmente enfermo, en el Sal 22, 
trascienden todo destino individual. Lo que es típico y paradig¬ 
mático en los enunciados del sufrimiento y de la alabanza, en su 
recurso a los medios convencionales de expresarse y de represen¬ 
tarse, capta algo que es arquetípico y supraindividual. Cuando 
Jesús ahora, en la agonía de la cruz, ora recitando las primeras 
palabras del Sal 22, ocurren dos cosas: 1. Jesús entra en la aflic¬ 
ción arquetípica del abandono por parte de Dios, aflicción expe¬ 
rimentada en el antiguo testamento por los que oraban, y que se 
halla descrita en palabras e imágenes trascendentes. Pero esto 
significa que Jesús se identifica solidariamente con toda la pleni¬ 
tud del sufrimiento. Él camino del Hijo del hombre que llega del 
cielo, conduce a la más profunda desgracia. 2. La comunidad 
cristiana primitiva vio entonces asociaciones entre el destino del 
orante del antiguo testamento en el Sal 22 y la muerte de Jesús 
en la cruz. Ateniéndose a la categoría de «profecía-cumplimien¬ 
to», vio las correspondencias entre el acontecer externo y el 
acontecer interno, porque Jesús mismo, al recitar como oración 
el Sal 22, señaló este camino. Ahora bien, a partir del antiguo 
testamento, los enunciados arquetípicos y supraindividuales del 
Sal 22 señalan —como elementos «proféticos»— hacia la pleni¬ 
tud y cumplimiento del amplio marco de este texto. 

El estudio detallado de H. Gese, ZThK 65 (1968) lss, investigó las 
referencias del nuevo testamento al Sal 22, particularmente, el relato 
más antiguo acerca de la muerte de Jesús y de la institución de la Cena 
del Señor. Nos limitaremos a señalar aquí dos resultados de su estudio: 
1. «El relato más antiguo del acontecimiento central de la muerte de 
Jesús queda ocultado bajo el velo del Sal 22. Y, así, no sólo tenemos 
aquí una interpretación antigua de la muerte de Jesús, sino también 
—creo yo— la comprensión más antigua del acontecimiento del Gólgo- 
ta. Aquí no se habla, como en Is 53, del sacrificio expiatorio; más aún, 
ni siquiera se habla del Mesías; sino que la muerte, intensificada hasta 
la más profunda experiencia del sufrimiento, conduce —con la actuación 
de Dios que salva de la muerte— a la irrupción de la escatológica flaoi- 
Xeía toü ñeoC. Aquel que proclamó esta PaoiXeía en su vida, la intro¬ 
dujo por medio de su muerte» (17). 2. «Con la Cena que instituyó 



comunión y un nuevo ser, tiene que estar asociada inseparablemente la 
alabanza de Yahvé, el reconocimiento de Yahvé como el Salvador me¬ 
diante el memorial de su acontecimiento salvador...» (18). Gese señala 
claramente «que la Cena del Señor es la todá del Resucitado» (22). 
Resumiendo: «Aprendemos por el Sal 22 cómo se experimenta a la luz 
de la revelación la salvación de la muerte, cómo Israel intensificó la 
experiencia del sufrimiento hasta la categoría de experiencia del sufri¬ 
miento arquetípico, y cómo la bendición divina de la salvación se aguar¬ 
da apocalípticamente como el inicio del reinado escatológico de Dios. 
Vemos que la realización de esto se efectúa en el acontecimiento neotes- 
tamentario. Comprendemos el relato de la muerte de Jesús, que origi¬ 
nalmente estuvo dominado por completo por el Sal 22, y comprendemos 
la Cena del Señor como el reconocimiento de este suceso, como la insti¬ 
tución de un nuevo ser en el que está presente el Resucitado» (22). 



Salmo 23 


PROTEGIDO POR LA BONDAD Y 
LA MISERICORDIA DE Y AH VE 


Bibliografía: Siegesmund, Psalm 23 in palastinischer Beleuchtung: PJB 
5 (1909) 97-100; P. Volz, Psalm 23: NKZ 36 (1925) 576ss; J. Boehmer, 
Der Reichtum von Psalm 23: BZ 23 (1935-1936) 166-170; J. Morgens- 
tern, Psalm 23: JBL 65 (1846) 13-24; T. J. Meek, Oíd Testament Notes 
I: The Metrical Structure of Psalm 23: JBL 67 (1948) 233-235; E. Vogt, 
The ‘Place in Life ’ of Ps 23: Bibl 34 (1953) 195-211; L. Kóhler, Psalm 
23: ZAW 68 (1956) 227-234; E. Pfeiffer, Eine Inversión in Ps 23, Iba?: 
VT 8 (1958) 219s; V. Maag, Der Hirte Israels: SThU 28 (1958) 2-28; H. 
van Zyl, Psalm 23, Die ou Testamentiese Werkgemeenskap in Suid- 
Afrika (1963) 64-83; G. Eaton, Problems of Translation in Psalm 23,3f: 
BiTrans 16 (1965) 171-176; A. C. Merril, Psalm 23 and the Jerusalem 
Tradition: VT 15 (1965) 354-360; J. J. Stamm, Erwagungen zu Psalm 
23, EvThBeih 44 (1966) 120-128; E. Beaucamp-A. Rose, Le Psaume 23 
(22): Commentaire et lecture pour les chrétiens: Feu Nouveau 9/11 (1966) 
11-20; A. R. Johnson, Psalm 23 and the Household of Faith, en Procla- 
mation and Presence: Oíd Testament Essays of G. H. Davies (1970) 255- 
271; O. Eissfeldt, Bleiben im Hause Jahwes, en Beitrage zur Alten Ges- 
chichte und deren Nachleben. Festschrift F. Altheim I (1969) 76-81; G. 
Schwarz, Einen Tisch angesichts meiner Feinde? Eine Emendation: VT 
20 (1970) 118-120; W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrángten in den 
Feindpsalmen der Einzelnen auf institutionelle Zusammenhange untersu- 
cht, FRLANT 99 (1970) 111-116; S. Cavalletti, Alcuni aspetti de Salmo 
23 nella tradizione midrashica e litúrgica, en Stud. Hiers. B. Bagatti II 
(1975) 27-29; D. N. Freedman, The Twenty-third Psalm. Structure, 
Strophes, Commentary, Michigan Or. Studies (1976) 139-166; S. Gelin- 
der, The Psalmist of Ps 23: BetM 75 (1978) 462-464; M. Dahood, Sticho- 
metry and Destiny in Ps 23,4: Bibl 60 (1979) 417-419; J. Bazaq, Ps 23: 
BetM 26/87 (1980) 370-377; G. Rinaldi, Nella valle oscura (Sal. 23,4): 
BiOr (1981) 145; R. S. Tomback, Psalm 23,2 reconsidered: JNWSL 10 
(1982) 93-96; Y. Bazaq, Psalm 23 - A Pattern Poem: DorleDor 11 
(1982-1983) 71-76; C. O’Connor, Psalm 23: LouvSt 9 (1983) 393-394. 


1 Salmo de David. 

Yahvé es mi pastor, nada me faltará. 



2 En verdes praderas 3 me hace reposar 6 . 

Me lleva a c aguas de remanso. 

3 El restaura mi alma. 

Me conduce por senderos justos 
por amor de su nombre. 

4 Aunque camine por el valle sombrío 1 *, 
no temo ningún daño, 

porque tú estás conmigo; 
tu vara y tu cayado 
me infunden aliento'. 

5 Tú preparas ante mis ojos una mesa* 
en presencia de mis enemigos. 

Unges mi cabeza con aceite. 

Mi copa está rebosando. 

6 Tan sólo bondad y misericordia me seguirán 
todos los días de mi vida, 

y yo ‘permaneceré’ 8 en la casa de Yahvé 
mientras viva. 

2 a Para ajustar el v. 2a al metro 3 + 2 y lograr así una métrica 
congruente, se suprime a veces nWJn por razones métricas. Pero con¬ 
vendrá ser prudentes a este respecto. 

b El G trasmite el siguiente texto: etg tójtov yXói\^, ex el pe xa- 
reoxfjvcooev. 

c No hay necesidad absoluta de sustituir bp por bN. En bp puede 
hallarse la idea de los animales que se meten en el agua y se quedan en 
sitios de escasa profundidad. 

4 d El G: év peooj oxiag daváxou. 

e La corrección ’ini? se introdujo con precipitación. Es verdad que 
oru no puede tener en este pasaje el sentido de «consolar» («Consuelo 
es la respuesta al sufrimiento», L. Kóhler), pero J. Morgenstern, JBL 
65 (1946) 17, traduce acertadamente: «They reassure me» («me tranqui¬ 
lizan) . 

5 f E. Power, en Bibl 9 (1928) 434-442, supuso que en el caso de 
TU iribú» se había incurrido en una —falsa— ditografía, escribiendo 
inbu> en vez de Dbu». Y traduce, por tanto: «mantienes preparado el 
dardo delante de mí» (cf. también J. Morgenstern y L. Kóhler). L. 
Kóhler piensa: «De esta manera desaparecen todas las dificultades en la 
continuidad del pensamiento, y la imagen del pastor constituye con¬ 
gruentemente la base de todo el salmo» (ZAW 68 [1956] 233). Pero con 
esta enmienda y con la pretendida simplificación se crean nuevos proble¬ 
mas que necesitan estudiarse detenidamente (cf. infra, «Forma»), 

6 g El TM: «y regreso». Esto haría referencia a un voto de peregri¬ 
nación, Mejor texto ofrecen el G y o’: TI3UU («y mi morada»). Pero 



el mejor texto de todos: san Jerónimo, S y T ’rnipyi («y habito»); cf. 
también Sal 27,4. 


Forma 

La condición del texto es excelente. La métrica está muy cla¬ 
ra. El metro 3 + 2 es determinante en los v. 2b/3a.3ba/p.4aa/(3. 
5aa/p.5ba/p.6aa/p.6ba/|3. Constituyen una excepción el comien¬ 
zo del cántico, v. lb/2a que se halla en metro 3 + 3, y el final de 
la primera parte del salmo, en el v. 4, con su cadencia final 2 + 
2 + 2. Claro que la afirmación final es discutida. ¿Termina real¬ 
mente con el v. 4 la primera parte del salmo? Esta cuestión que 
—más allá de sus aspectos formales— suscita ya extensos proble¬ 
mas de contenido, necesita un estudio preliminar. L. Kóhler afir¬ 
ma que el Sal 23 es un cántico uniforme que trascurre sin inte¬ 
rrupciones, y en el que aparece una sola imagen: la del pastor. 

L. Kóhler (en contraste con Siegesmund, PJB 5 [1909] 97ss) parte 
de la idea de que el cambio de campo de pastoreo es la metáfora que 
determina la totalidad del salmo (sobre la trashumancia del ganado de 
unas dehesas a otras, cf. M. Weber, Das antike Judentum [1921] 11; A. 
Alt, Erwagungen über die Landnahme der Israeliten in Palastina: PJB 
35 [1939] 28ss; L. Rost, Weidewechsel und altisraelitischer Festkalender: 
ZDPV 66 [1943] 205ss; y C. Westermann, Génesis 12-36 [1985] 64, 77- 
79). Para cambiar de campos de pastoreo, se realizan durante el día 
grandes marchas con el ganado. Teniendo en cuenta esta circunstancia, 
se entenderían muy bien los v. 3-4. En el v. 5 se introduce luego la 
enmienda propuesta por E. Power («Contra mis asaltantes mantienes 
preparado el dardo delante de mí»; cf. supra). Y, así, el v. 5a se podría 
entender también en relación con la trashumancia. El v. 5b lo interpreta 
Kóhler como remedio para curar heridas (las ovejas se hieren fácilmente 
en la cabeza, y las heridas se curan con aceite). Una vez que Kóhler ha 
llegado hasta el punto de simplificar las cosas bajo el tema general de la 
«trashumancia», ha suprimido lo de la «mesa» en el v. 5a, y ha destinado 
el aceite al cuidado médico de los animales, tropieza todavía con dificul¬ 
tades, en el último análisis. ¿Desde cuándo beben las ovejas de una 
«copa»? Y a propósito del v. 6: ¿termina en el templo la trashumancia 
del rebaño? Pero Kóhler logra superar incluso estas dificultades. En la 
copa había aceite, así opina él. Y el término JT>3 del v. 6 se corrige para 
que diga 7)3. Esta comprensión del salmo 23, presentada también de 
manera parecida por J. Morgenstern, es original, ¡qué duda cabe!, pero 
sólo se puede llevar hasta el final mediante discutibles intervenciones en 
el tenor literal del texto. Esta «simplificación» de los elementos metafó¬ 
ricos del salmo queda descartada por sí misma. 



Frente a la interpretación dada por Morgenstern y Kohler se 
halla la exégesis diferenciadora propuesta por Briggs y Weiser. 
Según ella, el Sal 23 se divide en tres partes y, con ello, en tres 
círculos de imágenes: el pastor (v. 1.2), el caminante (v. 3.4) y 
el que brinda hospitalidad (v. 5s). A propósito del v. 3, Weiser 
hace la siguiente observación: «En el v. 3 la viva imaginación del 
oriental hace que cambie la imagen: Dios aparece aquí como el 
que va guiando al caminante por el camino de la vida». ¿Está en 
lo cierto esta explicación? En los v. 3.4 ¿se trata realmente de un 
caminante a quien Yahvé sirve de guía? Sería muy difícil, porque 
los términos *|njytyni quhty («tu vara y tu cayado») se refieren 
indiscutiblemente al pastor que protege, guía y apacienta su ga¬ 
nado. Por eso, el resultado es que el Sal 23 consta de dos partes: 
los v. 1-4 (que terminan con el metro 2 + 2 + 2) hablan del 
pastor Yahvé, y los v. 4s hablan de Dios, que ofrece su hospita¬ 
lidad en el lugar santo. 

El Sal 23 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración. Cf. Introducción § 6, 2. Son notables las expresiones de 
confianza que motivaron que el salmo se clasificara entre los del 
género denominado cánticos de confianza (Gunkel-Begrich, 
EinlPs § 6, 27). Con esto se daría a conocer la clasificación del 
salmo entre las «lamentaciones del individuo». Pero hay que te¬ 
ner muy en cuenta las fórmulas de confesión de fe que hay en los 
v. 2.3. Estas hablan en favor de que se considere, más bien, el 
salmo como un cántico de acción de gracias pronunciado por un 
individuo. A propósito de la toda, Introducción § 6, 2, I y. Se 
darán más detalles, cuando estudiemos la situación vital (el «Sitz 
im Leben») del salmo. La explicación de que el Sal 23 es un 
cántico de oración, parece una explicación bastante apropiada, 
si se tienen en cuenta sobre todo los v. 4s. en los se dirige la 
palabra a Yahvé (en segunda persona). El v. 6 es, de nuevo, una 
confesión de fe. 


Marco 

¿Dónde se cantaba el Sal 23? ¿con qué ocasión? ¿quién es el 
compositor? Estudiemos primeramente la última pregunta. Si 
nos atenemos al TM en el v. 6b, el cantor del salmo debió de ser 
alguien que participaba en el culto, alguien que había experimen¬ 
tado particulares bendiciones en la «casa de Yahvé», que salía 
del santuario con gran confianza en Dios, y que formuló el voto: 
«Regresaré a la casa de Yahvé...». Pero esta lectura no está de 



acuerdo con los tópicos del lenguaje de los salmos (cf. Sal 27,4s; 
52,10; 61,5; 63,3). Habrá que leer, seguramente, ’rthUbl (cf. su- 
pra). Pero, entonces, ¿quién es el cantor del salmo? ¿se trata de 
un «royal prayer» («orante regio», G. Eaton, 171ss)? El orante 
del salmo ¿era un rey que hacía su aparición en el culto? ¿un 
sacerdote (H. Schmidt)? ¿el representante de un «sublime misti¬ 
cismo cultual» (G. von Rad, ‘Gerechtigkeit’ und ‘Leben’ in der 
Kultsprache der Psalmen, en Bertholet-Festschrift [1950] 432)? Es 
difícil responder a esta cuestión partiendo del v. 6. Los contornos 
son un poco más claros en el v. 5. En él se dice: el orante tiene 
«enemigos»; pero Yahvé le prepara un banquete «en presencia 
de los enemigos»: se trata, evidentemente, de un banquete sacri¬ 
ficial— (cf. el v. 6: nWJTOa). S. Mowinckel piensa en un «ban¬ 
quete festivo en un sacrificio de acción de gracias» ( PsStud I, 
126, 131), y E. Vogt da un paso más todavía y habla (teniendo 
en cuenta lo de los «enemigos») del banquete festivo de un aco¬ 
sado, organizado por haber obtenido la absolución (Bibl 34 
[1953] 195ss). Estas interpretaciones van por el buen camino, y 
han sido asentadas sobre base sólida por W. Beyerlin (111-116). 
Después de pronunciarse el juicio de Dios y de obtenida la 
absolución que declara p’*T2f a alguien que había sido acusado 
injustamente, se celebra un banquete sacrificial, en el que par¬ 
ticipan también obviamente los enemigos, es decir, los perse¬ 
guidores y acusadores (a propósito de los «enemigos», cf. su- 
pra, Introducción § 10, 4). Esta situación se ve con claridad 
por Sal 4,6 (cf. el comentario a Sal 4, 6). Según ello, el Sal 23 
se habría originado en un «Sitz im Leben» en el que se entona¬ 
ba la todá, el cántico de acción de gracias del individuo. Es 
característica de esta celebración una fórmula de confesión de 
fe que dimana de la confianza. Si el orante confiaba en Yahvé 
en tiempo de necesidad y tribulación, entonces alabará las ha¬ 
zañas de Dios con expresiones de confesión de fe, en cuanto 
su suerte haya cambiado para mejorar. 

El Sal 23 pertenece, indudablemente, a la tradición de Jeru- 
salén (A. C. Merril, 354ss). Podríamos datarlo como de los tiem¬ 
pos anteriores al destierro. Habrá que admitir que el cántico de 
oración, utilizado como formulario, se empleaba incesantemente 
en los banquetes sacrificiales (v. 5). Ahora bien, esta situación 
concreta, que se deduce del v. 5 y de la comparación con Sal 4,6, 
suprime las dificultades textuales de las que se lamentan a menu¬ 
do los comentaristas (cf. las correcciones en G. Schwarz, 118ss, 
quien trata de aliviar el texto efectuando trasposiciones). 



Comentario 


1 A propósito de Tn 1 ? unta, cf. Introducción §, n.° 2. 

■>in nin 1 («Yahvé es mi pastor»). ¿Cómo hay que entender 
esta oración nominal, integrada por dos miembros: el sujeto y el 
predicado nominal? L. Kóhler opina que el v. 1 adquiría matiz 
polémico, si consideramos 'in como sujeto y nin 1 como predica¬ 
do. Según Kóhler, el sentido —entonces— sería «rechazar el 
error de que mi pastor no fuera Yahvé sino otro dios» (ZAW 68 
[1956] 228). Kohler considera que esta concepción —hasta aho¬ 
ra, tradicional— es imposible. Por el contrario, él cree que nin 1 
es el sujeto, y 'in el predicado. La oración quedaría, entonces, 
«invertida» y podría traducirse de la siguiente manera, en versión 
temporal o en versión causal: «mientras Yahvé sea mi pastor...», 
o: «puesto que Yahvé es mi pastor...». Pero estas explicaciones 
sintácticas de Kóhler no son acertadas (E. Pfeiffer, Eine Inver¬ 
sión in Ps 23, Iba?: VT 8 [1958] 219s). i m es sujeto, nin 1 es 
predicado. La afirmación que se hace sobre Yahvé en tercera 
persona, tiene carácter de confesión. Ahora bien, las confesiones 
tienen siempre, entre otras cosas, carácter antitético. Acentúan 
el my (v. 3). 

La imagen del pastor se refiere originalmente al pueblo, que 
como rebaño es conducido y protegido. En la tradición cultual 
de Jerusalén, Yahvé es glorificado como el bfníy 1 nin («pastor 
de Israel»; Sal 80,2). Esta idea se deriva de una metáfora que 
hallamos constantemente en el cercano oriente antiguo: el rey es 
el pastor de su pueblo. La idea, trasferida a Yahvé, se encuentra 
en algunos pasajes del antiguo testamento: Sal 79,13; 95,7; 100,3; 
Is 40,11 y passim. En esta metáfora tiene siempre un papel deter¬ 
minante la noción de un señorío poderoso y, al mismo tiempo, 
lleno de bondad. En el antiguo testamento, la expresión de con¬ 
fianza hecha por un individuo, se desliga tan sólo raras veces de 
la imagen del pastor y de su rebaño (cf. Gén 48,15). El indivi¬ 
duo, que es miembro del «rebaño», sabe muy bien que se halla 
protegido bajo el señorío benévolo y poderoso del «pastor»; no 
carece de nada (3PriN Nb). La sustancia del significado inherente 
a la metáfora tan divulgada en el antiguo oriente, no permite 
entenderla en sentido idílico y meloso (como hace, entre otros, 
H. Herkenne). 

Un texto procedente de Mesopotamia nos habla también del oficio 
de pastor que una divinidad ejerce con bondad y energía. Leemos en un 
himno dedicado a Shamash: «Tú cuidas de la gente de todos los países; 
lo que Ea, rey y soberano, hizo que brotara, te ha sido confiado a ti en 



todas partes. Tú pastoreas a todos los que tienen aliento de vida» (A. 
Falkenstein-W. von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und 
Gebete [1953] 240s). 

El pastor conduce su rebaño a verdes praderas (G. Dalman, 2 
AuS VI, 211) y a lugares donde hay agua. NUH significa sencilla¬ 
mente «el verde», «el lugar donde hay ribera verde». El cantor 
desea acentuar: el pastor no conduce su rebaño a campos estéri¬ 
les, donde las ovejas no encuentran más que hierbajos abrasados 
por el calor. No, sino que elige frescas praderas, ideales para el 
pasto. Y, además, conduce su rebaño a los mejores abrevaderos, 
nimn m son los lugares donde el agua se remansa y el ganado 
bebe sin prisas. En ellos hay abundancia de agua. «Habla de 
‘aguas de remanso’ refiriéndose a aguas que fluyen mansamente, 
porque los torrentes con gran corriente de agua son impropios 
para que el ganado pueda abrevarse, y además suponen un gran 
peligro» (Calvino). Por tanto, el cantor confiesa la multitud de 
bendiciones que él, como individuo, ha experimentado en el pue¬ 
blo de Dios. 

En las praderas y en los lugares donde mana el agua mansa- 3 
mente, el pastor da refrigerio a su ganado, hhivb nbhi significa 
literalmente: «devolver el vigor de la vida, la vitalidad» (cf. Sal 
19,8; Lam 1,11.16.19). Bajo el señorío benigno de Yahvé, el in¬ 
dividuo siente cómo la solicitud de Dios le restaura. Cuando el 
ganado se desplaza, el buen pastor busca = «sendas 

justas», cañadas donde el ganado no sufra daño. En sentido figu¬ 
rado, esto quiere decir: el orante está seguro de que Yahvé le 
preservará de toda caída y le conducirá bajo ¡7T2f («justicia»). 
Esta expresión de confianza pudiera aplicarse a la petición que 
se expresa, por ejemplo, en el Sal 5,9: IPn^ nm ¡T)¡T> 

■HYIUÍ («¡Oh Yahvé, guíame en tu justicia por causa de mis ene¬ 
migos!»). El orante del Sal 23 se halla también en confrontación 
con poderes hostiles (v. 5) que quieren apartarle de Yahvé y 
hacerle caer. Pero el cantor confía en el poder protector del tHP 
divino (cf. Sal 20,2), poder que toma muy a pecho conducir por 
el buen camino. A propósito de mui ]Pn“7 («por amor de su 
nombre»), cf. O. Grether, Ñame und Wort Gottes im Alten Tes - 
tament, BZAW 64 (1934) 53s. 

También el v. 4 habla de los peligros de la marcha del ganado, 4 
cuando se dirige de una dehesa a otra: peligros en los que se 
demuestra el poder del pastor para dar protección. El rebaño, 
en su búsqueda de buenas praderas y lugares de abrevadero, 



tiene que atravesar a veces oscuras quebradas 1 , nmblt N’J signi¬ 
fica literalmente «el valle de la sombra de muerte»: el fondo del 
valle, con sus oscuridades y peligros. En la interpretación de es¬ 
tas marchas del rebaño, no hay que pensar necesariamente en 
los largos trechos de la trashumancia, como L. Kóhler quiere 
entender el Sal 23 (cf. supra ). Sino que el verdadero filo del 
enunciado es que, incluso en las quebradas más oscuras y en los 
caminos más peligrosos, el cantor de nuestro salmo no teme que 
le suceda nada malo. 

Y en este momento, por primera vez, el cántico se dirige 
directamente a Yahvé: nnN">D («porque tú estás conmi¬ 

go»). He ahí el genuino núcleo de la confianza (cf. Gén 26,3.24; 
28,15; 31,3; Dt 31,6s y passim). Dios está presente con su ingente 
poder de protección. El pastor, para protección de su rebaño, 
lleva un VUIP, un garrote recubierto de hierro (G. Dalman AuS 
VI, 238s). Con esta arma puede golpear y rechazar a bestias y 
personas que intenten atacarle (cf. 1 Sam 17,43). Al mismo tiem¬ 
po, el pastor lleva en su mano un cayado (qrup^n) para espabi¬ 
lar a las ovejas que se quedan rezagadas y hacer que vuelvan al 
rebaño a las que de él se apartan. Por consiguiente, el arma 
defensiva y el cayado que sirve para dirigir infunden aliento y 
confianza sin temores en la persona que es dirigida por el pastor: 
así lo comenta el cantor del salmo. Tiene conciencia de que está 
bajo la protección y guía de Dios. En todo ello, las palabras: «... 
porque tú estás conmigo» son reflejo de la promesa de Yahvé: 
«Yo estaré contigo» (cf. H. D. Preuss, ... Ich will mit dir sein!: 
ZAW 80 [1968] 139-173, a propósito de Sal 23,4; 151). 

En el v. 5 aparece en primer plano una imagen totalmente 
nueva. Yahvé se manifiesta como el anfitrión bondadoso que 
prepara significativamente la mesa para que coma un perseguido, 
y de esta manera le pone bajo su protección. Al invitado se le 
unge la cabeza con aceite. Se le llena la copa hasta rebosar. Esta 
imagen del anfitrión dispuesto a proteger y que cuida bien del 
perseguido debe verse al mismo tiempo —a partir del v. 6— 
dentro de un marco especial. El lugar en que Yahvé concede 
protección y brinda hospitalidad es iYiiT’Ti'U («la casa de Yahvé»), 

1 «Ita non modo sibi non promittit continuas delicias, sed etiam ad vanos 
eventus fortiter subeundos Del auxilio se mumt Porro ín metaphora persistens, 
quam Deus ín gubernandis fidelibus curam adhibet, pastons báculo et pedo com- 
parat, ea se ad vitae tutelam contentum esse dicens. Quemadmodum emm si per 
vallem obscuram oberret o vis, sola pastons praesentia ab incursu ferarum alus- 
que noxis tutam ipsam praestat ita nunc pronunciat David, quoties ín ahquod 
discnmen incident, sibi ín pastorali Del cura satis fore praesidu» (Calvrno, In 
librum Psalmorum Commentarius) 



es decir, el templo (cf. Sal 15,1; 6,15). En ella los «pobres» y los 
perseguidos, que han experimentado la ayuda y la salvación de 
Dios, son los comensales de Yahvé en el sacrificio (Sal 22,27). 
Por eso es muy posible que la imagen esbozada en el v. 5 deba 
contemplarse en relación con un convite festivo que acompañaba 
al sacrificio de acción de gracias (S. Mowinckel, E. Vogt). Pues 
es digna de tenerse en cuenta la forma ostensible en que se pre¬ 
para el banquete, según se describe en el v. 5a (a propósito de 
inb\y 77V, cf. Sal 78,19; Prov 9,2; Is 21,5). Para comprender 
bien lo que significa ’Trit *U3 («en presencia de mis enemigos»), 

H. Gunkel cita un pasaje notable de las Cartas de Amarna. Un 
príncipe de una ciudad sometido a la suprema autoridad de Egip¬ 
to dirige al faraón la siguiente súplica: «¡Conceda el faraón rega¬ 
los a su servidor, mientras nuestros enemigos lo contemplan!» 
(Knudtzon, El-Amarna-Tafeln, n.° 100, 33-35). En este caso 
debe de tratarse también de un gesto ostensible del faraón que 
haga ver a los enemigos: el príncipe de esta ciudad se halla bajo 
la poderosa protección del rey. Por consiguiente, en el v. 5, el 
hecho de ser comensales con el anfitrión Yahvé (con ocasión del 
sacrificio) significa: Me hallo ahora bajo la protección de Dios, 
como han podido ver también mis enemigos. El v. 5b habla de 
la solicitud del anfitrión hacia el perseguido. Lo de TúD («mi 
copa») pudiera referirse al múW'DlD («la copa de salvación») 
mencionado en Sal 116,13 (a propósito de esta imagen, cf. el 
comentario de Sal 11,6). 

Sorprende la afirmación que se hace en el v. 6a. Si partimos 6 
del hecho de que una persona, amenazada y perseguida por sus 
«enemigos» (cf. Introducción § 10, 4), ha encontrado protección 
en el derecho de asilo que ofrece el templo, entonces la declara¬ 
ción de confianza y la confesión de fe del v. 6a ponen de relieve 
un cambio total en la situación: no los enemigos sino "Trini 31P 
«me seguirán» (qn) en adelante (”n >n>-bD, «todos los días de 
mi vida»). La bondad y la misericordia de Yahvé (a propósito de 
"Trin, cf. el comentario de Sal 5,8) experimentadas en el santuario 
(mrp-maa) seguirán al orante durante todos los días de su vida. 

La expresión de confianza y la confesión de fe dejan paso ahora a 
la declaración final: «Yo permaneceré en la casa de Yahvé mien¬ 
tras viva». No se trata de una «piadosa ilusión, nacida de la exalta¬ 
ción» (así piensa L. Kóhler). El v. 6b pudo haber sido original¬ 
mente una confesión de levitas (cf. el comentario de Sal 16,6s). 
Esta confesión de levitas habría sido luego espiritualizada y reacu¬ 
ñada como «sublime misticismo cultual» (cf. G. von Rad, ‘Gerech- 
tigkeit’ und ‘Leben’ in der Kultsprache der Psalmen, en Bertholet- 



Festschrift [1950] 432). Aquel que ha experimentado la nVHJb 
(«salvación») de Yahvé, desearía permanecer para siempre en el 
recinto de salvación, en el santuario (cf. Sal 27,4s; 52,10; 61,5; 
63,3). A propósito de la confesión que se formula en el v. 6, cf. 
principalmente: O. Eissfeldt, 76ss. Claro está que resulta suma¬ 
mente difícil conocer de veras la situación del orante. Habrá que 
tener en cuenta, además, el «modo de adaptación» de que fue 
objeto el v. 6, al ser recogido el salmo más tarde como oración 
del formulario. 


Finalidad 

El Sal 23 no está entretejido en la beatitud de una confianza 
representada en imágenes idílicas y melosas de piadosa sumisión. 
Esta comprensión lírico-romántica del cántico es nota determinan¬ 
te en la mayoría de los comentarios. El trasfondo del salmo de 
confianza lo constituye un peligro concreto. El orante tiene enemi¬ 
gos (v. 5), su vida está amenazada y perseguida. Pero en el templo, 
en la comunidad de Yahvé, el perseguido ha encontrado iDm 31U. 
Y ahora sabe él muy bien que está protegido en todo momento 
por el poder del ni V. En su cántico de confianza, el cantor recoge 
primeramente el conjunto de imágenes de Yahvé como pastor de 
su pueblo (Sal 80,2) y lo aplica a su propia vida. Yahvé «restaura 
perfectamente su alma» y es «segundad permanente» para él: tales 
son los temas determinantes del primer ciclo de imágenes. En el v. 
5 cambia la escena. Yahvé, como anfitrión, demuestra ostensible¬ 
mente su poder protector (v. 5a) en un convite sacrificial celebrado 
frente a los enemigos, y colma al perseguido con la abundancia de 
su salvación. Por esta experiencia, el orante sabe muy bien que su 
vida está siempre protegida y amparada por la salvación divina. 

H. Schmid tiene razón al considerar el Sal 23 como ilustración 
del concepto de pnNn en el antiguo testamento (Is 7,9; 28,16; 
30,15). Claro que las tradiciones de las que se deriva el Sal 23, 
nos dan a conocer claramente que esa fe no es una actitud indivi¬ 
dualista. Esta fe que confía, vive por el poder salvador en el que 
Yahvé se ha manifestado a su pueblo. En el mensaje del nuevo 
testamento, un mensaje que significa cumplimiento, Jesucristo 
es ó Jtoiprjv ó xcdóg (Jn 10,llss). 



Salmo 24 


LA ENTRADA DE YAHVE, REY DEL MUNDO 
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1 De David. Salmo. 

A Yahvé pertenece la tierra y su plenitud, 
el orbe, y los que en él habitan 1 2 3 4 5 . 

2 Pues él la fundó sobre el mar 
y la asentó sobre los ríos. 

3 ¿A quién le está permitido subir al monte de Yahvé? 

¿Y a quién le está permitido entrar en su lugar santo? 

4 A quien tiene manos limpias y corazón puro, 
no orienta ‘su’ b alma hacia lo vano, 

y no jura con engaño. 

5 Este recibirá bendición de Yahvé 
y justicia del Dios de su salvación. 



6 Tal es la generación de los que preguntan por ‘Yahvé’ c , 
de los que buscan el ‘rostro del Dios’ d de Jacob. Sela. 

7 ¡Alzad, oh puertas, vuestras cabezas, 
alzaos vosotras, puertas antiquísimas, 
para que entre el Rey de la gloria! 

8 ¿Quién es el Rey de la gloria? 

¡Yahvé, el fuerte, el héroe! 

¡Yahvé, el héroe en la guerra! 

9 ¡Alzad, oh puertas, vuestras cabezas, 

‘alzaos’% puertas antiquísimas, 
para que entre el Rey de la gloria! 

10 ¿Quién es ese Rey de la gloria? 

Yahvé Sebaot. 

El es el Rey de gloria. Sela. 

1 a El G: xa! jiávxeg oí xaTotxo'üvTEc; év aíiTf¡. Pero la adición de 
■“73, implicada por esta traducción, es innecesaria. 

4 b Aquí debemos seguir, indudablemente, algunos manuscritos y 
leer con ellos nym. Esta correción la exige el contexto. 

6 c Probablemente debemos seguir algunos manuscritos del G y leer 
(también por razones métricas) nin 1 pyn. 

d El TM debiera traducirse: «Los que buscan tu rostro, oh Jacob». 
Pero esta lectura apenas será posible, si tenemos en cuenta el paralelis¬ 
mo y el contexto. El texto en el G dice así: ¡hyroiJVTíov tó jtqóocojiov 
toü Ueoü IaxcSp. En consecuencia, habría que corregir así el TM: 
3¡7V VtbN P3. Dos manuscritos del S: api» >nbN -pJD. El T lee: Pía. 

9 e Según varios manuscritos debiéramos leer INViini, de conformi¬ 
dad con el v. 7. 


Forma 

Por razones métricas se ve ya con claridad que hemos de 
dividir el Sal 24 en dos secciones, por no decir en tres. El metro 
de los v. 1.2 está caracterizado por cadencias dobles de ritmo 
ternario. En los v. 3-6 el metro es irregular: los v. 3.6 ofrecen el 
metro de 3 + 4. En el v. 4 leemos en primer lugar el metro de 4 
+ 4; en el v. 4b sigue luego un hemistiquio —no completo— con 
tres acentos. El metro 4 + 3 se observa en el v. 5. La forma 
métrica de los v. 7-10 es enteramente diferente. Los v. 7-9 con¬ 
tienen metros 3 + 3 + 3, mientras que el v. 10 termina con 3 + 
2 + 2. Así que podemos dividir todo el salmo en dos partes v. 
1-6 y v. 7-10 o, incluso, en tres partes: v. 1-2; v. 3-6; v. 7-10. 



Puesto que la división entre el v. 6 y el v. 7 está especialmente 
marcada, algunos comentaristas parten de la idea de que tene¬ 
mos ante nosotros dos salmos diferentes (el Sal 24A y el 24B). 
Pero esta hipótesis —como veremos más tarde— no está en lo 
cierto. 

Un análisis de los elementos de forma y de género que pue¬ 
den observarse en el Sal 24, nos conduce a la siguiente conclu¬ 
sión: el salmo comienza con una confesión del derecho universal 
de propiedad que tiene Yahvé sobre todo el mundo creado (v. 
ls). De este enunciado acerca de la soberanía universal y el po¬ 
der creador de Yahvé, se diferencia claramente la sección de los 
v. 3-6. El v. 3 tiene el carácter y la función de una pregunta de 
tora, que evidentemente se halla en un contexto ritual y de culto 
(cf. los v. 7s y el comentario del Sal 15). Así que podremos 
hablar de una liturgia de tora, pues la respuesta a la pregunta 
formulada en el v. 3 se da en el v. 4. En los v. 5s se añaden 
promesas de bendición aplicables a los que poseen las caracterís¬ 
ticas del expuestas de antemano en el v. 4; el v. 5 tiene la 
forma de una predicción, de una promesa; mientras que el v. 6 
señala demostrativamente a los que reúnen de veras las caracte¬ 
rísticas enunciadas en el v. 4. En los v. 7-10 se van sucediendo 
interpelaciones, preguntas y respuestas. La liturgia de la torá va 
seguida por una liturgia de la puerta, que debió de tener su «Sitz 
im Leben» ante las puertas de acceso al santuario (cf. infra). 
Todas las observaciones e investigaciones relativas a la forma del 
Sal 24 conducen directamente a la cuestión acerca del «Sitz im 
Leben» de este salmo en el culto. Acerca de la relación de la 
liturgia de entrada en el templo con el decálogo, cf. K. Koch, 46ss. 


Marco 

Para investigar el «Sitz im Leben» del Sal 24, lo mejor es 
comenzar con la sección de los v. 7-10. Un grupo de participantes 
en el culto se halla en pie ante las puertas del santuario. Desean 
hacer que entre Yahvé Sebaot, el «Rey de la gloria». A este 
grupo, que se ha reunido evidentemente para una procesión, se 
le pregunta por dos veces: «¿Quién es el Rey de la gloria?». 
Esto supone un canto antifonal de culto, una ceremonia litúrgica, 
que indudablemente está conectada con la entrada del arca santa 
en el templo de Jerusalén (cf. infra). Es fácil entender la situa¬ 
ción de las interpelaciones, preguntas y respuestas litúrgicas: los 
que van en cabeza de la procesión con el arca pronuncian ante 



las puertas del santuario la interpelación que leemos en los v. 
7.9. Y cada vez se les pregunta desde el interior del templo o del 
santuario: «¿Quién es el Rey de gloria?» (v. 8.10). Las respues¬ 
tas las da el grupo de los que quieren entrar en procesión. Con 
este ceremonial litúrgico ante las puertas del santuario se coordi¬ 
na fácilmente la liturgia de torá de los v. 3-6. Antes de proceder¬ 
se a la entrada en el recinto sagrado, los sacerdotes anuncian 
cuáles son las condiciones para la admisión y preguntan si esas 
condiciones se cumplen (cf. el Sal 15). Por tanto, el v. 3 lo ha¬ 
brían pronunciado entonces los que toman parte en la procesión. 
En los v. 4-6, los sacerdotes dan la respuesta. Finalmente, en el 
marco de este desarrollo cultual de los acontecimientos, los v. 
1-2 podrían entenderse también con una confesión de la comuni¬ 
dad que celebra la fiesta. Y, así, el salmo contendría fragmentos 
sueltos de la liturgia que acompañaba el acto cultual de introdu¬ 
cir el arca en al santuario. El salmo debe concebirse como una 
unidad. Sobre el hecho de que el himno de los v. 1-2 y la intro¬ 
ducción del arca (v. 7-10) pertenezcan a este salmo, consúltese 
el Sal 95,2-6. Por lo que respecta a los v. 3-6, citemos también la 
explicación dada por Mowinckel: «Como podemos ver por el Sal 
24, parte integrante y fija del ritual de la fiesta consistía en que 
la procesión festiva preguntara cuáles eran las condiciones de 
admisión, y que recibiera la siguiente respuesta de los sacerdotes 
que ejercían sus funciones a las puertas del templo: sólo a quien 
es de corazón puro y tiene manos puras, le es concedido ‘visitar 
el monte Santo de Yahvé’» (S. Mowinckel, Religión und Kultus 
[1953] 115). Cf. también la Introducción § 6, 6. 

Se discute la cuestión acerca de la fiesta de Israel a la que 
pertenecía la introducción del arca en el santuario. Está descami¬ 
nada la datación tardía propuesta por B. Duhm (quien la asigna 
a una fiesta del templo del año 165 a.C.). Se basa en un prejui¬ 
cio, carente de realismo, por lo que respecta a la historia del 
origen de los salmos. Por otro lado, la interpretación del Sal 24 
se halla todavía bajo las dificultades nacidas de la impresión de 
que P. Volz «descubrió» la «fiesta de la entronización de Yahvé» 
(Das Neujahrsfest Jahwes, Sammlung gemeinverstandlicher Vor- 
trage und Schriften aus dem Gebiet der Theologie und Religions- 
geschichte 67 [1912]) y de que lo mismo hizo S. Mowinckel 
(PsStud II). En la Introducción § 10, 1 se hizo un estudio detalla¬ 
do en el que se reflexionaba sobre si era sostenible o no, por el 
texto y por la historia del culto, la hipótesis de una «fiesta de la 
entronización de Yahvé» que tuviera lugar todos los años. Cf. 
también H.-J. Kraus, Gottesdienst in Israel (1962) 239ss. Pero 



cualquiera que sea la respuesta que se dé a la cuestión relativa a 
la existencia o no existencia de una «fiesta de entronización de 
Yahvé», lo que no cabe duda es que el Sal 24 debe asignarse a 
los tiempos anteriores al destierro y a la tradición del santuario 
de Jerusalén. Claro que de la expresión nbiy Tina («¡oh puertas 
antiquísimas!», v. 7.9) podremos sacar con H. Gunkel la conclu¬ 
sión de que no puede tratarse de los primeros tiempos de la 
monarquía (por ejemplo, de la época de Salomón). Las puertas 
del santuario se consideran ya antiguas y venerables. ¿O será 
que el concepto obiy no hay que entenderlo en sentido tempo¬ 
ral? El título del salmo en el G (xfjg piag oappatcov) se refiere 
al uso posterior del salmo en el culto judío. Esta nota no es un 
argumento en favor de la tesis de N. H. Snaith de que los salmos 
que proclaman a Yahvé como rey eran «Sabbath-Psalms» (N. H. 
Snaith, The Jewish New Year Festival [1947] 195ss). No tenemos 
ninguna información sobre el uso tardío del Sal 24. Pero pode¬ 
mos suponer que la primera parte del salmo, en el estilo de un 
cántico de oración, condujo a la adopción de la piedad judía de 
la torá. No podemos determinar si la segunda parte (v. 7-10) 
desempeñó un papel en relación con la fiesta de los tabernáculos 
o la de año nuevo. 


Comentario 

A propósito de mb y T!QTn, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

En la sección hímnica de los v. 1-2 se glorifica a Yahvé como 
Señor y Creador del mundo. «A Yahvé pertenece la tierra y su 
plenitud». ^ designa al poseedor (BrSynt § 107d). Esta propie¬ 
dad universal se expresa de manera análoga en los Sal 50,12; 
89,12. En el Sal 97,5 se denomina a Yahvé «Señor de toda la 
tierra» (yiNrrbD )17N). En todas estas expresiones, yhN tiende a 
la idea de un ámbito universal. Esta concepción demuestra estar 
en lo cierto, si se tienen en cuenta el término sintetizador nNlbn 
y el término cosmológico ban. Sobre DNlbD, cf. Dt 33,16; Is 
34,1; Miq 1,2; Sal 50,12; 89,12. Se hace referencia al contenido 
total del mundo creado, bhn, como término cosmológico (cf. el 
acádico tabalu ), se refiere a la «tierra firme» o «tierra producti¬ 
va», iluminada y sustentadora de la vida: esa tierra que —según 
las viejas cosmogonías— fue ganada al mar del caos (cf. princi¬ 
palmente Sal 18,16; 77,17-19; 93,1). Mientras que riNlbn se re¬ 
fiere más bien al contenido material del mundo creado, el tér- 



mino paralelo ¡"D 'OUb («los que en él habitan») se refiere a los 
seres vivos, especialmente a los humanos. El universo se encuen¬ 
tra en manos de Yahvé. A él como dueño y soberano le pertene¬ 
ce el mundo. El "O (v. 2) que nos explica el porqué, combina la 
idea de dominio del universo (v. 1) con la de creación del mun¬ 
do. Yahvé, él (cf. el enfático Nin) fue quien creó la tierra, y por 
eso es también su Señor. El v. 2 recoge concepciones de la cos¬ 
mogonía del oriente antiguo. Debajo del mundo se halla el mar 
primitivo, que es designado aquí con los términos y mirií 
(sobre esta concepción cf. Gén 1,6; 7,11; Ex 20,4; Dt 33,13). 
Como una casa lacustre, la tierra se asentó sobre pilares que 
emergen del agua (cf. Sal 104,5; Job 38,4ss). Los verbos IV y 
)13 (polel ) describen la fundamentación y consolidación del edifi¬ 
cio de la tierra. El antiguo testamento ensalza a Yahvé como el 
Creador que, mediante su obra, dio asiento firme al mundo (Sal 
93). Por el Sal 95,1-6 podemos ver lo íntimamente relacionada 
que está la glorificación del Señor y Creador del mundo con la 
entrada del T)33n qbn (v. 7.9). Probablemente, los salmos de la 
creación pertenecen a los himnos de la gran «proskynesis» (pros- 
ternación) ante el Rey Yahvé (Sal 95,6; 100,4). Sobre los tiem¬ 
pos perfectos en los verbos de los v. 2ss, cf. D. Michel, Témpora 
und Satzstellung in den Psalmen (1960) 118s. Michel opina que 
lo perfectos denotaban «acciones accesorias» (118). 

En el v. 3 escuchamos ahora la pregunta de los peregrinos 
al entrar en el santuario: nirvom nbV’-’Q («¿a quién le está 
permitido subir al monte de Yahvé?»). El miT>"in es la colina 
del templo en Jerusalén (Sal 2,6), el recinto santo que —en el 
paralelismo de los miembros— se denomina 1UHp nipn («lugar 
santo»), nby («subir») es el término técnico para designar la pro¬ 
cesión que sube al santuario (Sal 47,6; 2 Sam 6,12.15; 1 Re 8,4; 
12,33; Is 2,3 y passim ). Un término habitual es también 3 Dlp 
(cf. Sal 1,5). El grupo procesional, dispuesto a efectuar su entra¬ 
da, pide con su pregunta que le expongan una mtn. Las condi¬ 
ciones cultuales de admisión, fijadas como derecho sacro en to¬ 
dos los lugares santos del mundo antiguo (cf. lo que se dijo a 
propósito del Sal 15, «Marco»), se indican y declaran de manera 
general en la respuesta de los sacerdotes (v. 4), pero no se expo¬ 
nen con detalle. La tora de admisión, en el Sal 15, es más expre¬ 
siva y específica. En el Sal 24, la afirmación de los sacerdotes en 
el v. 4aa, es más generalizadora y amplia. nP03 y 33b (manos y 
corazón): con estas dos expresiones se exige la pureza y limpieza 
de los actos exteriores y de los movimientos más íntimos del 
corazón. El Sal 15,2 corresponde a esta exigencia principal. Pero 



la explicación de la exigencia principal, en el Sal 24 (introducida 
por T^N), es esencialmente más concisa que las correspondientes 
explicaciones que se dan en Sal 15,3ss. Se mencionan tan sólo 
dos delitos que no permiten la participación en el culto: la idola¬ 
tría y el perjurio. A propósito de 1P2J NUó, cf. Dt 24,15; Os 4,8; 
Prov 19,18 (cf. principalmente NltPb mty nN NW en Ex 20,7). 
La «energía vital que hay en el ser humano» (u>aj) quiere pos¬ 
trarse ante los «nómina» del país, los cuales —con un término 
judicial muy indeterminado y vago— se designan como Nliy («lo 
vano», «lo vacío»). Lo mismo que en el Sal 15, vemos que tam¬ 
bién en la torá del Sal 24 se mencionan exclusivamente las tras- 
gresiones ocultas y secretas de la min. Sobre el tema del «culto 
y la moralidad» y también sobre el problema teológico de las 
condiciones éticas para la admisión al santuario, cf. el comenta¬ 
rio de Sal 15,2. La respuesta de tora formulada por los sacerdotes 
concluye con una observación. Esta observación contiene una 
promesa de bendición (cf. también Sal 15,5b). El que vive de 
conformidad con los estatutos del pacto dictados por Yahvé, re¬ 
cibirá rD73 («bendición») y nplS («justicia»). De Yahvé dima¬ 
nan (mn> riNQ) la «bendición» y la «justicia». El «recinto santo» 
no es una zona mágica de salvación. El culto tributado por Israel 
se orienta hacia la voluntad soberana y hacia los dones salvíficos 
de Yahvé como único centro determinante. A propósito de 
n:m, cf. C. Westermann, Der Segen in der Bibel und im Han- 
deln der Kirche (1968); C. A. Keller-G. Wehmeier, THAT I, 
353-376. Puesto que «bendición» y «justicia» se utilizan como 
términos paralelos en el v. 5, comenzaremos por el concepto de 
n¡772?, que es el más concreto. En correspondencia con la liturgia 
de torá, tiene un significado de claros perfiles. De Yahvé parte 
la en la forma de una declaración por la que esta justicia 

se le imputa al pHS (cf. el comentario de Sal 17,2; G. von Rad, 
TeolAT I, 462s). El acto declaratorio de imputación de justicia 
debió tener también importancia en conexión con la liturgia de 
torá, es decir, con referencia a las características mencionadas en 
el v. 4. Ahora bien, el que es declarado «justo», recibe con ello 
la bendición, y esto quiere decir el pleno enriquecimiento y ple¬ 
nitud de vida en el ámbito del culto y en la existencia cotidiana. 
Los EPpm son los bendecidos por Dios. 

El «verdadero Israel» está integrado por personas que subor¬ 
dinan su vida diaria a las exigencias de la nTin. Así es la «gene¬ 
ración» (in tiene aquí el significado de «tipo de personas») pre¬ 
parada para el culto y que puede comparecer ante Yahvé. El 
«macarismo» paxáptoi oí xaóagol xfj xagóta, óxi auxoi xóv 



fieóv óipovrai hace referencia al Sal 24 no sólo en la primera 
parte de la oración, sino también en la oración subordinada cau¬ 
sal. El salmo se encamina ahora hacia la manifestación (troa) de 
Dios (v. 7-10). 1PTT («preguntar por») y («buscar») son tér¬ 
minos técnicos para designar la peregrinación al santuario (Am 
5,5; 2 Sam 21,1; Os 5,15; 2 Sam 12,16). Pero los dos verbos, en 
conexión con la referencia demostrativa a la «verdadera comuni¬ 
dad de culto» tienen sentido más intenso que el ordinario. La 
vinculación que el participante en el culto tiene con la min surte 
efecto purificado*, según vemos por la comprensión del culto 
.que aparece en el Sal 24. Es digno de tenerse en cuenta el recuer¬ 
do: el 3¡7y> ’n^N, cuyo santuario estuvo antaño en Betel, se halla 
ahora presente en Jerusalén. 

Mediante el término de separación y pausa nbn (cf. Introduc¬ 
ción § 4, n.° 13) se separa en el TM la «liturgia de tora» (v. 3-6) 
de la antífona litúrgica de los v. 7-10. 

10 El ceremonial cultual de la entrada del arca en el santuario 
comienza interpelándose en canto a las puertas (¿del recinto san¬ 
to o del templo?). A propósito de la interpelación dirigida a una 
puerta, cf. Is 14,31. Acompañada del arca, la «comunidad justa» 
(v. 3-6) quiere cruzar las puertas para entrar en el santuario (Sal 
100,4; 118,19s; Is 26,2). Yahvé, como Rey que hace su entrada, 
es presentado cual Dios alto y sublime (Is 6,1). Desde luego, no 
sabemos qué concepto específico deba asociarse con tD‘>U>N7 
(«vuestras cabezas»). ¿Se trata de la parte superior de las hojas de 
las puertas o del cabecero del marco? Las «venerables» (así tradu¬ 
ce H. Gunkel el término nbip) puertas han de dejar paso al gran 
Rey. Sin embargo, habrá que tener en cuenta que las concepcio¬ 
nes cultuales asociadas con el «Rey» Yahvé no se pueden medir 
simplemente con dimensiones terrenas. El «Rey del cielo» (cf. el 
Sal 29,9s) rompe y sobrepasa todo lo que nosotros podamos ima¬ 
ginarnos con nuestras limitaciones (Is 6,1). Este Rey, con su ma¬ 
jestuosa grandeza, llega hasta el cielo. En la visión que el oriente 
antiguo tiene del culto, el santuario terreno y el santuario celes¬ 
tial se contemplan siempre juntos. Por eso, podremos preguntar¬ 
nos con razón si por nbiP ’nna no se entienden las «puertas del 
cielo» (entonces habría que interpretar DblP en el sentido de 
«eterno» o «celestial»). En el santuario se trascienden y sobrepa¬ 
san las dimensiones del espacio (cf. M. Metzger, Himmlische und 
irdische Wohnstatt Jahwes: Ugarit-Forschungen 2 [1970] 145). 
Para exponerlo más precisamente: «El Dios que está sentado 
(invisiblemente) en su trono en este lugar sobrepasa los límites 



del espacio. Esto difícilmente se entenderá como señal de una con¬ 
cepción espiritualizada de Dios, sino que habrá que explicarlo por 
una comprensión religiosa del espacio, según la cual, por lo que 
respecta al templo (el monte de Dios), que es el lugar donde Dios 
está presente, desaparecen las categorías de lo terreno y lo celes¬ 
tial, ya que el santuario representa a todo el cosmos» (J. Maier, 
Das israelitische Ladeheiligtum [1965] 66s). Y precisamente esta 
representación de todo el cosmos se expresa claramente en los v. 
ls del Sal 24. Por eso, habrá que pensar en la amplitud cósmica del 
advenimiento de Dios. No sólo los paralelos de Ugarit nos permi¬ 
ten ver una comprensión parecida, sino que también el culto egip¬ 
cio revela esta clase de relaciones entre el culto y el cosmos. 

En el culto egipcio, se canta al abrirse el santuario: «Se abren las 
puertas del cielo, quedan abiertas las puertas de la tierra. Las puertas 
del cielo se abren, y los nueve dioses se manifiestan esplendorosos...» 
(cf. K. Móhlenbrink, Der Tempel Solomos , BWANT IV/7 [1932] 135; 
H. Schrade, Der verborgene Gott - Gottesbild und Gottesvorstellung in 
Israel und itn alten Orient [1949], 50). Cf. también Gén 28,17. 

El Tiran qbn desea entrar (Na), tas es «una característica 
del poder real y del esplendor de un monarca, y designa entonces 
la majestad del rey» (así dice, refiriéndose a Est 1,4; Sal 21,6, B. 
Stein, Der Begriff K c bod Jahweh und seine Bedeutung für die 
alttestamentliche Gotteserkenntnis [1939] 107). A propósito del 
Tira que dimana del rey Yahvé, cf. Is 6,3. 

Desde el interior del santuario se dirige la siguiente pregunta 
a quienes desean entrar en él: «¿Quién es el Rey de gloria?». La 
contestación que se da a esta pregunta emplea los conceptos e 
imágenes relacionados con el arca como paladión en la guerra 
santa. Como «consigna para ser admitido» se pronuncia el nom¬ 
bre de Yahvé, «héroe en la guerra». Se evocan las tradiciones 
del santuario del arca en Silo (1 Sam 4,4; 17,45). Vemos aquí 
con claridad lo importantes que eran los acontecimientos descri¬ 
tos en la historia de la marcha del arca desde Silo a Jerusalén y 
la significación que tenían para el acto cultual de la entrada en el 
santuario (cf. L. Rost, Die Ueberlieferung von der Thronnachfol- 
ge Davids, BWANT III/6 [1926] 4ss). En la «consigna para ser 
admitido» se encarece con especial énfasis que el Dios que hace 
su entrada es el Dios de Silo, el antiguo santuario israelita: el 
«héroe en la guerra» (mN32 niT, v. 10). TCan («el Rey de 
la gloria») es un título formal, un título hímnico, que no abre las 
puertas del santuario y que, por tanto, no se halla realmente en 
el centro del aconteciento litúrgico. Lo decisivo son los nom- 



bres del antiguo Dios israelita del arca. Por eso, en el Sal 24 
debe de tratarse de un acto de culto que refleja acontecimientos 
del tiempo de David, es decir, del período en que por vez prime¬ 
ra se trasfirieron tradiciones anfictiónicas del arca a la esfera de 
las tradiciones cultuales jebuseas (cf. el comentario del Sal 132). 
El Tarín iba, el «Rey del cielo» (Sal 29,9s), que desde los días 
de David es adorado en Jerusalén, es precisamente el que proce¬ 
de de Silo (2 Sam 6). A propósito de niNia nin - ’ l^rín, cf. Is 
6,5. Sobre detalles particulares de los v. 7-10, se recomiendan 
las referencias siguientes: sobre el epíteto «rey» aplicado a Yah- 
vé, cf. Introducción § 10, 1; sobre el culto en Sión, cf. Introduc¬ 
ción § 10, 1 (H.-J. Kraus, Gottesdienst in Israel [1962]). 


Finalidad 

La liturgia del Sal 24 celebra a Yahvé Sebaot, el Dios de 
Israel, que está entrando en el santuario. El es el Señor del mun¬ 
do (v. 1), el Creador del mundo (v. 2) y el «Rey de gloria» (v. 
7.10). Está acompañado y rodeado por los «justos» (v. 3-5), por 
el «verdadero Israel» (v. 6). Según el Sal 24, el centro de toda la 
creación se halla en el lugar donde Yahvé se manifiesta y está 
presente en medio de su comunidad. 

Cuando el Sal 24 se lee y se adopta en la Iglesia de Jesucristo 
como salmo de adviento, entonces se reconoce muy acertada¬ 
mente el elemento válido supremo del mensaje hímnico de la 
liturgia del antiguo testamento. El Dios que emerge del oculta- 
miento de la historia antigua de Israel, entra en el esplendor de 
la glorificación universal. En el cumplimiento del nuevo testa¬ 
mento, Dios mismo —en Jesús de Nazaret— sale del ocultamien- 
to de la historia de Israel para situarse en medio de su pueblo y 
en medio del mundo. El es el Rey a quien se ha dado autoridad 
plena en el cielo y en la tierra. «Ahora que, con la venida de 
Cristo, se desvaneció aquella sombra visible, no es sorprendente 
que en el monte Sión no se vea ya templo alguno, porque ese 
templo se extiende ahora a toda la tierra» (Calvino). 



Salmo 25 


ORACION PIDIENDO PERDON Y 
GUIA CLEMENTE 
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1 De David. 

En ti ‘espero’ 3 , oh Yahvé, 
elevo mi alma ‘a mi Dios’ b . 

2 ° En ti confío, ¡no me dejes avergonzado, 
no triunfen sobre c mí mis enemigos! 

3 Ninguno de los que te aguardan quedará avergonzado; 
pero los renegados tienen que ‘salir’ d vacíos. 

4 ¡Hazme conocer tus caminos, oh Yahvé, 
enséñame tus sendas 6 ! 

5 Haz que camine en tu fidelidad ‘ ,f , 
pues tú eres el Dios de mi salvación, 

‘y’ g en ti espero cada día. 

6 ¡Acuérdate de tu misericordia, oh Yahvé, 

y de tus gracias, pues existen desde la eternidad! 

7 ¡No te acuerdes de los pecados de mi juventud ‘ ,h , 
pero acuérdate de mí según tu gracia 

por tu bondad, oh Yahvé! 1 

8 Yahvé es bondadoso y fiel, 

él muestra a los pecadores el camino. 

9 El hace que los oprimidos lleguen a juicio 
y enseña su camino a los oprimidos. 

10 Todas ‘sus’ k sendas son clemencia y fidelidad 
para los que guardan su pacto y sus testimonios. 

11 ¡Por tu nombre, oh Yahvé, 
perdóname mi culpa, porque es grande! 



12 

13 

14 

15 

16 

17 

18 

19 

20 
21 
22 


¿Quién es el varón que teme a Yahvé? 

A él le enseña el camino que debe elegir. 

Su alma habitará en prosperidad 
y su simiente heredará la tierra. 

El consejo de Yahvé (llega) a quienes le temen, 
y su pacto (se divulga) para instruirlos. 

Mis ojos miran siempre a Yahvé, 
pues él sacará mis pies de la red. 

¡Vuélvete a mí y sé clemente conmigo, 
porque estoy solo y soy desgraciado! 
¡‘Ensancha’ 1 la estrechez de mi corazón 
(y) sácame de la tribulación! 

¡‘Observa’” 1 mi desgracia y mi penalidad 
y perdóname todos mis pecados! 

¡Mira cuán numerosos son mis enemigos, 
cuánto me aborrecen con odio criminal! 
¡Protege mi alma y sálvame, 
no me dejes avergonzado, porque confío en ti! 
¡La inocencia y la rectitud me protejan, 
porque te aguardo, ‘oh Yahvé’"! 

¡Redime, oh Dios, a Israel 
de todas sus aflicciones! 


1 a En el v. 1 falta el hemistiquio paralelo. Para completarlo, se 
añade TlbN, tomado del v. 2a. Esta medida se halla sugerida por el G 
(en él leemos, al final del v. 1: ó deóg |xou); además la sucesión alfabé¬ 
tica del acróstico exige que el v. 2 comience por 3. En la reconstrucción 
del paralelismo de los miembros, podríamos seguir a F. Buhl e insertar, 
por tanto, el verbo mp del v. 3a, y leer así el texto: niiT> Tblp "pbN 
’nbN-bK nú>n nyaj. 

b TlbN ha sido trasladado al v. 1; cf. la nota a. 

2 c La combinación del verbo ybv con b es inusitada. Pero no por 
eso es necesario corregir el texto y leer jyb (el G dice: xaTaye/.aoáxo)- 
aáv gou). 

3 d Ofrece dificultades la extraña frase: Dp'H D’Tiian. 1\y3\ en el 
v. 2b, probablemente por influencia de TO3 1 en el v. 2a, es una ditogra- 
fía por error. La lectura original debió de ser aquí: 13tb’ (Ehrlich, Buhl). 
Cf. 2 Sam 1,22; Is 55,11; Jer 50,9. 

4 e El G leyó: ■pmmN). 

5 f >nnbl causa la impresión de extender demasiado el metro y de 
arrastrarlo. Probablemente, la palabra fue tomada del v. 4b por una 
aberratio oculi. 



g Según cuatro manuscritos, el G y el S, debemos tener en cuenta 
la sucesión alfabética de las letras con que comienza cada verso del 
cántico, y hemos de leer aquí, por tanto: -jniKI. 

h El primer hemistiquio se extiende indebidamente por la palabra 7 
■'Iriúm. Tendremos que entender esta palabra como una inserción. 

i La coordinación entre los hemistiquios del v. 7 está, evidentemen¬ 
te, alterada. Si se tiene en cuenta el contexto y la estructura de la frase, 
el v. 7b pertenece como hemistiquio paralelo al v. 7aa. Sería concebible 
que el v. 7afS hubiera completado en otro tiempo al hemistiquio aislado 
que se halla en 5b, y que luego, en el curso de la trasmisión del texto, 
hubiese ido a parar a un lugar equivocado. 

j Si tenemos en cuenta el metro predominante, que es 3 -I- 3, en- 8 
tonces p'by podría ser una partícula de transición, introducida poste¬ 
riormente en la estructura del texto, para darle más agilidad. 

k En la doble cadencia de ritmo ternario, que caracteriza al Sal 25, 10 

mrp podría ser un complemento que explicara el sufijo de un original 

V>nh7N. 

1 El TM («ensanchan las estrecheces de mi corazón») no tiene 17 
sentido. La terminación 1 en 13Tnn debe entenderse como cópula rela¬ 
cionada con ’nipixnn. Entonces habría que leer mmii: «ensancha... 
y...». 

m Puesto que en el v. 18, el verso debe comenzar por p, entonces, 18 
en vez de leer DNT (cf. el v. 19), es preferible leer nyp (o mp, tnp, 
nnp). 

n Siguiendo el texto del G, debemos añadir nin 1 por razones 21 
métricas. 


Forma 

El Sal 25 es uno de los salmos acrósticos, es decir, uno de los 
salmos que, en cuanto a su forma, se caracterizan por el recurso 
artístico de que cada uno de los versos comienza, en orden segui¬ 
do, por una de las letras del alfabeto (en este caso, del alefato), 
de manera que las letras iniciales de los versos, leídas vertical¬ 
mente, componen el alefato en su orden de sucesión. Sobre estos 
salmos dispuestos alfabéticamente, cf. lo que se dijo en el estudio 
del Sal 9-10 en el apartado de la «Forma». 

La crítica textual (cf. supra) sugiere correcciones allá donde 
la secuencia alfabética ha desaparecido por la mala transmisión 
del texto. En el v. 2 el verso comienza por 13 (VlbN, como en el 
texto del G, debe transferirse al versículo 1) El v. 5b debiera 



comenzar por la palabra '|mN1, y es muy probable que, por ser 
un monoestiquio, debiera completarse con el v. 7aj3. En el v. 18, 
donde el verso debe comenzar por ¡?, debe sustituirse nK1 quizás 
por 1WJ?, 

El v. 22 se aparta de la disposición alfabética. Podría tratarse 
de una adición efectuada por mano posterior. 

En cuanto a la métrica, predomina la doble cadencia de ritmo 
ternario. Cambios introducidos por razones métricas estabilizan 
el metro de los v. 8.10.21. Tan sólo en el v. 15 (3 + 4) y el v. 22 
(3 + 2), debemos abandonar la idea de adecuar el metro. 

El recurso artístico que da forma al salmo (la secuencia alfa¬ 
bética del acróstico) imprime innegable rigidez al cántico. «El 
compositor se deja dominar por las letras del alfabeto», afirma 
H. Gunkel. No escasean las repeticiones, y no se puede definir 
claramente la marcha del pensamiento porque falta una evolu¬ 
ción en el mismo. Sin embargo, en un análisis de crítica de la 
forma, se pueden hacer algunas afirmaciones básicas. Podríamos 
clasificar el salmo en el grupo de formas de los «cánticos de ora¬ 
ción» (nbfln). Cf. Introducción § 6, 2. La idea tradicional de 
que tenemos aquí la «lamentación de un individuo» (Gunkel-Be- 
grich, EinlPs § 6) es una idea que debe abandonarse. El salmo 
no contiene lamentaciones. Por el contrario, el cántico de ora¬ 
ción está caracterizado predominantemente por peticiones y ex¬ 
presiones de confianza (P. Vonck). Los v. 8ss tienen la forma de 
una confesión, o de un mensaje decididamente didáctico. Tam¬ 
bién los v. 12.13 contienen enunciados que se acercan mucho al 
tipo sapiencial de los poemas didácticos (cf. Introducción § 6, 5). 
Según esto, el análisis de las formas corrobora las conclusiones 
de falta de uniformidad a las que se llegó al principio. 


Marco 

Es difícil determinar exactamente en qué situación se cantaba 
el Sal 25. Cuando A. Weiser piensa, por ejemplo, en un «culto 
para la fiesta del pacto», pero su explicación exagera la influencia 
de los v. 10.13.15 en todo el poema. Este salmo, que por razones 
de lenguaje y de forma debió componerse en época relativamen¬ 
te tardía (quizás después del destierro), no ofrece indicaciones 
para determinar con exactitud su marco. Tuvo lugar una fusión 
de diversas tradiciones y de diversas concepciones de la situa¬ 
ción. El análisis de la forma nos permite verlo ya con claridad. 
No obstante, habrá que dedicar especial atención a dos observa¬ 
ciones. 1. El orante sabe que está rodeado por numerosos ene- 



migos. Se halla perseguido «con odio criminal» (v. 19). Habrá 
que presuponer también esta situación en los v. 2.15.17. Y así, 
el cantor de nuestro salmo emplea imágenes, conceptos y aser¬ 
ciones de una persona que está siendo perseguida o «acusada, a 
pesar de ser inocente» (v. 21). Cf. a propósito de esto: H. 
Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im Alten Testament, BZAW 
49 (1928); W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrüngten in den 
Feindpsalmen der Einzelnen auf institutionelle Zusammenhange 
untersucht, FRLANT 99 (1970). 2. El orante del salmo sabe que 
él es culpable (v. 8). Pide que se le perdonen sus pecados (v. 
7.11); reflexiona sobre la «persona que teme a Dios» (v. 12s) y 
sobre el «justo» a quien Yahvé instruye y salva. Se escuchan los 
términos y concepciones de los salmos de torá (cf. los comenta¬ 
rios de los Sal 1; 19B; 119). Pero sería completamente desacerta¬ 
do asignar una situación en el culto a un salmo que nos está 
señalando hacia una época tardía (posterior al destierro). En rea¬ 
lidad, aquí se observan claramente «los límites de una exégesis 
de los salmos orientada hacia el culto» (L. Ruppert). Estos lími¬ 
tes comienzan «cuando la oración viva de Israel, afincada o, al 
menos, con raíces en las instituciones cultuales, queda desligada 
de ellas en una literatura de oración» (Ruppert, 582). Y, así, con 
Ruppert, podemos asentar los siguientes hechos: 1. El Sal 25 es 
una composición literaria; 2. el Sal 25 nos señala una gran abun¬ 
dancia de fórmulas estereotipadas de oración; 3. temáticamente, 
el Sal 25 está determinado en gran medida por la n?33n (578). 
Nos hallamos pues, ante una fórmula elaborada artísticamente 
de formulario de oración. 


Comentario 

Sobre *mb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 1 

El orante del Sal 25, que con su oración busca ayuda, se 
dirige a Yahvé. A propósito de Km («elevar el alma»), cf. 

Sal 24,4; 86,4; 143,8. La finalidad de estas peticiones y ardientes 
súplicas es la revelación del *|YT («camino») de Yahvé (cf. tam¬ 
bién Sal 143,8) y la concesión de la ayuda divina en una atroz 
necesidad (v. 19). A propósito de >nbN, cf. O. Eissfeldt, ‘Mein 
Gott’ im Adten Testament: ZAW 61 (1945/1948) 3-16. 

El orante se vuelve con confianza (m?3) a Yahvé. El término 2 
nril designa una actitud por la que se confía en que todas las 
oraciones van a ser escuchadas (Sal 22,6). Ahora bien, confiar 
en Yahvé significa al mismo tiempo la súplica ardiente de que 



el orante «no quede avergonzado». Los enemigos del orante ace¬ 
chan para ver si éste no encuentra ninguna ayuda en Yahvé. 
Aquí aparecen claramente los conceptos de la lamentación de un 
«inocente perseguido». A propósito de b ybú, cf. b nnú? en Sal 
30,2. 

3 Mientras que 13123 implica un motivo de seguridad para ser 
escuchado, ni¡7 contiene la idea de «prestar tensa atención a al¬ 
guien o a algo». Sobre H1¡7, cf. C. Westermann, Das Hoffen im 
Alten Testament, en Theologia viatorum (1952). La persona que 
confía está segura de que no quedará decepcionado nadie que, 
con tensión, espere la ayuda de Yahvé. Pero los renegados, los 
que han perdido la fe, «se irán vacíos». 373 («renegar») es un 
concepto que designa la defección traidora de quien no tiene fe. 
Si la corrección □p'H IHUÓ es adecuada (cf. supra), entonces esta 
frase expresa con claridad descriptiva el significado del verbo 
1P13. El v. 3, como expresión de confianza, tiene carácter de 
confesión. 

-5 El salmista pide ahora a Yahvé que le dé a conocer sus ca¬ 
minos. El término 131 tiene una historia análoga, casi paralela, 
a la del término ITiin. También ITT significa originalmente, con 
probabilidad, la «instrucción» o la «dirección» que da el sacerdo¬ 
te o el profeta cultual, cuando alguien se la pide. TTT es el 333 
que produce esclarecimiento plenamente autoritativo en cuestio¬ 
nes éticas y abre una nueva posibilidad de existencia en medio 
de una atroz desgracia (cf. por ejemplo, Sal 27,11; 16,11). Pero 
luego q33, tanto en singular como en plural, pasó a designar 
predominantemente las instrucciones dadas por Dios en la min. 
Las expresiones de la voluntad divina en la 33113 son «los cami¬ 
nos de Yahvé» que hacen que el hombre adquiera conocimiento. 
En el lenguaje deuteronómico, esta comprensión del 133 se desa¬ 
rrolla de manera especial. Cf. Dt 9,12.16; 1 Re 2,3; 3,14; Jer 
5,4. Finalmente, el concepto de 133 entró en el ámbito de la 
enseñanza sapiencial (Prov 3,17; 4,11; Sal 1,6). Cf. A. Kuschke, 
Die Menschenwege und der Weg Gottes im Alten Testament : Stu- 
dia Theologica 5/2 (1951) 106-118. En el Sal 25, 133, es la expre¬ 
sión auxiliadora y orientadora de la voluntad de Yahvé, que es 
respuesta personal a quien ora, y también (en sentido supraindi- 
vidual) proclamación de la voluntad divina ante la comunidad. 
Con esta explicación se indica el verdadero problema del Sal 25. 
El cántico de oración no se refiere ya estrictamente a la respuesta 
divina que el orante aguarda y que tiene aplicación únicamente 
a él. Sino que la comunicación del 133 —a pesar de toda la ex- 



pectación personal— está asumida en la proclamación de la 
min. Es verdad que el orante llama a Yahvé 'PIP 1 * ’nbN («Dios 
de mi salvación», v. 5), pero el acto de trasmitir la salvación está 
encajado —no obstante— en un acontecimiento de la comunidad 
(v. 8ss). 

En los v. 6.7 ocupa un lugar destacado una oración pidiendo 6-7 
el perdón de los pecados. El orante apela a la misericordia y 
bondad de Yahvé, que han demostrado existir Ahora 

bien, el perdón significa no acordarse ya de los pecados de la 
juventud. A propósito del concepto de 'TIPí DINUn, cf. Job 
13,26. Para la terminología y los conceptos de la «acción perdo¬ 
nadera» de Yahvé, cf. J. J. Stamm, Erlosen und Vergeben im 
Alten Testament (1940) 130. En el v. 11 se reanuda la petición de 
que se perdonen las culpas, pero de momento esa petición es 
interrumpida por afirmaciones acerca de Yahvé que suenan a 
himno. 

Yahvé es TUnrarP («bondadoso y fiel»). Y esto, según el 8-10 
v. 8, se ve por el hecho de que muestra el camino a los pecado¬ 
res. Por consiguiente, Yahvé viene en ayuda de los «pecadores». 

El G recomienda una variante que debilita un poco el sentido: 
EPNPn, y que indudablemente evita el hecho escandoloso de que 
los (así, el TM; «los pecadores persistentes») experimen¬ 

ten la guía y orientación de Yahvé. Dios hace que los mil? 
(«oprimidos») lleguen a P2UP33 («a juicio»). A propósito de 
tmjy, cf. Introducción § 10, 3. UÓUP3 es una de dos: o bien 
(como en el Sal 1,5) un recuerdo espiritualizante de la institución 
de derecho sacro de la liturgia de tora (cf. el comentario del Sal 
15), o bien un recurso al juicio de Dios, un juicio que —como 
nuevo ITT (como oráculo de salvación)— queda «abierto» por 
Yahvé en favor del «pobre», que en este caso es el «acusado 
injustamente». Las concepciones concretas de las situaciones 
quedan atenuadas en el v. 8. Los «caminos» que Yahvé muestra 
son glorificados en el v. 10. Son, por su misma esencia, 7PD 
nnNI («clemencia y fidelidad»), y trasmiten HON1 7Dn a los que 
guardan su pacto y sus testimonios 1 . Sobre 1VU, cf. el comenta¬ 
rio de Sal 5,8. 


1 «Proraissionum summam complecitur hoc dulcissime versículo Omnes 
viae Domim misericordia et ventas, custodientibus foedus eius et testimonia eius, 
id est Deus vere est misencors et benefteus erga Ecclesiam suam, quae verbum 
ab ipso traditum amplecitur, et fide eius verbi ipsum invocat et eum coht» (Me- 
lanchthon, a proposito de Sal 25,10 [CR 13, 1055]) 



11 A tono con las exposiciones hímnicas de los v. 8-10, las pa¬ 
labras 'pui‘']Pn l 7 («por tu nombre») deben aplicarse a la labor 
de revelación que efectúa Yahvé. Ahora bien, esta labor de reve¬ 
lación se encamina a la gloria de Dios. El salmista recoge en su 
petición esta realidad (O. Grether, Ñame und Wort Gottes im 
Alten Testament, BZAW 64 [1934] 53). Por su bondad, demos¬ 
trada en su labor de revelación, Yahvé debe intervenir y perdo¬ 
nar la gran deuda. 

12-13 La pregunta formulada en el v. 12 pudiera ser una imitación 
tardía de aquella pregunta que en otros tiempos se formulaba en 
la liturgia de las puertas (Sal 15,1; 24,3). Entonces el Sal 25 se 
movería en el círculo de aquellos enunciados que describen al 
¡7HV en sentido típico y ejemplar (cf. el comentario del Sal 1). 
Ahora bien, en el Sal 25 vemos que en lugar del concepto de 
se halla la denominación nin' NT» («que teme a Yahvé»), y 
que en lugar de la min encontramos el término Tn. El hecho 
de que «el que teme a Dios» pueda elegir el «camino», es signifi¬ 
cativo por lo que respecta a la forma supraindividual del "|TT. 
Quien, con obediencia, siga el camino indicado y elegido, «pasa¬ 
rá la noche» (p^n) en el ámbito de lo bueno, es decir, habitará 
siempre en prosperidad (cf. Sal 1,3). También sus descendientes 
serán bendecidos y «poseerán la tierra» (cf. Mt 5,5). La quintae¬ 
sencia de la bendición es el disfrute perpetuo de las buenas cose¬ 
chas de la tierra. 

14 El v. 14 contiene un enunciado que es como una confesión. 
Es característico el paralelismo miT> TIP - irva («el consejo de 
Yahvé - su pacto»). Ambos conceptos son parte del ámbito real 
de la revelación del qi“T. Por eso, TIP tiene el significado de 
«decreto para mostrar el camino» (cf. Am 3,7). Y rP"n es la 
«revelación de la intención del pacto divino» (cf. el v. 10). En la 
revelación, llegan al hombre TIP y nnn. designa la dirección: 
BrSynt § 107a. En GesK § 114i se concibe, por eso, de la siguien¬ 
te manera: etfoedus suum manifestaturus est eis («y él va a reve¬ 
larles su pacto»), 

15 En el v. 15 el salmista confiesa su confianza en Yahvé. Hacia 
él dirige constantemente sus ojos (cf. el comentario de Sal 16,8). 
Y esto de tener puestos los ojos en Yahvé está asociado con la 
esperanza firme de que él ha de librar los pies del perseguido, 
nuil («la red») es una metáfora tomada del ámbito de la caza 
(G. Dalman, AuS VI, 335). 

16-21 En el v. 16 comienzan otra vez súplicas muy expresivas. El 
orante se ampara con el viejo privilegio jurídico de los «pobres» 



(cf. Introducción § 10, 3). Sabe que le han empujado hacia una 
suprema soledad (H. Seidel, Das Erlebnis der Einsamkeit im Al¬ 
ten Testament, Theol. Arbeiten 29 [1969]). En relación con esto, 
las peticiones del v. 17 son reveladoras y gráficas. En la tribula¬ 
ción, lo más íntimo del hombre (hhb) se halla «en estrechez» 
(7721 - 721). Gracias a la intervención de Yahvé, esa estrechez 
dejará de oprimir, todo se ensanchará, vendrá la liberación. «Así 
como la aflicción es un lugar estrecho que nos oprime y nos pone 
tristes, así la ayuda de Dios es un espacio amplio y dilatado que 
nos hace libres y nos pone contentos» (Lutero). «¡Ensancha la 
estrechez de mi corazón!». «Aquí coinciden los sufrimientos de 
la angina y su ansiedad. Pero en el Sal 119,32 las palabras acerca 
de “ensanchar” el corazón, es decir, de eliminar sus convulsio¬ 
nes, van ya mucho más allá de la idea de recuperación de la 
salud física...» (H. W. Wolff, Antropología del antiguo testamen¬ 
to, Salamanca 1975, 68). Pero uno se pregunta si este sentido 
que se observa en el Sal 119,32 no debe presuponerse ya en Sal 
25. Porque la petición del v. 17 tiene, seguramente, el significa¬ 
do: «¡Hazme libre!», «¡Libérame!». Las aflicciones que angustian 
al orante, se describen en el v. 18 con los conceptos: >3P, bttP y 
niNWl. Y en el v. 19 se ponen de relieve lo numerosos que son 
los enemigos. Los v. 18.19 tratan de mover a Yahvé a que inter¬ 
venga. Con el v. 20 el salmista vuelve a los enunciados del v. 1, 
pero emplea nuevos conceptos. Este pleonasmo es significativo 
de la fecha tardía en que se compuso el salmo. Se emplea una 
gran variedad de expresiones tradicionales y fórmulas ya existen¬ 
tes. Finalmente, conviene fijarse en que, en el v. 21, el salmista 
ora otra vez expresamente pidiendo 7DTDn («inocencia y recti¬ 
tud»). ¡Desaparezca la culpa! Y ¡vengan en su lugar las energías 
de una nueva vida! 

No podemos decir con certeza si el v. 22 es o no una adición 22 
posterior. En todo caso, al final del salmo que había hecho refe¬ 
rencia incesantemente a la comunidad de «Israel», hay una ora¬ 
ción que pide la redención y la liberación de todo el pueblo de 
Dios. 


Finalidad 

Un análisis crítico de los términos, expresiones y conceptos 
del Sal 25 se encuentra con barreras infranqueables. Este cántico 
de oración se halla sobrecargado de los elementos más diversos, 
que se entreveran muy íntimamente en un espacio muy reducido. 



En una consideración final de todo el salmo que señale el mensa¬ 
je esencial del poema, el exegeta tendrá que limitarse a los tér¬ 
minos más destacados y principales. En primer lugar, hay que 
acentuar aquí el término qTT («camino»). Un hombre amenaza¬ 
do por enemigos, y cuyo camino de vida había estado marcado 
hasta ahora por «pecados de juventud», por trasgresiones (Nt?n), 
ora pidiendo perdón (v. 7.11.18), y ora —sobre todo— pidiendo 
una nueva orientación para su vida por los «caminos» de Yahvé 
(v. 4.5.9.12.21). Con estas peticiones, el salmista se remonta 
a los actos de salvación obrados hasta ahora por Yahvé (v. 
3.6.8.9.10.14). La oración se inserta en una comunidad, y, por 
cierto, en una comunidad en la que se proclama el qn de Yahvé. 
El individuo, con sus súplicas y actos de confianza, se halla inte¬ 
grado en esta comunidad. El aguarda «con esperanza» (Dlp, v. 
1.3.5b.21), con tensa expectación, que Yahvé abra y muestre a 
su existencia un «nuevo camino». El Sal 25 está impregnado, 
todo él, de espíritu de conversión. Si nos atenemos a los concep¬ 
tos clave, entonces a través de toda la maraña de diversos enun¬ 
ciados, determinados en gran parte por la necesidad de seguir el 
orden alfabético de las letras iniciales de los versos, a través de 
toda esa maraña —digo— surge una imagen clara. Por el contra¬ 
rio, H. Gunkel cree que el salmo es «más un piadoso ejercicio de 
arte poética que un verdadero moldeado personal». Pero 1. con 
ayuda de los términos esenciales y más destacados podemos 
asentar el hecho de que, entre «el ejercicio de arte poética» y el 
«moldeado personal» se percibe un kerigma claro que brota de 
todos los enunciados. Y 2. hay que señalar que el «moldeado 
personal», lejos de quedar sepultado por el «ejercicio de arte 
poética», se ha visto ampliado gracias a enunciados típicos, ejem¬ 
plares y saturados de tradición. 



Salmo 26 


PLEGARIA Y CONFESION DEL 
INOCENTE PERSEGUIDO 


Bibliografía: H. Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im Alten Testa- 
ment, BZAW 49 (1928); E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im 
Psalter. ZAW 61 (1945-1948) 114-176; L. A. Smjders, Psaume 26 et 
l'mnocence: OTS 13 (1963) 112-130; L. Wachter, Drei umstrittene 
Psalmstellen (Ps 26,1; 30,8; 90,4-6): ZAW 78 (1966) 61-68; M. Dahood, 
Vocative lamedh in tíre Psalter: VT 16 (1966) 299-311; W. Beyerlin, Die 
Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutio- 
nelle Zusammenhange untersucht , FRLANT 99 (1970) 117-122. 

1 De David. 

Hazme justicia, oh Yahvé a , 
porque anduve irreprochablemente 
y confié en Yahvé, sin vacilar. 

2 Examíname, oh Yahvé, y pruébame, 
escudriña b mis riñones y mi corazón. 

3 Porque tu bondad estuvo delante de mis ojos 
y caminé en tu verdad. 

4 No me senté junto a los engañadores 
y no me asocié con los alevosos c . 

5 Evité la reunión de los malvados, 
y no me senté con los impíos. 

6 Lavo en inocencia mis manos 

y doy vueltas en tomo a tu altar 

7 para proclamar 6 en voz alta el cántico de acción de gracias, 
para contar todas tus maravillas. 

8 l,f Yo amo la habitación de tu casa, 
el lugar donde mora tu gloria. 

9 No arrebates mi alma con los pecadores 
ni mi vida con los asesinos, 

10 a cuyas manos está pegada la iniquidad, 
cuya mano derecha está llena de soborno. 

11 Pero yo camino en inocencia. 

¡Redímeme 8 y sé clemente conmigo! 



12 Mi pie descansa sobre suelo llano, 
en las asambleas te alabo 11 , oh Yahvé. 

1 a Indudablemente, este versículo está sobrecargado. Y, en la 
forma en que lo encontramos en el TM, no sabemos exactamente cuál 
es su metro. Por eso, se han sugerido dos soluciones. Una de ellas con¬ 
siste en suprimir las palabras '3 mrp PPü\y. Y la otra, quizás mejor, 
consiste en suprimir Tinua nitral. Pero ambas intervenciones en el 
tenor literal del texto no dejan de ser problemáticas. Para un intento de 
dilucidación y reconstrucción, cf. L. Wachter. Pero seguirá siendo difícil 
resolver adecuadamente los problemas que aparecen en el v. 1. 

2 b Ketib: nam. Qeré: naiX. 

4 c No es necesario efectuar una corrección (D^biptá, Sal 71,4; en vez 
de D’nbví). tpnbin son las personas «que se ocultan», es decir, los que 
obran con traición y alevosía (KBL, 709). 

6 d La interpelación mrp, que figura al final, debe considerarse 
como una adición. 

7 e Unos pocos manuscritos, el G y el S leen yblfb. Pero debe prefe¬ 
rirse el texto masorético. 

8 f La interpelación mrp es evidentemente una adición que se hizo 
a la forma original del texto. 

11 g El G añade mrp y podría contribuir así a que estuviera completa 
la doble cadencia de ritmo ternario. 

12 h El G: ^37318. 


Forma 

En cuanto a la métrica, sólo ofrece dificultades el v. 1. H. 
Gunkel lee (con la omisión de Tinun mnu) 2 + 2 + 2. Pero 
esta solución métrica es insatisfactoria. El intento de E. Bau- 
mann de entender "Watt? como término clave añadido al margen 
y de reorganizar el texto (secuencia: v. 2.12.1) no contribuye 
tampoco a esclarecer las cosas. Las dificultades del texto hay 
que aceptarlas, sin tratar de intervenir en él. Por lo demás, el 
salmo nos deja ver claramente una serie de claras cadencias do¬ 
bles de ritmo ternario. Tan sólo en el v. 11 habría que leer 3 + 
2 a menos que, en este versículo, añadiendo la interpelación 
mrp, pudiera reconstruirse un metro 3 + 3, según el texto del G. 

Hasta el momento presente, el Sal 26 suele clasificarse gene¬ 
ralmente entre las «lamentaciones de un individuo» (así lo hacen 



principalmente Gunkel-Begrich, EinlPs § 6). Pero habrá que 
abandonar definitivamente esta explicación (cf. W. Beyerlin, 
121). En el salmo no hay vestigio alguno de lamentación. Más 
bien, habrá que clasificar el Sal 26 dentro del amplio marco de 
los cánticos de oración. Sobre la nban, cf. Introducción § 6, 2. 
Las interpelaciones y las peticiones de los v. 2s y 9s marcan su 
sello en la imagen global del salmo. Pero el análisis del marco 
mostrará más concretamente que el Sal 26 es el cántico de ora¬ 
ción o apelación de una persona que es perseguida y acusada, a 
pesar de ser inocente (cf. Introducción § 6, 2,11 P). Las protestas 
de inocencia (v. 4ss.ll) pertenecen a este contexto. La persona 
que se siente oprimida por sus enemigos, dirige su mirada al 
futuro y aguarda el momento en que pueda entonar el cántico de 
acción de gracias y contar las maravillas de Yahvé (v. 7). Cf. 
Introducción § 6, 2, I y- Probablemente habrá que poner aparte 
el v. 12 y considerarlo como un fragmento de la todá (cf. infrá). 
¿O se trata de la certidumbre de ser escuchado? 


Marco 

Se puede reconstruir fácilmente la situación en que se canta¬ 
ba el Sal 26. Mientras que H. Gunkel seguía pensando aún que 
esta lamentación era cantada por alguien que se encontraba en 
grave enfermedad (cf. el v. 9), H. Schmidt nos señalaba ya un 
nuevo derrotero. El Sal 26 se cuenta entre las oraciones de al¬ 
guien que ha sido acusado en falso (H. Schmidt, Das Gebet der 
Angeklagten im Alten Testament, BZAW 49 [1928] 12). Persegui¬ 
do por los acusadores, el orante corre a refugiarse en el santua¬ 
rio, encuentra asilo en él, encarece su inocencia e invoca como 
juez justo a Yahvé. Tal es la situación que debemos presuponer. 
Un procedimiento así tiene lugar constantemente en el santuario 
de Jerusalén. En 1 Re 8,31ss se dice: «Si alguno peca contra su 
prójimo y se le exige juramento, y viene y jura delante de tu 
altar en esta casa, escucha tú desde los cielos y obra y juzga a tus 
siervos, condenando al impío haciendo recaer su conducta sobre 
su cabeza, y justificando al justo dándole conforme a su justicia». 
En conexión con esta exposición de la «oración de Salomón», 
podremos reconocer en el Sal 26 los siguientes procedimientos: 
1. la apelación a Yahvé, el Juez, por alguien que es acusado, a 
pesar de ser inocente (v. 1-2.9-11); 2. el juramento de purifica¬ 
ción (1 Re 8,31) n*7N ■D'Nty), Sal 26,4ss; 3. el rito de la declara¬ 
ción de inocencia ante el altar (v. 6); 4. la expectación de que 



Yahvé declare como i7 > 'TS (1 Re 8,32) a esa persona que ha sido 
acusada, por haber encontrado en ella np*T2í (4s.ll). Para los 
detalles cf. el comentario del Sal 7. 

Las conexiones institucionales se hallan expuestas con bastan¬ 
te detalle en la monografía de W. Beyerlin (117). Según este 
especialista, el tema del Sal 26 consiste básicamente en que una 
persona, acusada, sea salvada de la opresión de sus enemigos y 
perseguidores mediante un veredicto del juicio divino. La perso¬ 
na afligida se encuentra ya presente en el recinto del santuario. 
Ella afirma su inocencia, se somete al juicio de Yahvé, y apela a 
su justicia. Sería concebible que «el orante del Sal 26 tuviera que 
defenderse de la acusación de apostasía (es decir, de haber apos¬ 
tatado de Yahvé)». (En cuanto a las razones, cf. W. Beyerlin, 
118s). Acerca de la situación: «El Sal 26 se recitó en una fase 
relativamente temprana del proceso judicial; el orante ha sido 
admitido ya en el recinto del templo, pero sin que parezca que 
haya dejado sentir todavía su efecto protector el ‘témenos’ (o 
ámbito sagrado). La investigación judicial acaba de ponerse en 
marcha. Se aguarda aún la epifanía de Yahvé para emitir el vere¬ 
dicto judicial» (W. Beyerlin, 120). Habrá que suponer que el 
salmo se utilizaba como formulario de oración. Su forma, que es 
muy antigua, señala hacia los tiempos (anteriores al destierro) 
en que había culto en el templo. No es posible ofrecer más 
detalles. 


Comentario 

1 A propósito de Tnb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

nirp («hazme justicia, oh Yahvé»). Con esta petición, 

una persona que es perseguida y acusada en falso, acude a Yahvé 
para que él le haga justicia (cf. Sal 7,9; 35,24; 43,1). En el Sal 7 
se describe de manera muy concreta el procedimiento de la ape¬ 
lación (cf. el comentario del Sal 7). El oprimido encarece su 
propia inocencia. Dh designa la conducta pura y sin mancilla del 
que vive conforme a los estatutos del pacto con Yahvé (cf. 
Sal 7,9; 25,21; 41,13; 101,2). En el Sal 7,9 se emplea el término 
¡7*T2t en sentido paralelo al de nn . El orante mide su propia vida 
(como veremos principalmente por los v. 3ss) por el modelo ar- 
quetípico del p‘>'T2f. Su clamor pidiendo la justicia de Dios brota 
de su confianza (nua) en Yahvé, una confianza «sin vacilacio¬ 
nes». TPriN Nb debe entenderse como verbo que expresa una 
circunstancia («sin vacilar»), Ges-K § 156s. 



Ahora el orante, que pide a Yahvé que haga justicia, se 2 
presenta ante Dios para ser examinado por él. Para esta clase de 
«examen», cf. Sal 11,5; 17,3; 66,10; 139,23. Por el Sal 17,3 nos 
enteramos de que el que es acusado, a pesar de ser inocente, 
abre su interior «durante la noche» (probablemente durante una 
«incubación» en el templo) para que Dios penetre con su mirada 
hasta en lo más íntimo de él. Los verbos jrn - HPl - qi2í hacen 
referencia a una actividad que trata de averiguar el «verdadero 
contenido» de algo. H. Gunkel nos recuerda las investigaciones 
que realizaban los «inspectores de monedas», las cuales se expre¬ 
saban originalmente con estos verbos (cf., por ejemplo, Jer 
6,27). Quizás sea preferible pensar en el fundidor de metales 
(Sal 66,10). Yahvé examina los afectos y movimientos más ínti¬ 
mos del interior del hombre para contrastar su nn y pis. A 
propósito de ITPbP, cf. Sal 7,10; Jer 11,20. 

Podríamos interpretar el v. 3 poniéndolo en relación íntima 3 
con los v. 1-2, y, por lo que respecta a su significado, entenderlo 
en función de 'rinUP ninu. Pero hay otra posibilidad más, que 
quizás sea preferible: el v. 3 podría entenderse ya como parte inte¬ 
grante del juramento de purificación, que aparece claramente en 
los v. 4-5. En este caso, el v. 3 tocaría —por decirlo así— la faceta 
positiva de la versión arquetípica del pHSí, mientras que los v. 4-5 
presentarían la faceta negativa de la misma. En todo caso, el oran¬ 
te mide su propia vida y su propia actitud (cf. el comentario del Sal 
1) por contraste con el arquetipo ejemplar del pHX. Se hallaba 
ante sus ojos la «bondad» de Yahvé. El caminaba en la «verdad» 
de Yahvé. A propósito de IPn como actitud clemente y misericor¬ 
diosa que caracteriza los lazos de amor que Yahvé tiene con su 
siervo, cf. M. Buber, Der Glaube der Propheten (1950) 164; N. 
Glueck, Das Wort 7Pn im alttestamentlichen Sprachgebrauch 
(1927); H. J. Stoebe, Die Bedeutung des Wortes hasád im Alten 
Testament: VT 2 (1952) 244-254. Cf. también THAT I, 600ss; allí 
puede verse más bibliografía. Ahora bien, ¿cómo puede Yahvé ser 
7Pn «delante de los ojos» de alguien? ¿qué idea subyace a todo 
esto? Podríamos aducir como lugar paralelo un pasaje del Sal 16,8. 

La fidelidad clemente y bondadosa de Yahvé al pacto ¿se manifies¬ 
ta mediante una teofanía? ¿se refiere el orante a una manifestación 
del 7Pn de Yahvé, que hubiera tenido lugar durante el culto? Pero 
caminar en la nnN de Yahvé significa aquí ciertamente: vivir reci¬ 
biendo las muestras constantes y fiables de la bondadosa fidelidad 
de Dios al pacto. El TPn se experimenta en el acto de recibir la 
atención de Yahvé. La nnN se muestra en la constancia y perma¬ 
nencia de la actitud clemente y bondadosa de Yahvé. 



4-5 Así como el v. 3 encarece positivamente la forma de vida del 
acusado, así también los v. 4-5 esbozan en negaciones su absten¬ 
ción consciente de toda clase de asociación con malvados. La 
enumeración recuerda vivamente las notas características del 
P'HS en Sal 1,1. A propósito de los conceptos NW>nt2 «engaña¬ 
dores» (cf. Job 11,11) y tríabyi «alevosos», podríamos pensar en 
hechiceros en tenebrosas manipulaciones como las que se conde¬ 
nan en Dt 18,10ss. ¿Se acusó quizás al orante del Sal 26 de prac¬ 
ticar la magia y la hechicería? Como en una solemne declaración 
de que se ha abstenido de su compañía, el orante proclama su 
condena de esas «reuniones de malvados» y se distancia de los 
«impíos» (n>yiy*i). A propósito de yun, cf. el comentario de Sal 
l,4s. Es curioso el empleo de los tiempos en los v. 4.5. En el 
primer hemistiquio hay siempre un tiempo perfecto, y en el se¬ 
gundo hemistiquio, un tiempo imperfecto. Estos cambios de 
tiempo verbal ponen de relieve el hecho de que las afirmaciones 
son válidas para todos los tiempos. Por lo demás, el juramento 
de purificación de los v. 4-5 no se halla —ni mucho menos— tan 
rígida y claramente estructurado como en el Sal 7,4ss. Se acerca 
más a las declaraciones de tipo de confesión sobre las caracterís¬ 
ticas del p’-rst: cf. Sal 18,26ss. 

6 En el v. 6 vemos los ritos tradicionales que acompañan al 
juramento de purificación. El agua es símbolo de lo que es puro 
y purificador, y lava las manos y atestigua su pureza (Sal 24,4). 
A propósito de esta costumbre, cf. Dt 21,6; Sal 73,13; Is 1,16; 
Mt 27,24. Lo de dar vueltas en torno al altar era una ceremonia 
que iba asociada probablemente con peticiones de ser escuchado 
(1 Re 18,26). Según 1 Re 8,31, el juramento de purificación se 
presenta ante el altar en forma de maldición dirigida contra sí 
mismo. 

7 b con un infinitivo al comienzo del v. 7 señala la finalidad 
a la que se encaminan las peticiones, las afirmaciones y los ritos: 
el salmista como persona que ha sido escuchada y que ha recibi¬ 
do gracia, desearía entonar blpE («en voz alta») una acción de 
gracias (rmn). El hemistiquio paralelo hace más explícito el con¬ 
cepto. Entonar una min significa contar las maravillas de Yah- 
vé, las cosas maravillosas que él ha obrado (cf. el comentario de 
Sal 22,23ss). La intervención auxiliadora de Yahvé, con la que 
Dios ha declarado pHS al que había sido acusado, a pesar de ser 
inocente (1 Re 8,32), se considera una «maravilla», un prodigio. 
niNbSi («maravillas») son las incomprensibles proezas de Dios, 
ante las que el hombre se queda asombrado (Sal 9,2; 71,17 y 



passim). La iYTin contiene acción de gracias y confesión de las 
maravillas de salvación obradas por Yahvé. 

El amor al lugar santo donde se alza el templo (TTO), queda 8 
hermosamente expresado en el v. 8. Aquel que había sido perse¬ 
guido, ha encontrado protección en el recinto sagrado; en él ha 
hallado siempre el "TUn de Yahvé (v. 3); allí le aguarda también, 
ahora, la maravillosa manifestación de la presencia auxiliadora 
de Dios. De manera parecida, Sal 23,6; 27,4; 84,2.5 hablan del 
amor al ámbito sagrado del deus praesens. El templo es el lugar 
donde «mora» (pU>) la «gloria» (TI33) de Yahvé. El m¡T> TI33 
es una expresión estereotipada de los tiempos más antiguos de 
Israel (G. von Rad, TeolAT I, 304s). Y esta «gloria de Yahvé» 
llenó el templo en el instante en que el arca se introdujo en él 
por vez primera (1 Re 8,11). 

El v. 9 comienza con una nueva petición. En el antiguo 9 
testamento hay una certidumbre afirmada con frecuencia. Yahvé 
destruye a los «pecadores» (Sal 1,6; 5,7; 55,24 y passim). La 
muerte de los pecadores es un sello que se imprime a su vida 
reprobada. Y ahora el salmista pide que su 1P2J (la fuerza vital 
que hay en él) y su CP Ti (su vida) no sean arrebatadas juntamen¬ 
te con los tPNlT («pecadores») y los OTT ’IPIN («asesinos»). 

El único anhelo del salmista es no perecer juntamente con 10 
aquellos que tienen «manos impuras», ni ser arrastrado junta¬ 
mente con ellos al mismo destino de muerte. A las manos de los 
pecadores está pegada fiHT (acciones vergonzosas que manci¬ 
llan). En el antiguo testamento, nnt es sobre todo un término 
muy significativo para expresar la fornicación y el desenfreno 
sexual: Lev 18,17; 19,29; 20,14; Jer 13,27; Ez 16,27; 22,9; 23,21; 
24,13 y passim. El dinero para sobornos llena la diestra de esas 
personas (ricas). 

El vivo contraste de 'a Ni introduce ahora una frase en la que 11 
el orante encarece de nuevo su conducta inocente. Esta afirma¬ 
ción va acompañada por clamor inmediato y supremo pidiendo 
redención y perdón. ¡TTh tiene aquí el significado de redimir del 
destino de muerte de los D’NUn (v. 9). A propósito de ii7h, cf. 

J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben im Alten Testament (1940) 

14. Por tanto, la petición de que Yahvé haga justicia (v. 1) termi¬ 
na con una súplica implorando perdón. 

El v. 12 manifiesta la seguridad de ser escuchado. En el 12 
v. 12a encontramos una metáfora que aparece bastantes veces 
en los salmos. El pie de los que han sido liberados y perdonados 
por Yahvé «no tropieza», «no queda atrapado en la red», «no 



resbala» sino que se mantiene firme (Sal 31,9; 40,3; 56,14; 66,9; 
121,3 y passim ). El salmista lo sabe con certeza: su pie se asienta 
sobre terreno firme y llano. El v. 12b anuncia la íTTin (cf. el v. 
7). yia tiene el significado: «reconocer a alguien en cuanto a su 
posición de poder y en sus títulos de majestad, y hacerlo en plena 
forma» (F. Horst, Segen und Segenshandlungen in der Bibel: 
EvTh 1/2 [1947] 31). El verbo señala la intención hímnica de la 
nnn y, al mismo tiempo, señala también la glorificación pública 
y formal de Yahvé. Los □'bnpn («las asambleas») no son los 
«coros» sino las multitudes que se reúnen en el ámbito del san¬ 
tuario en tomo a aquel que «en los atrios» «cuenta las maravi¬ 
llas» de Yahvé (v. 7; Sal 22,23; 35,18; 109,30; 116,14). Pero sería 
concebible también separar de tal modo el v. 12 de todo lo que 
precede, que este versículo de la todá sea una adición. Y en este 
caso ha comenzado ya el cántico de acción de gracias esperado 
en el v. 7. El orante se encontraría ya en un terreno nuevo, y 
estaría ensalzando —como es normal en la todá— las maravillas 
de Yahvé (v. 7) en medio de la asamblea (v. 12; cf. el Sal 22,6). 


Finalidad 

El orante del Sal 26 y su misma existencia se halla bajo el 
signo amenazador de la acusación y de los cargos que contra él 
se presentan. Si él tiene «manos impuras» y se asocia con malhe¬ 
chores —que es de lo que evidentemente se le está acusando— 
entonces su vida está abocada al destino de muerte de los tPNPn 
(v. 9), y han quedado rotos los lazos entre él y Yahvé. En la 
lucha por probar su inocencia, lo que últimamente está en juego 
es su comunión con Dios y su seguridad de pertenecer a Yahvé. 
Esta comunión ¿es sana e íntegra (nn) o está quebrada y destrui¬ 
da en algún punto decisivo? El acusado y oprimido por los cargos 
que contra él se hacen, pone su causa en manos de Dios. Sus 
ardientes súplicas y clamores están sustentados por la confianza 
(ITD3, v. 1), por la certidumbre de que Yahvé es «bondadoso» y 
«veraz» (v. 3) y por el amor al lugar de la presencia de Dios (v. 
8). El orante abre ante Yahvé lo más íntimo de sí; lo pone delan¬ 
te de él para que lo examine con su mirada escrutadora (v. 2), y 
afirma encarecidamente que ha vivido en la nphit (v. 4-5). Pide 
ardientemente la intervención maravillosa de Dios (v. 7) y supli¬ 
ca ser redimido del destino de muerte que aguarda a los réprobos 
(v. 11). Pero, en sus oraciones, en sus clamores y en sus ardien¬ 
tes súplicas, el salmista se encamina presurosamente hacia la 



nnn, hacia la glorificación de Yahvé mediante un cántico de 
acción de gracias (v. 7.12). 

El tema de este salmo no es la autocalificación ni la arrogante 
conciencia de quien quiere justificarse a sí mismo (en lo que res¬ 
pecta al problema teológico y de historia de las religiones que 
suponen los llamados «salmos de inocencia», cf. el comentario 
de Sal 7,7-10). En este salmo ora una persona que es tentada y 
acusada. En las relaciones del individuo con Yahvé desempeña 
un papel determinante la fidelidad al pacto, a la alianza de Dios 
con su pueblo. El acusado ¿estará apartado del TPn de Yahvé? 
El salmo está impregnado de la viva certeza de^ue: nada puede 
separarme de la bondad de Dios, que se muestra activa en el 
lugar de su presencia (Rom 8,33ss). La comunidad del nuevo 
testamento recogerá y entenderá el salmo con la mira puesta en 
Jesucristo pero lo hará de tal manera que, en esta lucha por la 
justicia, no se suprima nada de la realidad concreta de esta vida. 
Cf. el comentario al Sal 5, «Finalidad». 



Salmo 27 


CONFIANZA Y LAMENTACION 
DE UN INOCENTE PERSEGUIDO 


Bibliografía: I. W. Slotki, The Metre and Text of Psalm XXVII: JTS 
(1930) 387-395; H. Birkeland, Zur Einheitlichkeit von Psalm 27: ZAW 
51 (1933) 216-221; N. H. Snaith, Five Psalms (1; 27; 51; 107; 34). A 
New Translation with Commentary and Questionary (1938); M. Manna- 
ti, Tüb -Yahwé en Psaume XXVII - La bonté de Yahwé, ou les biens de 
Yahwé?: VT 19 (1969) 488-493; J. Schreiner, Vertrauen und Klage in 
hóchster Bedrangnis. Meditation zu Psalm 27 (26), 1-14: BiLe 11 (1970) 
41-45; W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen 
der Einzelnen auf institutionelle Zusammenhánge untersucht , FRLANT 
99 (1970) 122-129; R. Schmid, Opfer mit Jubel. Die zibhe t c rü‘áh von Ps 
27,6: ThZ 35 (1979) 48-54; J. Niehaus, The Use o/Lüle in Ps 27: JBL 
(1979) 88s; S. M. Paul, Psalm XXV1110 and the Babylonian Theodicy: 
VT 32 (1982) 489-492. 

1 De David. 

Yahvé es mi luz y mi salvación, 

¿a quién temeré? 

Yahvé es el baluarte que protege mi vida, 

¿de quién tendré temor? 

2 Si malhechores me asaltan 
para devorar mi carne, 

mis enemigos y mis adversarios 
tropezarán y caerán. 

3 Si un ejército acampa contra mí, 
mi corazón no a tiene miedo. 

Aunque en mi contra se levante guerra, 
a pesar de ello, estaré consolado. 

4 Una cosa he pedido a Yahvé b , 
la deseo: 

habitar en la casa de Yahvé 
todos los días de mi vida c , 
contemplar la amabilidad de Yahvé 
y aguardar atentamente en su templo. 



5 Porque él me oculta en ‘su ,d tabernáculo 
en el día de la adversidad. 

Me protege al abrigo de su tienda, 
me alza en alto sobre una roca. 

6 Y ahora se yergue* mi cabeza 
sobre mis enemigos que me cercan. 

En su tienda yo ofreceré 
sacrificios, lleno de gozo. 

Cantaré y tañeré para Yahvé. 

7 Escucha, oh Yahvé, clamo en voz alta, 
sé clemente conmigo y escúchame. 

8 A ti mi corazón declara (tu mandamiento): 

«¡Buscad mi rostro!» f . 

Por eso, oh Yahvé, busco tu rostro. 

9 ¡No ocultes de mí tu rostro! 

¡No rechaces en tu ira a tu siervo! 

Tú eres mi ayuda. 

¡No me eches ni me abandones, 
oh Dios de mi salvación! 

10 Aunque mi padre y mi madre me abandonen 
Yahvé me acoge. 

11 ¡Muéstrame, oh Yahvé, tu camino! 

¡Condúceme por senda llana 

por causa de mis enemigos! 

12 No me entregues 8 a la avidez de mis enemigos, 
porque se levantan contra mí falsos testigos 

y ‘avivan’ 11 la injusticia. 

13 ¡Ah, si yo no tuviera la certeza de contemplar 1 
la bondad de Yahvé en la tierra de los vivientes! 

14 ¡Espera en Yahvé! 1 

¡Sea tu corazón firme y fuerte! 

¡Y espera en Yahvé! 

3 a Doce manuscritos: NTN. 

4 b No es necesario efectuar una corrección y leer mn*n, en vez de 

mrv'nsn. 

c Algunos comentaristas piensan que esta cadencia quinaria es una 
adición tomada de Sal 26,6. Es muy probable que así sea. El verso 
podría omitirse perfectamente (cf. el «Comentario»). 

5 d El Ketib, el G B , o': H3P3 «en un tabernáculo». Pero hay que 
leer con el Qeré, a’, san Jerónimo. T y S: 1DP3 «en su tabernáculo» (cf. 
Lam 2,6; Sal 76,3). 



e El G, a’ y san Jerónimo leen Q*T>, pero debemos leer lo que dice 6 
el TM. 

f Si partimos del hecho de que en a 2 re>pa («¡buscad mi rostro!») 8 
tenemos un mandamiento divino al que el orante hace referencia, enton¬ 
ces hemos de suponer que el hemistiquio introductorio contiene una 
forma abreviada de decir: «Hacia ti (b que indica la dirección: BrSynt § 
107a) mi corazón dice», esto es, «mi corazón te declara». Será difícil ver 
en >)fl Itúpa —como casi siempre se hace— una variante del v. 8b, 
interior al texto, y trasladar luego las tres primeras palabras del v. 8a al 
v. 7. Una corrección recomendada a menudo, dice así: 

NjpN nvn ipip mrp-pnty 

ub na >3 ’bN aiyi uim 

(habría que eliminar entonces, como variante, ua V\yp3). Esta conjetura 
ofrece muchos problemas, porque distorsiona el cuadro consonántico 
del texto y, sin buenas razones, se deshace de parte de la frase ría Vtypn. 

g San Jerónimo añade aquí Din 1 . 12 

h Según S, sería preferible leer aquí nDrí = irPürí (cf. Prov 6,19; 
14,5.25; 19,5.9; 12,17). El TM = «bufando» (?) de na> (?). 

i Nblb introduce una oración condicional, y en la mayoría de los 13 
casos se utiliza en construcciones como ésta: «si no..., entonces...». Pero 
puede faltar la oración principal (la apódosis). En tales casos, la oración 
introducida por Nblb adquiere el carácter de afirmación hecha con toda 
certeza (Ges-K § 159dd). 

j nirp'bN mp no debiera suprimirse. Si en el v. 14 se trata de un 14 
«oráculo de salvación» (cf. infra , «Forma»), entonces habría que conser¬ 
var en todas las circunstancias la afirmación encarecida que aquí se hace 
(y a pesar de lo que diga la crítica de las formas). 


Forma 

La principal cuestión que se nos plantea al efectuar el análisis 
de la forma del Sal 27 consiste en la curiosa ruptura que se obser¬ 
va entre los v. 6.7. Mientras que los v. 1-6 están imbuidos de 
confianza y certidumbre, escuchamos en los v. 7-14 el sonido de 
la lamentación y la oración. La definición de «géneros» efectua¬ 
da hasta ahora por la crítica de las formas ha llegado a la conclu¬ 
sión de que los v. 1-6 contienen un cántico individual de confian¬ 
za, mientras que los v. 7-14 nos revelan en toda su contextura los 
elementos de la lamentación de un individuo. Habría que tener 
en cuenta, finalmente, que el v. 14 difícilmente representa un 
estímulo que se dé a sí mismo el cantor que se lamenta y ora, 
sino que debe entenderse más bien como un «oráculo de salva- 



ción» que le llega al salmista (a propósito del «oráculo de salva¬ 
ción», cf. J. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 
[1934] 81-92). Desde luego, en muchos comentarios, las dos par¬ 
tes del Sal 27 con su diversidad de género literario conducen a la 
conclusión de que se trata de dos cánticos completamente dife¬ 
rentes que no tienen nada en común, y que por tanto deben 
interpretarse separadamente. Contra esta separación crítica, H. 
Schmidt ha sostenido: «Los dos salmos se esclarecen el uno al 
otro. Los dos proceden de la misma mano y de la misma situa¬ 
ción». Y F. Notscher declara: «Los dos salmos tienen en común 
el peligro que amenaza por obra de enemigos malignos, una con¬ 
fianza ilimitada en Dios y un vivo anhelo de hallarse cerca de 
Dios». Estas observaciones son acertadas, pero necesitan una de¬ 
finición más precisa. 

Comenzaremos rechazando la clasificación usual del género 
literario del Sal 27, que afirma que este salmo es la «lamentación 
de un individuo». Es preferible asignarlo al ámbito, más general, 
del grupo de formas de los cánticos de oración (nbflrí; cf. Intro¬ 
ducción § 6, 2), y debemos considerarlo más específicamente 
como el cántico de oración de una persona perseguida y acusada 
(cf. Introducción § 6, 2, II). La confesión y la confianza caracte¬ 
rizan las afirmaciones que se hacen en los v. 1-6. A partir del v. 
7, las peticiones van resaltando de manera cada vez más clara. 
La comprensión del salmo hay que adquirirla totalmente a base 
de la situación en que se pronunció el mismo (cf. infra ). Las 
diversas partes deben interpretarse a partir de esa perspectiva; 
entonces, se revelará también la unidad del salmo. Pero, en pri¬ 
mer lugar, los problemas de métrica deben hallar una explicación 
que sea compatible con las posibilidades de comprensión. En lo 
que respecta a los v. 1-6, la métrica ofrece un cuadro bastante 
uniforme. Domina el metro 3 + 2. También en el segundo verso 
completo, del v. 2, podría suponerse (si se elimina de ibarí) un 
metro de 3 + 2, mientras que el v. 6b muestra, para terminar, 
una cadencia ternaria sin complemento de paralelismo. Asimis¬ 
mo, en los v. 7-13, el metro 3 + 2 marca la cadencia. Constituyen 
excepciones: el v. 7 (4 + 3), los v. 8b/9aa (3 + 3), el v. 13 (3 + 
3) y las tres cadencias ternarias aisladas en los v. llaa y 12a. En 
el v. 9aa se podría efectuar una correción de crítica textual por 
razones métricas: mediante la supresión de la palabra rírín se 
podría reconstruir un metro de 3 + 2. Para comprobar la unidad 
del Sal 27, el predominio del metro 3 + 2 es, indudablemente, 
un argumento que no carece de peso. El v. 14 debiera permane¬ 
cer intacto de toda intervención por razones de crítica textual. 



El oráculo de salvación dirigido al orante muestra un vivo con¬ 
traste tanto por su contenido como por su forma (2 + 3 + 2). 


Marco 

La cuestión verdaderamente básica, y que puede ayudar tam¬ 
bién a resolver el problema sobre la unidad del salmo, es la si¬ 
guiente: ¿Qué situación es la que permitirá comprender las di¬ 
versas partes y formas del Sal 27? ¿por qué constituyen todos 
esos elementos una unidad? 

Pero, ante todo, debemos preguntarnos quién es el hablante 
o el cantor del salmo. ¿De quién se trata? H. Ewald pensó en el 
caudillo de un ejército (v. 6). B. Duhm (con bastante imagina¬ 
ción) evoca la imagen de un sumo sacerdote. Y A. Bentzen (y, 
con él, la exégesis de los salmos orientada a la ideología del rey) 
señala hacia un rey ( Messias - Moses redivivus - Menschensohn, 
ATANT [1948] 20). En todas estas explicaciones se han utilizado 
posibles referencias aisladas del salmo para deducir consecuen¬ 
cias erróneas sobre la totalidad del mismo. Una imagen clara la 
ofreció por primera vez H. Schmidt (Das Gebet der Angeklagten 
im Alten Testament, BZAW 49 [1928] 15s, 27s). El salmo trata 
de una persona que es perseguida y acusada, a pesar de ser ino¬ 
cente (cf. los v. 2s.l2). Esta persona ha buscado refugio en el 
recinto del templo (v. 4s) y se siente ahora segura de que Yahvé 
va a protegerla (v. 1). No tiene miedo (v. 2s); antes al contrario, 
sabe que ofrecerá un sacrificio de acción de gracias a Yahvé 
como al Dios de su liberación y salvación (v. 6). La petición de 
los v. 7s tiene carácter de apelación. Al final se escucha otra 
palabra de salvación por la que se alienta al orante a aferrarse a 
Yahvé (v. 14). Y, así, en el curso del salmo se reflejan tres fases: 
la confianza de quien se siente amenazado (v. 1-6), la petición y 
apelación en el santuario (v. 7-13), y la respuesta de Dios (v. 
14), a la que podemos atribuir, seguramente, el sentido de un 
oráculo de salvación. W. Beyerlin (122ss) presentó nítidamente 
el perfil de las conexiones institucionales. El salmo, en su totali¬ 
dad, es una combinación de motivos —completa en sí misma— 
que servía de formulario para personas acusadas falsamente y 
perseguidas en Jerusalén. No hay claves específicas para una da- 
tación. Pero se podría asignar el salmo a los tiempos anteriores 
al destierro. Por lo menos, nada se opone a tal interpretación. 
Como formulario, el cántico de oración experimentó más tarde 
fases de adaptación en las que la institución del juicio divino no 
desempeñaba ya ningún papel. 



Comentario 


1 A propósito de TTT 1 ?, cf. Introducción § 4, 2. 

El v. 1 irradia confianza y confesión. Según Is 10,17; 60,1, en 
Jerusalén se designaba tradicionalmente a Yahvé como "YIN 
bN7U» («la luz de Israel»). Como en Sal 23,1, este predicado 
atribuido a Yahvé (predicado que, con mucha probabilidad, era 
corriente en la tradición del culto) lo recoge ahora el orante indi¬ 
vidual para expresarlo en su cántico de confianza. YIN («luz», 
como indica el paralelo p\y>) designa al Dios de la salvación (Am 
5,18.20; Miq 7,8s; Is 9,1; Sal 97,11; 112,4). La apropiación —lle¬ 
na de confianza— de la salvación autoriza a la persona oprimida 
a formularse la audaz pregunta: N7’N («¿a quién temeré?») 1 . 
Yahvé es «el baluarte que protege mi vida». A propósito de 
»rmV)3, cf. Eclo 51,2 (sobre Tiyn, «baluarte», cf. Sal 28,8; 31,5; 
37,39; 43,2; 52,9). El orante sabe muy bien que ha sido acogido 
por el poder protector y salvador de Yahvé; ese poder le ampara 
y abraza, incluso cuando él está lejos del santuario, en medio de 
la opresión y el peligro. 

-3 Los enemigos del individuo reciben los nombres de D>inn, 
>72 y ■’Y’N (cf. Introducción § 10, 4). Como bestias salvajes, quie¬ 
ren devorar la carne de su presa (cf. Sal 7,3; 17,12; Job 19,22). 
Frente a esta amenaza que se desarrolla ante sus mismos ojos, el 
orante tiene firme confianza en que los perseguidores van a tro¬ 
pezar y caer. Otra imagen, más vigorosa aún, del peligro que 
amenaza, la tenemos en el v. 3. Se supone que un ejército ha 
acampado contra la persona oprimida, y se ha desencadenado 
contra ella una guerra. Pero, aun en ese caso de gravísima ame¬ 
naza, el salmista se siente consolado (cf. Sal 3,7). Los v. 2.3 nos 
hacen ver que el cántico de confianza recurre a imágenes intuiti¬ 
vas que describen las peores amenazas que puede haber para la 
vida. De estas metáforas no se puede sacar ninguna conclusión 
acerca de la persona del salmista. La persona perseguida y acu- 

1 «Lucís autem nomine íucunditatem et beatae vitae summam notan, satis 
tntum est Expositioms causa adiungit salutem esse ac robur vitae quia scihcet 
Dei ope tutus sit, et ímmums servetur a mortis tenebns, inde certe metus omnes 
onn deprehendemus, quod mmis cara sit nobis vita eius vero non agnoscimus 
Deum custodem Itaque nulla ent ammis tranquilinas, doñee persuasi enmus 
vitam nostram probe mumtam esse, quia eam Dominus manu virtuteque sua 
tuetur Interrogado autem ostendit quantum Del praesidio tnbuat David, quum 
secure cunctis hostibus et noxns msultat Et certe non aliter Deo íustus defertur 
honor, msi dum eius ope freti de certa salute glorian audemus» (Calvino, In 
hbrum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 27,1) 



sada a pesar de ser inocente, se expresa utilizando extensas ilus¬ 
traciones de lo que es la voluntad hostil de sus perseguidores. 

Del v. 2 al v. 3 se observa una intensificación que llega incluso 
al ámbito de imágenes que pudiera pertenecer a un rey. 

En el v. 4 el cántico de confianza nos hace escuchar la oración 4 
de apelación expresada por el orante en su situación de angustia, 
mientras se hallaba lejos aún del santuario. Y entonces tendríamos 
que suponer, en primer lugar, que el estiquio mnp rpM 'miP 
v>n («habitar en la casa de Yahvé todos los días de mi 

vida») ha penetrado en este salmo, procedente del Sal 23,6. Este 
verso, tanto sintácticamente como por su contenido, encaja mal 
en el contexto. El vivo anhelo del salmista se cifra en contemplar 
la amabilidad de Yahvé. A propósito de DPI («amabilidad»), cf. 

Sal 90,17; 135,3. Se piensa en el amor con que Dios se vuelve 
hacia el orante para salvarle: esa salvación que él aguarda con 
ansia en los v. 1-6. Esta concesión de salvación, ¿sucede en for¬ 
ma de teofanía, de manera que pudiera «ser contemplada»? Los 
orantes del antiguo testamento aguardan, en la mayoría de los 
casos, un «oráculo de salvación» (J. Begrich, Das priesterliche 
Heilsorakel : ZAW 52 [1934] 81-92). Ahora bien, ¿qué significa¬ 
ción tienen las palabras en el hemistiquio paralelo 1*73Vn Iphbl? 
¿cómo habrá que traducir y entender el verbo 7p3? Evidente¬ 
mente, no satisface la significación que se da a menudo de «exa¬ 
minar», «contemplar» o «deleitarse en» (KBL a propósito de 
7p3). Habrá que pensar en una actividad cultual más específica. 

Y, así, S. Mowinckel sostuvo ya la opinión de que 7¡72 se refiere 
a la idea de hacer de testigo en el sacrifico ( PsStud I, 146). En la 
lengua nabatea mubaqqiru es el término para designar a un ofi¬ 
ciante del culto, probablemente a una persona que hace de testi¬ 
go del sacrificio (C. F. Jean, Dictionnaire des Inscriptions Sémiti- 
ques de l’Ouest [1954]; CIS II, 2118, 2593, 2661, 2667ss). Por 
eso, sería muy posible que 7J73 tuviera la misma significación 
que nas en Sal 5,4 y Hab 2,1. Podría tratarse, por tanto, de un 
concepto que describía anteriormente la detección de un «ornen» 
en un sacrificio (Gén 15,11), pero que luego, en el culto del 
antiguo testamento, designaba en la mayoría de los casos la ac¬ 
ción de mirar atentamente y aguardar una palabra de Dios, un 
«oráculo de salvación» (cf. Hab 2,1 y el comentario de Sal 5,4). 

En todo caso, el salmista anhela vivamente que en el templo de 
Yahvé se dé una señal que indique la salvación. 

La súplica ardiente (v. 4) está acompañada por la confianza, 5-6 
llena de seguridad, en que: Yahvé me ocultará en su «tabernácu- 



lo» y me protegerá en su «tienda» (v. 5). PDP («tabernáculo») y 
bnN («tienda») son metáforas arcaizantes que mantienen viva 
una vieja tradición israelita: antiguamente Yahvé moraba en una 
«tienda» (2 Sam 7,2). Esta tradición se mantenía viva en Sión 
mediante un acto de culto (cf. Sal 132,3s). El templo (b^Tl, v. 4) 
se considera como el del Dios de Israel (Sal 15, l) y como la 
¡"DP (Sal 76,3; Lam 2,6). El salmista sabe muy bien: Yahvé me 
«protegerá» y «cobijará» en el lugar de su presencia. Es una refe¬ 
rencia clara a la función que tiene el recinto sagrado de ofrecer 
asilo (cf. el comentario a Sal 15,1; cf. también 1 Re 1,50; Ex 
21,12ss). El perseguido y acusado a pesar de ser inocente, en¬ 
cuentra refugio en el ámbito de la cercanía de Dios, nin PV» («el 
día de la adversidad») es aquí, evidentemente, el día en que se 
ha de lanzar contra el oprimido, en el lugar santo, la acusación 
calumniosa (v. 12). El salmista no duda: en esa hora decisiva, él 
no sólo estará cobijado en Yahvé, sino que además su Dios «le 
alzará en alto sobre una roca». En la tradición del santuario de 
Sión, T)^ es aquella roca arque típica, rodeada míticamente por 
las aguas, y a la que no pueden llegar los envites del caos (Is 
30,29; Sal 28,1; 61,13). 

También en el v. 6 se expresa la certidumbre de que Yahvé 
concederá salvación al perseguido y le hará triunfar así sobre 
todos sus enemigos. Lo de «levantar la cabeza por encima de los 
enemigos» es símbolo de exaltación victoriosa (cf. Sal 3,4; 83,3; 
110,7). Con la intención de hacer un voto, declara el salmista 
que él quiere ofrecer nynn Ti3T en la «tienda» de Yahvé, es 
decir, en el templo de Yahvé. nynn es el «júbilo de la fiesta» 
(cf. P. Humbert, TEROU‘A, Analyse d’un rite biblique [1946]). 
Como supo ver muy acertadamente Franz Delitzsch, nynn es 
aquí un concepto sinónimo de min (Sal 26,7). En Sal 107,22 se 
denomina min i n3T a los sacrificios que ofrecen con júbilo y 
acción de gracias aquellos que han experimentado el don de la 
salvación concedido graciosamente por Yahvé. La nynn se ex¬ 
presa en las actividades de TúP («cantar») y 7QT («tañer»). En 
los enunciados del v. 6 se entrelazan íntimamente la certidum¬ 
bre, la confianza y el voto. 

El v. 7 comienza con una oración de súplica que el perse¬ 
guido presenta ante Yahvé en el lugar santo. Con voz alta, ora 
pidiendo ser escuchado y suplica ardientemente misericordia y 
respuesta a su petición. Toda la plegaria que sigue a continuación 
está caracterizada por la confianza, expresada ya cuando el oran¬ 
te se hallaba aún lejos del santuario (v. 1-6). En el v. 8 el cántico 
de lamentación y petición ofrece una cita: el mandamiento divino 



■>33 Vüpo («¡buscad mi rostro!»), mandamiento al que el orante 
se acoge para acercarse a Yahvé. A propósito de CP32 \yp3, cf. 
el comentario de Sal 24,6; cf. también 2 Sam 12,16; 21,1; Os 
5,15; Am 5,4, etc. El llamamiento encarecido para que se busque 
el rostro de Yahvé en todas las aflicciones debió desempeñar un 
gran papel en la vida del pueblo de Dios: Am 5,4; Jer 29,12ss, y 
principalmente Sal 50,15. Por el pasaje citado en último lugar 
(Sal 50,15) entenderemos sin dificultad alguna la cita que se hace 
en el v. 8. El orante, siguiendo el llamamiento y la invitación de 
Yahvé para que se busque «su rostro», procede a buscarlo, es 
decir, invoca al deus praesens. 

En las Cartas de Amarna hallamos un pasaje paralelo, que es digno 
de tenerse en cuenta por su forma y su contenido: 

«Tú me das vida 

y tú me das muerte; 

¡yo contemplo tu rostro!» 

(J. A. Knudtzon, Die El-Amarna-Tafeln [1915], n.° 169, 7-9; cf. F. M. 

Th. De Liagre Bóhl, Opera minora [1953], 378). 

Ocultar y cubrir el rostro (v. 9) sería señal de rechazo y de 9-10 
ira. Las peticiones del v. 9 ruegan a Yahvé que él, como Juez y 
Salvador, no rechace a quien solicita ayuda. urrbN («no recha¬ 
ces»), desde la perspectiva de la crítica de las formas, esta peti¬ 
ción se integra en el contexto de la actividad judicial que no 
debe rechazar a quien reclame sus derechos (Is 19,21; Am 5,12; 

Mal 3,5; Prov 18,5). Ante el ‘'W' 1 >nbN («Dios de mi salvación»), 
cf. el v. 1, el orante se presenta denominándose a sí mismo *T3P 
(«siervo»), lo cual indica que una persona pertenece a Yahvé y 
está pronta para servirle (Sal 19,12). Aquel a quien han echado 
sus parientes más cercanos (v. 10), busca refugio en Yahvé, por¬ 
que la acusación le ha cauterizado evidentemente como in¬ 
digno de vivir en sociedad. Pero la esfera protectora del santua¬ 
rio infunde firme confianza en quien apela y suplica: «Yahvé me 
acoge» (cf. v. 5). A. Bentzen piensa que el v. 10 hace referencia 
a elementos e imágenes de la «ideología del rey». En el acto 
sagrado de adopción que se realiza en la entronización (cf. Sal 
2,7) —así supone Bentzen —, encaja perfectamente lo que se dice 
en el v. 10 (cf. A. Bentzen, Messias - Moses redivivus - Mens- 
chensohn [1948] 20). Esta interpretación sobreestima el sentido 
de lo metafórico. Si el motivo de la adopción desempeñara real¬ 
mente un papel en el versículo, entonces habría que suponer 
(como en Sal 22,11) una participación en las augustas ceremonias 
del mundo de la realeza (y también en el v. 3). 



11-13 Con la petición de que Yahvé le muestre el camino recto 
(v. 11), el salmista suplica ardientemente que se le abra una nue¬ 
va posibilidad de vida gracias a la intervención de Yahvé median¬ 
te una palabra salvadora. Sobre yn («camino»), cf. el comenta¬ 
rio de Sal 5,9; 16,11; 25,4; 86,11; 143,10. La «avidez» (a propósi¬ 
to de lyai en este sentido, cf. el comentario de Sal 17,9) pretende 
destruir al perseguido (v. 2); quiere separar a éste de Yahvé y 
declararle proscrito. En el lugar santo los acusadores se alzan 
contra el oprimido (npi OV3, v. 5). Se presentan 7pty' v TP, testi¬ 
gos mentirosos, calumniadores, para desencadenar ürín («injus¬ 
ticia», «violencia»). Sobre estos procesos, cf. Sal 5,10; 7,4ss; 
10,2; 12,4 y passim. El orante espera que de Yahvé «venga su 
justicia» (Sal 17,2; 7,7ss). Sería inconcebible para el salmista no 
adherirse firmemente a Yahvé y poner en él toda su confianza, 
en una amenaza tan grave de su existencia (v. 13). pnNn («tener 
certeza») es el verbo significativo que hace resaltar la confianza 
que aparece ya en los v. 1-6. El orante ha «fundamentado» y 
«consolidado» su existencia en Yahvé, eso es lo que aquí significa 
pmn. Si el verbo tiene su inserción original en la «guerra santa» 
(así piensa G. von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, 
ATANT [1951] 31), entonces es evidente la conexión de este 
concepto con las ideas que aparecen en el v. 3. Al mismo tiempo 
se hace patente que el salmista adopta la perspectiva de la gran 
amplitud de la actividad salvadora de Yahvé en favor de su pue¬ 
blo: una perspectiva que rebasa todos los límites de la existencia 
personal. En medio de su desgracia concreta, el orante se siente 
seguro: No moriré sino que voy a vivir (cf. Sal 118,17); no seré 
arrojado a la «esfera de la muerte» (Chr. Barth, Die Errettung 
vom Tode in den individuellen Klage- und Dankliedern des Alten 
Testaments [1947] 76ss), sino que contemplaré la «bondad de 
Yahvé» en la «tierra de los vivientes». nirP'31'D («bondad de 
Yahvé») debe entenderse como concepto sinónimo de mrp'DPJ 
en el v. 4b. Ambas expresiones irradian la maravilla de la conce¬ 
sión divina de salvación y de vida (cf. Sal 16,10s). La frase intro¬ 
ducida por Nblb nos hace vislumbrar a lo lejos la inconcebible 
catástrofe que sería que la confianza inquebrantable en Yahvé 
no hubiera conducido la vida a través de los peligros. La frase, 
que queda incompleta, da testimonio tanto más vigorosamente 
del prodigio que significa aquella certeza. 

M. Mannati pretende entender mrr*'3Vü en sentido plural. La tra¬ 
ducción sería entonces la siguiente: «Tengo la certeza de ver los bienes 
que Yahvé prodiga en la tierra de los vivientes» (VT 19 [1969] 488ss). 



Sobre el significado de 311? en estado constructo, cf. H. J. Stoebe, 
THAT I, 652ss. 


Hay que destacar inmediatamente dos intentos de explicación 14 
del v. 14. La interpelación mrP’bN mp («espera en Yahvé») no 
es «en sí misma una exhortación» (como piensa H. Gunkel refi¬ 
riéndose al Sal 42,6). No se habla de ’lPai (Sal 42,6) sino de 13b 
(«tu corazón»). Ahora bien, partiendo de esta observación relati¬ 
va al sufijo, no podemos sacar tampoco la conclusión de que se 
trate de una interpelación alentadora dirigida a otros (como, por 
ejemplo, en el Sal 2,12). Lo más obvio, seguramente, es pensar, 
en una palabra de Dios que alienta al orante a permanecer firme 
y ser fuerte (cf. 1 Sam 1,17). Y, entonces, estas palabras se en¬ 
tenderían únicamente como referencia a un definitivo «oráculo 
de salvación». Se trata, indudablemente, de un «¡sí!», de una 
respuesta alentadora que resuena intensamente en el v. 14 (cf. el 
comentario de Sal 22,22). A propósito del verbo ¡T)¡7, cf. C. Wes- 
termann, Das Hoffen im Alten Testament, Theologia viatorum 
(1952). 


Finalidad 

Para comprender acertadamente el Sal 27, debemos presupo¬ 
ner el hecho de que una persona (un individuo anónimo) es per¬ 
seguido por poderes anónimos y se ve amenazado por acusacio¬ 
nes calumniosas (v. 12). Los adversarios tratan de separar de 
Dios al «siervo de Yahvé» (v. 9a). Le han echado hasta sus alle¬ 
gados más íntimos, y ve ante sí la muerte como el ámbito del 
abandono por parte de Dios (v. 9.13). Sobre este trasfondo de¬ 
ben entenderse la confianza (v. 1-6) y la súplica (v. 7-13). Aun 
lejos del santuario, el salmista pone su confianza en Yahvé. An¬ 
hela vivamente que se le conceda redentoramente la salvación 
en el recinto del templo y quiere hallar refugio y protección en 
el lugar santo (v. 4). Pero el Dios de salvación ('’IW’ YlbN, 
v. 9b) se encuentra ya presente en medio de la contienda, en 
medio del peligro extremo en que se encuentra su siervo (v. 1-3). 
Por eso, aun el contingente más poderoso de perseguidores no 
podrán infundir ya temor. Esta certidumbre, que sustenta tam¬ 
bién la oración de súplica (v. 7-13), se anuncia con el impresio¬ 
nante verbo p?3Nn (v. 13). El oprimido ha anclado totalmente su 
vida en Yahvé. Por eso, ningún poder enemigo podrá vencerle 
ni separarle del Dios de la salvación (v. 1.9b). Detrás de las 



oraciones de los acusados que se adhieren con toda confianza a 
Yahvé como a quien les va a hacer justicia, podremos ver aque¬ 
llas palabras del nuevo testamento: xíg éyxaXéoei xaxá éxXexxéúv 
deoü; Oeóc ó óixauov (Rom 8,33). Los amenazados de muerte 
se sienten seguros de que no habrá nada que pueda separarlos 
de Dios. Aun sus allegados más íntimos les han echado (v. 10). 
Pero Dios les acoge y les revela un camino de salvación (v. 
11.13.14). Habrá que tener siempre en cuenta (como en Rom 
8,33ss) el carácter de esta certeza, que se refiere a este mundo 
(v. 13). 



Salmo 28 


CLAMOR PIDIENDO AUXILIO Y ACCION DE 
GRACIAS DE UNA PERSONA AMENAZADA 

POR LA MUERTE 


Bibliografía: A. Urban, ‘Herr, schweige nicht hinweg vori mir!’. Medita- 
ñon über Ps 28 (27): BiLe 8 (1967) 196-201; E. Eichhorn, Jahwe ais 
Fels, Burg und Zuflucht , EHS. T 4 (1972); M. Dahood, Ugaritic mSr 
«son» in Psalmus 28,7 and 137,3: Bibl 58 (1977) 216s. 


1 De David. 

¡A ti clamo, oh Yahvé, roca mía! 

¡No te apartes, en silencio de mí, 

de suerte que enmudezcas ante mí y yo me parezca 

a los que se han hundido en la fosa! 

2 ¡Escucha* la voz de mi súplica, 
cuando clamo a ti, 

cuando levanto mis manos 
a tu «celia» santa! 

3 ¡No me arrebates con los malvados 
ni con los malhechores 

que hablan amistosamente con sus vecinos, 
pero llevan la maldad en su corazón! 

4 ¡dales b conforme a sus obras, 
según la malicia de sus hechos! 

¡Dales según la obra de sus manos, 
págales sus malas acciones! 

5 Porque no tienen en cuenta ‘lo que hace ,c Yahvé 
ni la obra de sus manos. 

‘Por eso, Yahvé’ d los derribará 
y nos los edificará (ya). 

6 ¡Alabado sea Yahvé, porque él ha escuchado 
la voz de mi súplica! 

7 Yahvé es mi poder y mi escudo, 
en él confía mi corazón. 

Fui auxiliado, y entonces se regocija' mi corazón f , 
y con mi cántico quiero darle gracias. 



8 Yahvé es el poder ‘de su pueblo’ 8 

y la protección y salvación de su ungido. 

9 ¡Ayuda a tu pueblo y bendice tu herencia, 

pastoréala y llévala para siempre! 

2 a El G mss y san Jerónimo añaden Din''. Pero es preferible leer lo 
que dice el TM. 

4 b El G N lee adicionalmente mn 1 , pero debemos seguir el TM. 

5 c Con diez manuscritos y a’, sería preferible leer nbpa. 

d Tenemos aquí en forma mutilada un verso rítmicamente comple¬ 
to. Si partimos del supuesto de que n)3' Nbl es el segundo hemistiquio, 
entonces tendremos que completar ntniT> mediante una conjetura. Tal 
vez pudiera añadirse niiT> qD'by, de conformidad con el contexto. 

7 e EIGyft’ leen «véñu/.ev, el S lee germinavit, e’ lee éxpaTÚvíh] 
= qbrrn. 

f El G: f| oáo| pon xal ex ñeX.f)paTÓg pon. Con ello se produciría 
un cambio de agrupación en el texto: abm aua. Todas estas variantes 
dependen evidentemente de una tradición textual diferente, que difícil¬ 
mente podrá corregir el TM. 

8 g Ocho manuscritos, el G y el S leen: mj?b. 


Forma 

La estructura del Sal 28 es fácil de analizar: los v. 1-2 son una 
invocación de Yahvé y un ruego de ser escuchado; los v. 3-5, 
oración (a la vista del destino que aguarda a los malvados); los 
v. 6-7, acción de gracias; los v. 8-9, confesión de fe e intercesión. 
La separación del cántico en dos salmos (v. 1-5; 6-9), tal como la 
hace B. Duhm, no tiene en cuenta importantes datos de la crítica 
de la forma (cf. infra). 

En cuanto a la métrica, hay algunas dificultades. Si partimos 
de la observación de que predomina el metro 3 + 2, entonces 
podría emprenderse la reconstrucción de los versos no trasmiti¬ 
dos en cadencia quinaria. En el v. laa, podríamos suprimir nirí», 
y de esta manera se leerían en el v. 1 dos cadencias quinarias. El 
v. 2ba tendría que completarse con una palabra adicional; H. 
Gunkel propone añadir ¡Trían: «Mira, cuando levanto mis ma¬ 
nos...». De esta manera, habría también dos cadencias quinarias 
en el v. 2. El v. 3 contiene dos cadencias quinarias. Para lograr 
un cuadro igual en el v. 4, habría que entender que las palabras 
nnb )D, del v. 4ay, no forman parte del texto original, sino que 



son la repetición de la invitación que leemos en el v. 4aa; 3U>n 
tendría que asignarse entonces al primer hemistiquio de la segun¬ 
da cadencia quinaria del v. 4. En el v. 5 habría que suprimir 'O. 
Para la reconstrucción del v. 5b, véase la conjetura expuesta en 
la nota d de crítica textual. En los v. 7-9 parece que difícilmente 
se podrían hacer correcciones basadas en razones métricas. 

El Sal 28 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración. Sobre nban, cf. Introducción § 6, 2. En detalle se apre¬ 
cia la siguiente estructura: Después de la invocación de los v. ls, 
se formula la petición (v. 3-5). Pero luego, después del v. 5, se 
observa una notable cesura. Habrá que suponer que, antes del 
cántico de acción de gracias de un individuo, que comienza con 
el v. 6, se produjo un «oráculo de salvación» (sobre el «oráculo 
de salvación», cf. J. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel : ZAW 
52 [1934] 81-92). Yahvé escuchó la voz del orante (v. 6b). Y 
ahora él ensalza al Dios salvador con un cántico de acción de 
gracias (cf. el comentario del Sa 6,9 y del 22,22; a propósito de 
la todá, cf. Introducción § 6, 2, I y). El cántico de acción de 
gracias termina con una confesión de fe (v. 8). Sigue luego, en el 
v. 9, una oración de intercesión. 

Marco 

Al estudiar la cuestión sobre la persona del orante, no debe¬ 
mos tomar como punto de partida los v. 8-9. A. Bentzen ( Mes- 
sias - Moses redivivus - Menschensohn [1948] 20) y S. Mowinckel 
(Offersang og sangoffer [1951] 84) interpretan el Sal 28 como un 
«salmo real». Pero aplican equivocadamente a todo el salmo al¬ 
gunas observaciones tomadas de los v. 8-9. La cuestión acerca 
de la persona y la situación del orante debe responderse y diluci¬ 
darse a base de los v. 1-7. La respuesta, desde luego, no será 
clara y distinta, porque el verdadero destino de la persona que 
se lamenta y ora, aparece sólo veladamente. Por la expresión 
712 V T7T> (v. 1) y basándose en un texto enmendado de conformi¬ 
dad con G, S y e’, H. Schmidt saca la conclusión de que se trata 
de una persona gravemente enferma que con su cántico se dirige 
a Yahvé. Pero sería también posible pensar en alguien que está 
siendo perseguido, a pesar de ser inocente, y que busca refugio 
en el santuario de Dios (cf. los v. 3-5 y los paralelos en 27,9.10 
y en v. 7). De todos modos, la lamentación y la acción de gracias 
se han entonado en el santuario (v. 2). Y podemos deducir de 
los v. 8-9 que el Sal 28 data de los tiempos de la monarquía 



(Baethgen, Briggs, Gunkel) y posiblemente sea muy antiguo (H. 
Schmidt). El Sal 28 debió de estar a disposición y fue utilizado 
probablemente como formulario de oración en las calamidades 
más diversas. 


Comentario 

-2 A propósito de 717b, Introducción § 4, n.° 2. 

El salmista clama a Yahvé y le invoca como «roca mía» 
(■*112?). A propósito de mili, cf. Sal 18,3.47; 19,15; 62,3.7; 92,16; 
144,1. ¿Se refiere esta denominación a la «roca santa» sobre la 
que está erigido el templo (H. Schmidt, Der Heilige Fels in Jeru- 
salem [1933] 87)? ¿se hace aquí referencia al «lugar santísimo» 
(7'37), mencionado en el v. 2, como «celia» que encierra en su 
interior la «roca»? En el lenguaje de los salmos 112 es el sólido 
«lugar arquetípico», el «refugio» indestructible. La petición "bN 
Pnn unnn («¡no te apartes en silencio de mí!») ruega a Yahvé 
que conceda su salvación en un im, en una sentencia que traiga 
salvación, y que sea pronunciada por los labios del sacerdote: cf. 
Sal 35,22; 39,13; 83,2; 109,1; 143,7. El orante se halla en los 
confines de la esfera de la muerte; si Yahvé calla y le abandona 
(Sal 22,1), él se parecería a los que se han hundido en la fosa 
(713 mi'). El término 713, en los Sal 30,4 y 88,4s, es sinónimo 
de blIW y designa, por tanto, la «región de los muertos», las 
«profundidades de la muerte». A propósito de 713 771’, cf. Sal 
30,4; 88,5; 143,7; Prov 1,12 y passim. El orante suplica desde el 
estado de abandono por parte de Dios. Suplica que Dios le escu¬ 
che (v. 2). A propósito de > 11inn blp («la voz de mi súplica»), 
que es una expresión muy significativa de la lamentación, cf. Sal 
86,6; 116,1; 130,2; 140,7. El suplicante, en su oración ardiente, 
levanta sus manos. Originalmente era el gesto de quien pedía 
protección (H. Gressmann, AOB, 137), gesto conocido después 
en todas partes como la actitud corporal de una persona en ora¬ 
ción (nasü kátá: B. Meissner, Babylonien und Assyrien II [1925], 
80s), De Mesopotamia conocemos «oraciones para recitar con 
las manos levantadas» (en sumerio, su’illa: A. Falkenstein-W. 
von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete 
[1953] 19). A propósito del gesto, cf. en el Salterio los Sal 63,5; 
134,2; 141,2 (Lam 2,19; 3,41; Neh 8,6, y en el nuevo testamento: 
1 Tim 2,8). La dirección en la que el orante dirige sus lamenta¬ 
ciones y súplicas, se menciona en el v. 2b|3: TQTbN '\Wp- Se 
trata de la «celia» santa, del «lugar santísimo» (1 Re 6,5.16.19- 
23.31; 7,49; 8,6.8; 2 Crón 3,16; 4,20; 5,7.9; K. Móhlenbrink, 



Der Tempel Salomos, BWANT IV/7 [1932] 131ss). Aquí, en la 
«celia», Yahvé se halla presente sobre el arca: 1 Re 8,6s.l3. A 
propósito de la dirección en que se efectúa la oración, cf. Sal 
5,8; 134,2; Lam 2,19; 1 Re 8,35. 

La mención de Yahvé, la «roca» (v. 1), y de la «celia santa» (v. 2) 
remite al contexto de antiguas tradiciones de Jerusalén. Aquí, la desig¬ 
nación de Yahvé como «roca» nos remonta a antiguas tradiciones pre¬ 
da vídicas, mientras que la «celia» pertenece a la tradición del templo. 
Ahora vamos a ocuparnos del tema: la «roca». Tomaremos como refe¬ 
rencia la monografía de D. Eichhorn, Jahwe ais Fels, Burg und Zuflucht 
[1972], Eichhorn afirma con razón que la «roca santa» es el lugar en que 
Yahvé se revela actualmente como aquel que protege a su pueblo, que 
interviene contra los poderes del caos y contra «las naciones» (91). Fren¬ 
te al empleo de TI2 (que evidentemente se remonta a las fases más 
antiguas del desarrollo en la historia de las religiones), la utilización del 
término Vbü pasa a segundo plano (95). Y se nos dice literalmente: 

«US en forma de interpelación y como denominación predicativa de 
Dios, determinada por el sufijo de primera persona de singular, no apa¬ 
rece en labios de un individuo sino en aquellos salmos que, a pesar de 
la variedad de la clasificación tradicional de su género literario, y a 
pesar de la definición que tenga la persona del orante..., se hallan refe¬ 
ridos en su estructura a una revelación de Yahvé, que se trasmite por 
medio del orante, cuyas relaciones con Yahvé están determinadas por 
el hecho de que Yahvé es US para él, estando calificada esa revelación 
por las relaciones, tan características, de Yahvé con el orante» (45s). 
Hasta aquí podemos seguir a Eichhorn. Pero su insistencia en un oficio 
institucional de mediador a este respecto, no se ha probado suficiente¬ 
mente. En cuanto al oficio de mediador, cf. especialmente las p. 25s. 

El orante tiene miedo de ser arrebatado con los «malvados» 3-5 
(nppuh). Si no se declara su DpTS, él se halla en peligro de 
incurrir en el destino de muerte de los EPyuh (cf. el comentario 
de Sal 26,9-10). Es obvio pensar aquí en un inocente que es 
acusado y que lucha por poner en claro su np"T2? (cf. el Sal 7, 
«Marco»). Para comprender los conceptos de tPPUh y yiN >bPD, 
que se refieren a los enemigos del individuo, cf. Introducción § 

10, 4. El sentido de los enunciados que se formulan en los v. 3-5 
consiste, seguramente, en que el salmista quiere que le distingan 
y le consideren aparte de los n^yun. Las demandas judiciales 
que se hacen contra los n^yun, están mostrando latentemente: 
¡Mira que yo no soy un PUn! El orante no tiene parte alguna en 
la falsía abismal de los malvados (v. 3). Se pide con razón que 
Yahvé reaccione ante las malas acciones de los n’PIth. Sobre 
la idea de «retribución», cf. el comentario de Sal 7,14-17. Pero 



habrá que tener en cuenta que, en el Sal 28, la reacción judicial 
de la persona majestuosa de Yahvé relega al margen la idea de 
una «némesis inmanente». El v. 5 habla de la niD' nbyú («lo 
que hace Yahvé»), y nos da a entender con ello la acción judicial 
de Yahvé, que los D’VUh pasan por alto y echan en olvido (cf. 
Sal 10,4s; 54,5; 73,17ss; Is 5,12; 28,21; Hab 1,5). El v. 5b expresa 
la certidumbre: Yahvé derribará —con razón— a los «malvados» 
y no volverá a levantarlos (cf. Jer 24,6; 42,10; 45,4). Conviene 
fijarse en que en el v. 5 hay resonancias de la profecía de Isaías 
(5,12) y Jeremías (24,6; 42,10; 45,4). Pero no podemos decidir si 
aquí se trata de verdadera relación de dependencia o tenemos 
únicamente el indicio de una manera convencional de hablar. 

-7 En el cántico de acción de gracias que se escucha en estilo 
hímnico en los v. 6-7, hay que presuponer que la petición del 
orante ha sido escuchada ya (rilinn blp «él ha escuchado 
la voz de mi súplica»). Esta respuesta a la oración se da a cono¬ 
cer en un «oráculo de salvación». Y ahora el salmista ensalza a 
Yahvé. A propósito de nirp yn («alabado se Yhavé») en el 
cántico de acción de gracias, cf. Sal 124,6; 144,1; y en el himno, 
cf. Sal 68,20.36; 136,21. yn significa: reconocer a alguien en su 
posición de poder y en sus títulos de majestad (F. Horst, Segen 
und Segenshandíungen ín der Bibeí: EvTh 1/2 [1974] 31). Cuando 
Yahvé es glorificado como riJril riú («mi poder y mi escudo»), 
entonces estos términos muestran por sí mismos que el orante 
del Sal 28 se hallaba en tribulación y era perseguido. Yahvé 
como T)2í (v. 1) ha demostrado ser una protección poderosa, 
’nb nüh n («en él confía mi corazón), como ’rUDNn («he tenido 
la certeza») en el Sal 27,13, define la actitud de quien, con plena 
confianza, fundamenta todo su ser en el poder salvador de Yah¬ 
vé. Aquel que experimenta la ayuda de Yahvé, siente que su 
corazón se regocija jubiloso al entonar un cántico de acción de 
gracias. Hay una referencia clara a la n*Tin (cf. el comentario de 
Sal 27,6). 

8 El v. 8 debe entenderse como una confesión de fe en la salva¬ 
ción concedida más allá de los límites del individuo. El hecho de 
que Yahvé escuche la oración y conceda salvación a un orante 
individual, acontece dentro de la realidad del pueblo de Dios y 
en la esfera del santuario real de Jerusalén. Por eso, el salmista 
—en su confesión— ensalza el poder con que Yahvé bendice a 
su pueblo, y la protección salvadora que concede a su rey. Sobre 
rPU>n («ungido»), cf. el comentario de Sal 2,2. En este pasaje 
reconocemos fácilmente cómo un individuo participa constante- 



mente en una realidad —más amplia— de salvación: una reali¬ 
dad que abarca y sustenta su propio destino individual. Cuando 
Gunkel habla de una «conclusión patriótica», tendremos que dis¬ 
culparle por esta extrema y supertensa polémica contra las misti¬ 
ficaciones de una «exégesis mesiánica». La «exégesis mesiánica» 
iba por el buen camino, sólo que se dejó llevar por una imagen 
dogmática del rPtbD. Por otro lado, la «ideología real» de los 
escandinavos no es capaz de ver la realidad singularísima de la 
«participación del individuo en el misterio del ámbito regio de la 
salvación»; expande los «elementos reales» y recubre las lamen¬ 
taciones de ios individuos con una categoría ideológica ficticia 
que pretende interpretarlos. 

En el v. 9 la confesión (v. 8) se desarrolla hasta convertirse 9 
en una intercesión en favor del pueblo de Dios. Se piden la ayu¬ 
da y la bendición de Israel (sobre la intercesión en los salmos, cf. 

F. Hesse, Die Fürbitte itn Alten Testament [tesis Erlangen 1951] 
65ss). nbm («herencia») como denominación de Israel es proba¬ 
blemente un término que se desarrolló a partir de los «theologú- 
mena» acerca del ypbvbN (cf. Dt 32,8s; y supra. Introducción § 

10, 1). Las imágenes del «pastorear» y del «llevar» hacen refe¬ 
rencia a la idea del buen pastor: Sal 80,2; Is 40,11; Sal 23,1; 
74,1; 79,13; 95,7. Y, así, el salmista —para terminar— ora pi¬ 
diendo que la presencia salvadora de Yahvé siga estando con 
Israel hasta la eternidad (nbiy 1 ?). Esta intercesión nos muestra 
también, una vez más, cómo el salmista ve que la ayuda experi¬ 
mentada se ancla en el amor y conversión de Yahvé hacia Israel. 


Finalidad 

Una vez que se han trazado los parámetros de la forma y del 
contenido, la debida comprensión del Sal 28 se desarrolla facilísi- 
mamente a partir del v. 8. Porque el tema de este versículo es la 
realidad protectora y salvadora de Dios: esa realidad en la que 
busca refugio en su desgracia la persona amenazada por la muer¬ 
te, y que es reconocida por ella en su cántico de acción de gra¬ 
cias. Y el objeto de esa actividad protectora y salvadora es el 
pueblo de Dios y el rey. Allí encuentra el individuo Tiyn («ba¬ 
luarte»), TV («poder») y nyiub («salvación»). Porque en medio 
de este pueblo de Dios, en el templo real de Jerusalén, está 
presente Yahvé en la «celia» santa (v. 2). La comunidad del nue¬ 
vo testamento ve en la obra de salvación llevada a cabo por el 
deuspraesens en el antiguo testamento la ox lá... záiv peXXóvrwv 



áyü'&ojv («sombra de los bienes futuros», Heb 10,1), que se ma¬ 
nifestó en su realidad en Jesucristo. Aquel que fue acusado, ten¬ 
tado y amenazado de muerte, busca aquí la «roca» inconmovible 
(v. 1) y presenta sus lamentaciones y plegarias. El centro de la 
lamentación es la desgracia: estoy siendo arrebatado hacia la des¬ 
trucción por la corriente de los poderes impíos (D>yi>n, v. 3). El 
oráculo de salvación que se ha pedido a Yahvé, significa para el 
que sufre: liberación del destino de muerte de los réprobos. Y 
éste euayYéXiov es el tema del Sal 28 (cf. Rom 8,33s). El juicio 
sobre los EPPUH constituye el contrapunto sombrío de este acon¬ 
tecimiento de salvación. La persona que confía (TVCO, v. 7) en¬ 
cuentra respuesta (v. 6), y se regocija —en medio de acción de 
gracias— por la ayuda de Yahvé. 



Salmo 29 


PODEROSA MANIFESTACION DE Y AH VE 
EN MEDIO DE LA TORMENTA 
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1 Salmo de David 8 . 

¡Tributad a Yahvé, oh seres divinos, 
tributad a Yahvé gloria y poder! 

2 ¡Tributad a Yahvé la gloria de su nombre, 
postraos ante Yahvé en ‘su’ santa aparición b ! 



3 ¡La voz de Yahvé sobre las aguas! 

(El Dios majestuoso truena) c . 

¡Yahvé sobre las aguas poderosas! 

4 La voz de Yahvé resuena con poder. 

¡La voz de Yahvé con majestad! 

5 La voz de Yahvé quiebra los cedros, 
Yahvé quiebra 1 * los cedros del Líbano. 

6 Hace ‘saltar’ 6 al Líbano como novillo, 
y al Sarión como cría de búfalo. 

7 La voz de Yahvé lanza llamas de fuego*. 

8 La voz de Yahvé hace temblar al desierto, 
Yahvé hace temblar al desierto de Cades. 

9 La voz de Yahvé hace parir a las ciervas, 
que las cabritas 8 se retuerzan de dolor. 


Y en su palacio, todo clama: ¡Gloria! 

10 Yahvé tiene su trono sobre la inundación, 

Yahvé tiene su trono como Rey para siempre. 

11 ¡Conceda Yahvé poder a su pueblo! 

¡Bendiga Yahvé a su pueblo con salvación! 

1 a En el título, el G añade: e|oóíou axr¡víig («al salir del taber 
náculo»). 

2 b La palabra nnn, cuya traducción y explicación era expuesta 
hasta ahora en los diccionarios y comentarios suponiéndose una deriva¬ 
ción de nn (= «adorno»), ha aparecido ahora a nueva luz gracias a los 
textos ugaríticos. En KRT 155; 145, 5 hdrt es un término paralelo de 
hlm (= «sueño», «visión») y tiene evidentemene el significado de «reve¬ 
lación», «aparición» («theophany», C. H. Gordon, Ugaritic Handbook , 
Analecta Orientalia 25 [1947] III, 225). Este significado hay que presu¬ 
ponerlo también en Sal 96,9; 1 Crón 16,29, mientras que el concepto 
arcaico tiende ya en 2 Crón 20,21 hacia el significado, mejor conocido, 
de la raíz veterotestamentaria nn (= «adorno»). Siguiendo el G y el S, 
será preferible leer iun¡?. Claro está que el G y el S ofrecen el texto 
iu>-r¡7 fnxrn (év aíiXfí ávíu crutoñ). 

3 c Las palabras mnn TQDiV^N deben considerarse probablemen¬ 
te como un hemistiquio dislocado (cf. infra , la nota f). 

5 d Merece atención el 1 consecutivo (Ges-K § lllr) que no debe¬ 
mos corregir convirtiéndolo en 1 copulativo. 

6 e La disposición métrica del verso se halla alterada, si nos atene¬ 
mos al TM («los hace saltar como novillo, al Líbano y al Sarión como 
cría de búfalo»). Seguramente, es preferible leer -r¡7"m o T>¡7T1 (Bickel, 
Wellhausen). 

7 f El v. 7, como hemistiquio aislado, queda desencajado de la es¬ 
tructura métrica. Podría pensarse en combinar el v. 7 con el hemistiquio 




dislocado del v. 3, para que constituyeran un verso completo que dijera 
así: nnnn -marrbN nnnb asn mm-bip. 

g El segundo hemistiquio contiene problemas, que, con Driver 9 
(JTS 32, 255), podemos intentar aclarar hipotéticamente, entendiendo 
el hapax legomenon nnj)' como plural de mP' (KBL 391) y suponiendo 
que qu’n tiene el significado de «parir prematuramente» (KBL 339). 
Otro intento de corrección lee mb’N (= Q'^'N) en vez de nibjN y nnv* 

(= any): «la voz de Yahvé hace saltar a las ciervas y deja a los bosques 
desnudos». Pero esta propuesta es muy problemática. 


Forma 

En los v. 1-9, el Sal 29 ensalza la majestuosa aparición de 
Yahvé en medio de la tormenta y describe los efectos de la voz 
que tiene el sonido del trueno. Luego, en el v. 9b la descripción 
de la glorificación de Yahvé en el palacio celestial comienza 
abruptamente con ibb’rni («y en su palacio»), recogiendo la idea 
de los v. 1-2. Este comienzo abrupto podría dar crédito a la sos¬ 
pecha de que algo se ha omitido antes de ibaviai. En el v. 11 
todo termina con una oración que expresa un deseo. 

La estructura métrica del Sal 29 no se ve de momento clara¬ 
mente. Se hallan todavía muy en los comienzos los intentos de 
reconstruir la métrica a base de los textos ugaríticos, empresa 
que se hace más difícil todavía por las condiciones en que se han 
transmitido dichos textos. No obstante, F. M. Cross intenta re¬ 
construir el siguiente cuadro: primera estrofa (v. 1-2): 2 + 2 2 + 
2; 2 + 2 2 + 2; segunda estrofa (v. 3-6): 2 + 2 +3; 2 + 2 +3; 
2 + 2 3 + 3. En cuanto a los v. 7ss, se supone que el salmo 
ofrece sólo un «torso» del texto original (F. M. Cross, BASOR 
117, 20). A manera de ensayo (siguiendo el análisis estructural 
de Cross) podríamos suponer en los v. 8-9 el metro: 2 + 22 + 
2; 2 + 2 + 3. No cabe duda de que en el Sal 29 hallamos metros 
arcaicos que se diferencian claramente de otras composiciones 
sálmicas del antiguo testamento. Es muy justo reconocer que en 
el Sal 29 hay una relación innegable con textos cananeos antiguos 
(cf. infra) y que se debe intentar una explicación que tenga en 
cuenta este hecho. 

En lo que respecta a las principales cuestiones de crítica de 
las formas acerca del género literario del salmo, debemos tomar 
como punto de partida los datos que nos ofrece la historia de las 
religiones. Se ha llegado a saber y se ha expuesto de manera 
impresionante (T. H. Gaster, F. M. Cross, F. C. Fensham, H. 
Strauss) que el Sal 29 se basa en un antiguo cántico cananeo (re- 



presentado por textos ugaríticos). Consúltese también: W. H. 
Schmidt, Kónigtum Gottes in Ugarit und Israel, BZAW 80 ( 2 1966) 
55ss. La forma hímnica arcaica con que comienza el Sal 29 debió 
tomarse del ámbito cananeo; y habrá que suponer, en general, 
que Israel tomó de su entorno inmediato la forma original del 
himno. En todo caso, el Sal 29 —según su preludio— debe con¬ 
siderarse como un cántico de alabanza (nbnn) y debe clasificarse 
dentro de ese grupo. Cf. Introducción § 6, 1. Pero las invitacio¬ 
nes de carácter imperativo que hay en los v. ls sirven de puente 
para la descripción de una teofanía, que ha de considerarse como 
un género literario en sí misma (cf. J. Jeremias, Theophanie. Die 
Geschichte einer alttestamentlichen Gattung, WMANT 10 [1965] 
30s). Mientras que las invitaciones de los v. ls van dirigidas a los 
D’bN >ia (cf. infra), la aplicación específica del salmo a Israel (si 
prescindimos, por el momento, de la inserción del nombre de 
Yahvé) no se expresa hasta que llegamos a la oración que formu¬ 
la un deseo en el v. 11. Por eso, desde el comienzo mismo habrá 
que considerar la probabilidad de que se haya trasmitido un him¬ 
no cananeo a Baal, con su descripción de una teofanía, sin una 
revisión radical por parte de los transmisores veterotestamenta- 
rios de Israel. Los temas y concepciones arcaicos y preisraelitas 
se reconocen sin dificultad. 


Marco 

¿Dónde pudo estar el «Sitz im Leben» del Sal 29? Pensaría¬ 
mos en seguida en una situación del culto. A. Weiser designa el 
Sal 29 como «salmo de teofanía» y opina que la aparición de 
Dios era el «punto culminante del culto de la fiesta». H. Schmidt 
pone en relación el himno con la «fiesta de la acceso de Yahvé 
al trono» (H. Schmidt, Die Thronfahrt Jahwes, en Sammlung 
gemeinverstandlicher Vortrage 122 [1927] 26s). Estas concepcio¬ 
nes quedan dentro de los límites de la tesis de S. Mowinckel de 
que en Jerusalén se celebraba una fiesta de entronización de 
Yahvé (S. Mowinckel, Psalmen-Studien II) y, por tanto, acen¬ 
túan con énfasis que en el v. 10 se designa a Yahvé como «Rey». 
Pero a propósito de la designación de Yahvé como «rey», cf. 
Introducción § 10, 1; cf. también H.-J. Kraus, Gottesdienst in 
Israel (1962) 239ss. Además, será difícil suponer que, en el culto 
de Israel, se producía una teofanía (¿representada dramática¬ 
mente?). Por eso, nos arriesgaremos a sospechar que el cántico 
cultual tomado de los cananeos y aplicado a Yahvé, se entonaba 
con ocasión de una «proskynesis» o prosternación del rey ante 



Yahvé, al proceder el rey a entrar en el santurario (cf. el comen¬ 
tario de Sal 95,6; 96,9; 99,5 y supra, Introducción § 10, 1). El G 
podría contener una tradición fiable, al recordarse en él (en el 
título del salmo), como ocasión, la fiesta de los Tabernáculos 
(pero acerca de las paráfrasis e interpretaciones, a modo de «tar- 
gum», de la versión de los Setenta, cf. N. A. van Uchelen, 171s). 

Después de todo lo que se ha dicho acerca de la procedencia 
cananea del Sal 29, podríamos convenir en que el salmo del anti¬ 
guo testamento se adaptó en época muy temprana. Pero es discu¬ 
tible que podamos ofrecer más detalles. H. Cazelles piensa que 
el nivel más antiguo del Sal 29 pertenece al tiempo del rey Da¬ 
vid, pero que luego se procedió a una reinterpretación del mismo 
por influencia de los profetas (H. Cazelles, Une relecture du 
Psaume XXIX?, en A la rencontre de Dieu. Mémorial A. Gelin 
[1961] 119-128). A. Deissler piensa incluso que puede ofrecer 
puntos de partida para creer que el Sal 29 se compuso en época 
posterior al destierro. Sin embargo, no tenemos puntos de parti¬ 
da sólidos. Más bien, deberá servirnos de orientación la opinión 
general de T. H. Gaster: «Algunas estructuras hímnicas, deriva¬ 
das de esos usos primitivos (es decir, ugaríticos), sobrevivieron 
en convencionalismos literarios» (64). Sobre todo, las tradiciones 
de teofanía representaban un antiguo tipo cananeo de tradición 
(cf. J. Jeremías, 73s). 

Las imágenes y concepciones del Sal 29 presentan a Yahvé como 
Dios de la tormenta. Indudablemente, se han recogido aquí y se han 
aplicado a Yahvé algunos elementos de la veneración del oriente anti¬ 
guo al dios de la tormenta. En la literatura religiosa de Babilonia encon¬ 
tramos himnos que celebran la poderosa voz de Enlil que resuena como 
el trueno. Estos mismos conceptos y actos de glorificación se aplican 
luego también a otros dioses, especialmente a Marduk: 

«La palabra que allá arriba hace que los cielos tiemblen; 

la palabra que hace que acá abajo se estremezca la tierra; 

la palabra que aniquila a los Anunnaki... 

Su palabra hace temblar los cielos, hace estremecerse la tierra... 

La palabra del Señor es la inundación que surge por una tormen¬ 
ta, que oscurece el rostro; 

la palabra de Marduk es una inundación que vence a la presa. 

Su palabra arrastra grandes arbustos de loto (?); 

su palabra es tempestad, lo carga todo de pesadez (?). 

La palabra de Enlil viene como huracán, sin que el ojo la vea». 

Cf. B. Meissner, Babylonien und Assyrien II (1925) 158s. Habría 
que tener en cuenta sobre todo los himnos de Adad-Rammán, en los 
que se describe la majestuosa aparición de la divinidad de la tormenta 
(H. Gressmann, AOT 2 , 248s). H. L. Ginsberg fue el primero en reco- 



nocer y probar con referencia a paralelos cananeos y ugaríticos que es 
muy probable que el Sal 29 se derive directamente de un himno cananeo 
a Baal y glorifique su manifestación numinosa en medio de la tormenta 
(H. L. Ginsberg, Kitwe Ugarit. The Ugaritic Texts [1936] 129s). Cf. tam¬ 
bién T. H. Gaster, Psalm 29: JQR 37 (1946-1947) 55ss y F. M. Cross, 
BASOR 117 (1950) 19s. En lugar de Baal-Hadad se pone a Yahvé. El 
significado polémico que, en esta recepción, supera el mito cananeo, 
será estudiado en la interpretación. 

Al estudiar los datos de la historia comparada de las religiones, de¬ 
bemos tener muy en cuenta, claro está, que Yahvé no ocupa el puesto 
de cualquier Baal-Hadad, pero que el Sal 29 nos permite reconocer 
clarísimamente la jerarquía monárquica del panteón de los dioses. El 
concepto de un Dí2U> bV3, a quien están subordinados los D'bN 'ja (v. 
1), y la imagen del «Rey del cielo» (v. 10), que tiene su trono majestuo¬ 
samente por encima del bian, constituyen el fondo de este himno. En 
todo caso, el Sal 29 es muy antiguo, quizás uno de los más antiguos 
salmos del antiguo testamento. 


Comentario 

1 Sobre "rn 1 ? nnm, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

En el preludio hímnico del Sal 29, los imperativos son signifi¬ 
cativos. En el comienzo mismo se invita a un grupo, a un coro, 
a glorificar a Yahvé. Se trata del grupo de los «seres divinos», 
los D'bN '33. Con este concepto cobra vida una imagen mitológi¬ 
ca que debemos investigar en cuanto a sus presupuestos y sus 
contextos. Se encierran aquí dos niveles de significación, que he¬ 
mos de estudiar uno por uno. 1. La expresión D'bN '13 nos re¬ 
cuerda aquel panteón de dioses que están subordinados a una 
divinidad suprema de carácter regio. El dios rey (cf. el v. 10) 
recibe el homenaje de los dioses inferiores, que están subordina¬ 
dos a él. Y, así, en Babilonia los dioses subordinados tributan 
honores al dios rey Marduk. En el antiguo testamento, esta ima¬ 
gen del panteón celestial se trasparenta clarísimamente en el Sal 

82.1 (cf. Introducción § 10, 1). Los dioses y los poderes se hallan 
sometidos a Yahvé (Sal 97,7). El asume el puesto de la divinidad 
suprema, que en el antiguo Canaán era denominada DriUi bP3, 
qbn y 'P'bybN. 2. En el antiguo testamento, este panteón de 
dioses, los □'*?N '33, quedó «desmitologizado», por cuanto los 
poderes divinos se concibieron como espíritus del mundo celes¬ 
tial que estaban al servicio de Dios (1 Re 22,19; Is 6,2s; Job 1,6; 
2,1; 38,7; Sal 89,7; 103,20; 148,lss). En este sentido hay que 
entender también la expresión D'bN '33, que aparece en el Sal 

29.1 (a propósito del significado de '33, cf. BrSynt § 74c). Sin 
embargo, se trasparenta el significado original de esta expresión. 



Sobre el tema de los "OH, cf W Herrmann, Die Gottersoh- 
ne ZRGG 12 (1960) 242-251, G Cooke, The Sons of (the) 
God(s) ZAW 76 (1964) 22-47 (a propósito del Sal 29, cf las p 
24ss) 

Los «seres celestiales» deben «tributar gloria» a Yahve (cf 
Sal 148,lss) La manera en que debe ejecutarse la invitación a 
«tributar gloria» (TDD TDH) a Yahvé aparece clara en el v 9 
TIZO como clamor, como aclamación hímnica, es seguramente 
una glorificación de cuño arcaico en la que debieron desempeñar 
algún papel aplicaciones originalmente mágicas el TDD propio 
(la propia «gloria»), en la aclamación, se le entrega y dedica al 
que es más fuerte y poderoso, se le trasfiere a él mediante la 
poderosa palabra del himno Pero debemos preguntarnos cuál es 
la verdadera significación de TDD Habra que contar, en el anti¬ 
guo testamento, con la confluencia de dos componentes 1 TDD 
tiene una innegable inclinación hacia las cosas que hay en la na¬ 
turaleza (tendencia que se remonta a tradiciones preisraelitas), y 
se aplica sobre todo a las esplendorosas y temibles teofanías de 
los «numina» cananeos del cielo y de la tierra 2 En la compren¬ 
sión específicamente israelita del "TDD se trata de la justicia de 
Yahvé en su actuación, esa justicia que debe respetarse (cf C 
Westermann, THAT I, 805s) De todos modos, "TDD, en el anti¬ 
guo testamento, es «una realidad perceptible por los sentidos», 

«la potencia (de Yahvé), su prestigio, su honor, todo lo cual se 
ha vuelto sensible en el mundo bajo las formas mas diversas» 

(G von Rad, TeolAT I, 304) Es algo que llena toda la creación 
(Is 6,3) Los seres terrestres y los seres celestiales tienen la obli¬ 
gación de «cantar con alabanzas la gloria de su potencia (de la 
potencia de Yahvé)» (G von Rad I, 304) Si el Sal 29 debiera 
considerarse como un cántico que invita a la prosternacion so¬ 
lemne ante Yahvé (cf supra ), entonces tendríamos que suponer 
que un acto celestial correspondería al himno terrenal de alaban¬ 
za y adoración (cf especialmente el Sal 148) En este contexto 
tendría sentido la adaptación del salmo cananeo, sobre todo su 
enérgica debilitación al sustituirse lo de EPbN 'ID por DDNbra 
(Sal 148,2), debilitación que, aunque no se hace explícitamente, 
se entiende ya implícitamente en la adaptación veterotestamenta- 
ria del Sal 29 Pues los seres celestiales representan la corte del 
Rey Yahve (v 10, cf Gen l,26ss, Sal 8,6), son espíritus que se 
encuentran ante Yahvé para acatarle y servirle (Sal 104,4) 

Sobre mu> "TDD («la gloria de su nombre») en el v 2 cf O 2 
Grether, Ñamen und Wort Gottes im Alten Testamenta BZAW 
64 (1934) 38s En el Sal 29 se trata del ETú, del nombre de mrp 



El es el rey del mundo celestial, y ningún otro. Las ideas del 
himno cananeo original se iluminan por la presencia misma del 
nombre de nirp y por la realidad de este Dios revelado a Israel. 
Sólo a él debe tributar homenaje el mundo de los poderes celes¬ 
tiales. Gracias a los textos ugaríticos se ha aclarado el sentido de 
la expresión ímp'imna («en su santa aparición», cf. supra, la 
nota de crítica textual). Cuando el Rey de los cielos hace su 
aparición (en medio del fragor de la tormenta), debe resonar el 
himno de homenaje a Yahvé. 

3 Después del introito (v. 1-2), se describe en los v. 3-9 
la teofanía en medio del fragor de la tormenta. ^1 p es la voz del 
trueno, la palabra que retumba majestuosamente. 

Los himnos dedicados al dios de la tempestad (Adad Rammán, Baal 
Hadad) nos dan a conocer claramente que en el retumbar del trueno se 
escuchaba la palabra de poder de la divinidad. En los textos ugaríticos, 
kl es la palabra del trueno: C. H. Gordon, Ugaritic Handbook II, 141 
(51, V, 70; 51, VII, 29-31). En los textos de Amarna, la voz del faraón, 
su palabra poderosa, se compara con el trueno de Adad: sa id-din ri-ig- 
ma-su i-na Samé ki-ma addi ü ta(r)-ku-ub gab-bi máti" iS-tu ri ig-mi-Su 
(J. A. Knudtzon, Die El-Amarna-Tafeln, Vorderasiatische Bibliothec 2 
[1915] 608). En el antiguo testamento estas concepciones hallaron un 
notable eco. El poder de Yahvé se expresa en medio del trueno (Sal 
18,14; Is 30,30; Job 37,4s). Desde el cielo retumba como el trueno la 
voz de Dios (Sal 68,34), como palabra del Juez poderoso (Am 1,2; J1 
4,16; Jer 25,30). Así como en el mundo antiguo la creencia en que el 
dios supremo es el juez y el creador se asocia con la concepción del dios 
altísimo y del rey del cielo, así también bl p es la palabra de poder, la 
palabra que retumba como el trueno, la voz del Juez (Sal 46,7; Is 30,30) 
y del Creador (Sal 77,18; 104,7). 

Cuando en el v. 3 se afirma que la voz de trueno de Yahvé 
retumba «sobre las aguas», se hace referencia indudablemente al 
bian, mencionado en el v. 10. En el término de mitología cósmi¬ 
ca b*Qn se expresa el concepto del «océano celestial»; Gén 6,17; 
7,6ss; 9,11 (J. Begrich, Zeitschrift für Semitistik VI [1928], 135s). 
trínn («las aguas») —según la definición de Gén 1,7— son EPrín 
y>¡7lb bpn YtPN («las aguas que estaban sobre el firmamento»). 
Esto quiere decir, por tanto: en lo alto del cielo retumba la voz 
de trueno (bl]7 - CP yin) de Yahvé, del TirDH'bN. Cf. a este 
propósito, "TUDn qbD en Sal 24,7ss, y en el nuevo testamento ó 
íleos Tfjg óó^rjg (Hech 7,2). 

-6 La voz de Yahvé irradia fD («poder») y Tin («majestad») 
(v. 4); desciende sobre la tierra con fuerza destructora (v. 5). 



Se quiebran los cedros del Líbano, símbolos de lo alto y orgullo¬ 
so (Is 2,13), imágenes de lo que es verdoso y estable (Sal 92,13, 

104,16) El Líbano y el Sanón «saltan», tiemblan bajo el fragor 
de la voz de trueno (v 6) El paralelismo «Líbano-Sarion» apare¬ 
ce también en textos uganticos (C H Gordon, Ugaritic Hand- 
book II, 142 51, VI, 18-19 20-21) Se trata, por tanto, de una 
expresión estereotipada que procedía del ámbito fenicio Pero 
6 donde se halla el ptlP (en ugantico, sryn ) 9 Gordon piensa en la 
cadena del Antilíbano ( Ugaritic Handbook III, 274) Pero la ex¬ 
plicación que se da en Dt 3,9 es probablemente correcta los 
fenicios (D'ITS) llamaban Sarion al monte Hermon Sobre la 
imagen del v 6, cf Sal 114,4 

Con U>N nun 1 ? («llamas de fuego», v 7) aparecen los rayos 7-8 
en la descripción de la teofama en medio de la tormenta Compá¬ 
rese Sal 18,9, 97,3s, Is 30,27 La imagen es la siguiente la voz de 
trueno de Yahve «arroja» (literalmente, «hace saltar», asn) lla¬ 
mas de fuego El v 7 da la impresión de haber sido insertado 
entre los v 6 8, y (con la adición de las palabras TDDrrbN 
□nnn, «el Dios majestuoso truena», en el v 3) pudo haber esta¬ 
do detrás del v 2 o también delante de las palabras ibavni («y 
en su palacio») en el v 9 En todo caso, la combinación geográ¬ 
fica del Líbano (v 6) y de Cades (v 8) encierra en sí una relación 
muy intima y nos permite reconocer una orientación geográfica, 
que no está escogida «a capricho» (F Notscher), sino que sigue 
un cuño tradicional En cuanto a la mención del «desierto de 
Cades» ( mdbr qds) en Ugant, cf C H Gordon, Ugaritic Hand¬ 
book II, 145 52, 65 También el desierto se estremece bajo el 
retumbar de la voz del trueno La combinación de «Líbano» y 
«Cades» {‘en kdes ) ¿describe la jurisdicción del "fin («rey») 
como yiNrrbP ynN («señor de toda la tierra», cf Sal 97,5) se¬ 
gún, posiblemente, una antigua concepción cananea del espacio 
que corresponde a la suprema divinidad monárquica^ 

El ultimo enunciado, en el v 9, sobre la poderosa voz de 9 
Yahve y sus efectos se refiere al mundo animal Los animales, al 
estremecerse de miedo, se ponen de parto prematuramente Esta 
asociación entre los temblores de tierra y los dolores de parto es 
misteriosa e insondable Ahora cabria esperar que se hablara 
también de los efectos que la voz de trueno de Yahve tiene sobre 
los hombres Pero en este lugar se interrumpe súbitamente la 
descripción Probablemente, el texto sufrió daños durante el pro¬ 
ceso de su trasmisión 

En su sección final (9b 10) el himno retorna a la situación 9b-10 
observable en el introito (v 1-2) VD’D es el palacio celestial 



(Sal 11,4; Miq 1,2; Hab 2,20). Es el prototipo y el antitipo supra- 
mundano del templo. En él se tributa a Yahvé el gran homenaje 
con el clamor TDD («¡gloria!»; cf. Is 6,3; Sal 19,2; 148,1; 150,1). 
«Este v. 9b es la clave de todo el salmo; nos conduce desde el 
tumulto terreno hasta el santuario del cielo, donde el coro celes¬ 
tial festeja el acontecimiento terrestre, reconociendo (y celebran¬ 
do), en él una manifestación de la gloria (de Yahvé)» (G. von 
Rad, TeolAT I, 441). En su calidad de qbn, Yahvé tiene aquí su 
trono (literalmente: «ha puesto aquí su sede») sobre el blhE 
«para siempre» (Sal 93,2). El es el soberano del mundo, que ha 
puesto a sus pies el caos amenazador (Sal 93,3ss). Aquí se escu¬ 
chan, seguramente, elementos de la teología de la creación (cf. 
H. Gressmann, AOT 2 111, 116s). 

11 Indiferentemente de que consideremos el v. 11 como adición 
posterior o como fragmento original del salmo, no cabe duda de 
que este versículo no es un «apéndice patriótico» (como se empe¬ 
ña en hacernos creer H. Gunkel, que no se cansa de su delibera¬ 
da tendencia a la secularización). El deseo expresado en esta 
oración declara formalmente, en el contexto del salmo, la si¬ 
guiente certeza: Dios, que es poderoso en su palabra, es el Señor 
de su comunidad. ¡Aplique él graciosamente su poder —ese po¬ 
der descrito anteriormente— a la salvación de su pueblo elegido! 


Finalidad 

En su obra Gott und Mensch im Alten Testament (BWANT 
III/2 [1926] 39), dice lo siguiente J. Hempel, refiriéndose al Sal 
29: «No puede negarse que, en los tiempos antiguos, la fe en el 
poder de Yahvé sobre la naturaleza y la historia era, más bien, 
unilateral, porque se centraba esencialmente en la faceta destruc¬ 
tora y violenta de la actividad divina». Esta apreciación del anti¬ 
quísimo salmo 29 y esta integración del mismo en un esquema 
evolutivo de la historia de las religiones, carece de objetividad. 
En esta explicación se pasa por alto el proceso agudamente polé¬ 
mico de la confrontación de Yahvé con las pretensiones monár¬ 
quicas de la suprema divinidad cananea, y el elemento físicamen¬ 
te destructor de la divinidad que aparece en la tormenta, se su¬ 
bordina a un criterio de valoración basado en la historia de la 
piedad. Ahora bien, para la comprensión de este himno es nece¬ 
sario tener en cuenta lo siguiente: 

1. Todas las expresiones de majestad y gloria que en el 
ámbito cananeo se aplican a Baal-Hadad y al «Rey del cielo», se 



trasfieren exclusivamente a Yahvé. El es el único 7133H (v. 

9b.10; Sal 24,8ss), a quien rinden homenaje los poderes celestia¬ 
les (v. l-2.9b). A él, y sólo a él, le corresponde toda gloria. Es 
importante ver cómo Israel penetra en la esfera de las pretensio¬ 
nes de la «divinidad suprema», y mediante la adaptación y supe¬ 
ración de las arcaicas descripciones del poder aprende a experi¬ 
mentar de nuevo la realidad de Yahvé. No se trata, pues, simple¬ 
mente, de que Israel haya usurpado sin más un himno original¬ 
mente cananeo (y, con ello, teología cananea), limitándose a sus¬ 
tituir el nombre de Baal por el tetragrama. No, sino que Israel 
«formuló literalmente éstos y otros textos análogos en el ‘nombre 
de Yahvé’ y los utilizó y trasmitió como enunciados de su propia 
fe» (H. Strauss, 101). 

2. La manifestación de Dios en medio de la tormenta se con¬ 
virtió —en el antiguo testamento— en elemento esencial de la 
descripción de una teofanía. La revelación de Yahvé es siempre 
un acontecimiento. La aparición de Yahvé (min, v. 2) sucede en 
el desencadenamiento de una tormenta, en el retumbar del true¬ 
no, y en el relampagueo del rayo. Así es como se señalizan y 
codifican lo amenazador, lo sobrecogedor y lo subyugador de la 
venida de Dios, del «totalmente Otro». Pero jamás se presenta a 
Yahvé en el antiguo testamento como el Dios de la tormenta. Se 
trata siempre de una simple manifestación, de una forma de apari¬ 
ción de la que Yahvé emerge con toda su personalidad, dirigiendo 
su palabra a los hombres, haciéndoles promesas e imponiéndoles 
mandamientos. El nombre de «Yahvé», el 7133 (v. 2) de su nom¬ 
bre, ocupa un lugar tan decisivo y dominante en el centro de todo, 
que el himno y sus descripciones de teofanía no se entienden ni se 
escuchan debidamente sino a partir de Yahvé y en orientación a 
él. Al mismo tiempo, no debemos olvidar que el Sal 29 no estuvo 
nunca solo en el culto de Israel, sino que se entonaba siempre en 
combinación con otros cánticos y oraciones dirigidos a Yahvé. 
Además, no debemos hacer caso omiso de los componentes, polé¬ 
micamente antitéticos, que con filo agudo militan contra la adora¬ 
ción de las divinidades cananeas. El Sal 29 se entona con vivo 
clamor en un entorno marcado por el culto de Baal. Y este himno 
manifiesta el derecho exclusivo de Yahvé, el Creador, al mundo 
celestial y al mundo terreno. Yahvé se manifiesta. El 7133 de Yah¬ 
vé resplandece e irradia su luz. La voz de Yahvé resuena podero¬ 
sa. El conmueve el cielo y la tierra. A él tienen que rendirle home¬ 
naje y servirle todos los poderes. 

3. Claro que el 737 (la «palabra») con que Yahvé se dirige 
a los hombres en otros pasajes del antiguo testamento y les mani- 



fiesta su «yo» majestuoso, resuena en el Sal 29 con el nirP‘blj7 
(«la voz de Yahvé») que retumba en el cielo como el trueno, 
hace que se estremezca la tierra y llena de pavor a los animales. 
Este elemento «impersonal» y «naturalístico» del mrP'blp está 
determinado por la insistente y viva confrontación con el himno 
cananeo preexistente. Ahora bien, en Israel, ¿puede entenderse 
por mrp'Vip otra voz que no sea la voz de Dios que se manifestó 
a su pueblo elegido? El orante del antiguo testamento, que une 
su voz al homenaje que se rinde al Rey Yahvé, ¿no verá siempre 
en el mrP'blp una mera y grandiosa ilustración del ni¡T>'-Q'T («la 
palabra de Yahvé»), que es siempre poderosamente eficaz? Cla¬ 
ro está que es el Juez sobrecogedor el que se manifiesta en la 
voz del trueno (cf. Am 1,2; J1 4,16). Pero ¿podremos contrapo¬ 
ner «juicio» y «salvación» de forma tan antitética, en el desarro¬ 
llo histórico, como trata de hacerlo Hempel? 

4. Conviene que nos fijemos en que el v. 11 pide que todo 
el poder de Yahvé, descrito en los v. 1-10, se conceda a la comu¬ 
nidad de Israel. Ese poder debe ejercitarse de manera salvadora 
en el pueblo elegido. No importa el momento que asignemos a 
la composición de la súplica del v. 11. No importa que esa súplica 
sea original o —lo que es más probable— sea secundaria. Lo 
cierto es que el v. 11 enuncia claramente lo que es inviolable¬ 
mente válido y determinante en todo momento para la compren¬ 
sión del Sal 29, y que este enunciado se cantaba en el culto del 
antiguo testamento: Yahvé es el Dios de Israel. Y a Yahvé se le 
conocía únicamente en esta relación. Yahvé es el Dios que, con 
su poder, se halla a favor de su pueblo, y a quien, por tanto, hay 
que invocar e implorar para que bendiga a su pueblo con mbty. 
Y a que lo haga con la plenitud de su poder como Dios del cielo 
y Rey soberano. 



Salmo 30 


CANTICO DE ACCION DE GRACIAS POR 
HABER SIDO LIBRADO DE LA MUERTE 


Bibliografía : J. Schildenberger, Tod und Leben. Eine Auslegung von 
Ps 30 (29): BiKi 13 (1958) 110-115; L. Wachter, Drei umstrittene Psal- 
menstellen (Ps 26,1; 30,8; 90,4-6): ZAW 78 (1966) 61-68; E. J. Tromp, 
Psalm 30 en de bijbelse bezinning op de dood: Óns gestelijk leven 44 
(1967-1968) 364-376; J. Schreiner, Aus schwerer Krankheit errettet. Aus¬ 
legung von Psalm 30: BiLe 10 (1965) 164-175; H.-J. Kraus, Vom Leben 
und Tod in den Psalmen, en Biblisch-theologische Aufsátze (1972) 258- 
277; W. Beyerlín, Kontinuitat beim ‘berichtenden Lobpreis des Einzel- 
nen, en Wort und Geschichte. Festschrift K. Elliger, AOAT 18 (1973) 
17-24. 


1 Salmo. Cántico para la dedicación del templo. De David. 

2 Te ensalzaré, oh Yahvé, porque me has elevado 

y no has permitido que mis enemigos se regocijen a causa de mí. 

3 Oh Yahvé, Dios mío, 
te supliqué; 

tú me has sanado. 

4 Oh Yahvé, sacaste del Sheol mi alma, 

me llamaste a la vida ‘de entre los que se hunden en la fosa’ 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 . 

5 ¡Cantad a Yahvé, los que sois sus devotos, 
y tributad alabanzas a su santa memoria! 

6 Porque su ira dura poco, pero su bondad b es para toda la vida; 
por la noche ‘ ,c (hay) llanto, ¡pero a la mañana, júbilo! 

7 Dije (una vez) en dicha d segura: 

«¡Jamás vacilaré!». 

8 " e Por tu favor ‘fui puesto ,f sobre ‘sólidas montañas’. 

Ocultaste tu rostro y quedé horrorizado. 

9 A ti clamé, oh Yahvé, 
y supliqué a mi Señor: 

10 ¿De qué te sirve mi sangre, si desciendo a la fosa? 

¿te alabará el polvo? ¿proclamará tu fidelidad? 



11 ¡Escucha, oh Yahvé, y ten piedad! 

¡Oh Yahvé, sé mi auxiliador! 

12 Tú has cambiado mi lamento en danza, 

has desatado mi cilicio, me has ceñido de gozo, 

13 para que ‘mi corazón’ 8 te cante y no calle, 

para que, oh Yahvé, Dios mío, te alabe por siempre. 

4 a Qeré: TPD («de mi descender», «de forma que yo no des¬ 
cienda»). Es correcta la lectura del Ketib, algunos manuscritos, el G, el 
•9’ y el S: lU'mi’n (cf. Sal 28,1). 

6 b Habría que traducir literalmente: «Por poco tiempo (actúa él) 
en su ira, pero durante toda la vida en su bondad». 

c La peculiaridad del v. 6 consiste en que hay una descripción de 
situaciones, o de alteraciones de situaciones, bajo el gobierno de Yahvé, 
en cuatro frases breves con dos miembros cada una, pero en las que no 
hay un solo verbo en forma finita. y ,l 7'> da la impresión de ser una adi¬ 
ción que facilite la lectura, pero debe suprimirse por razones métricas. 

7 d ’lbiy es probablemente una contracción o un error de escritura, 
y que debe decir: ’nibiy. 

8 e Para la crítica textual del v. 8, cf. también L. Wáchter (ZAW 78 
[1966]). ríirv> debe suprimirse probablemente por razones métricas. 

f El TM es ininteligible («tú habías establecido poder sobre mi 
montaña» [?]). El T: íl> v nnb = «sobre sólidas montañas». Entonces, 
habría que introducir probablemente la enmienda ‘•jn'TJpJJD o Tnapn. 

13 g El G lee >733. 


Forma 

«Desde el punto de vista poético, el Sal 30 es uno de los 
mejores salmos ya que se distingue por su estilo ágil y fluido, a 
pesar de un metro difícil, por sus bellas y apropiadas imágenes, 
por su disposición clara y por su sentimiento uniforme» (B. 
Duhm). La «clara disposición» de este salmo nos ofrece por de 
pronto el siguiente cuadro: v. 1, título; v. 2-4, se alaba a Yahvé, 
que salvó al orante de la enfermedad y del Sheol; v. 5-6, invita¬ 
ción a todos los piadosos a que alaben a Yahvé, y declaración a 
modo de confesión (v. 6); v. 7-13, descripción de la curación y 
de la ayuda recibida, terminando todo con alabanza. 

Por el contrario, el metro del Sal 30 es extraordinariamente 
movido y agitado. Predomina el metro 4 + 4: v. 6.8.10.12.13. El 
metro 4 + 3 aparece en los v. 2.4. El metro 3 + 3 lo encontramos 



en los v. 5.9.11. El metro 3 + 2, en el v. 7. Y el metro 2 + 2 + 
2, en el v. 3. 

El Sal 30 pertenece por su forma al grupo, más general, de 
cánticos de oración y está caracterizado claramente como cántico 
de acción de gracias de un individuo, como toda. Cf. Introduc¬ 
ción § 6, 2, I y; F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte von 
Hymnus und Danklied in Israel , WMANT 32 (1969) 235s. El v. 
2 tiene la forma característica de la fórmula de toda. Es caracte¬ 
rístico el estilo de interpelación en los v. 5s. En la forma de 
himno imperativo que invita a sumarse al cántico y a la acción de 
gracias, se anima a participar a las personas que rodean al que 
canta y ora. Lo curioso en todo esto es que, en forma epigramá¬ 
tica, se formulan enunciados generales sobre la forma en que 
Yahvé actúa. El acontecer concreto se generaliza y se sintetiza 
en su transcurso decisivo en una frase como la del v. 6. Sobre la 
función de tal versículo, cf. L. Krinetzki (ZThK 83 [1961] 350s). 
En la interpelación que se dirige a Yahvé en forma de plegaria 
se habla a continuación: de la aflicción (v. 8b), de las ardientes 
súplicas (v. 9-11) y del giro salvador que tomaron las cosas (v. 
12). Para terminar, se indica en el v. 13 la finalidad a que tiende 
la actuación de Yahvé en todo cuanto sucede. 


Marco 

El cantor del salmo contempla retrospectivamente, con ac¬ 
ción de gracias y con alabanzas, la curación y la ayuda que le 
sobrevinieron por obra de Yahvé. Por el v. 3 se ve clarísimamen- 
te que el salmista había estado enfermo de mucha gravedad y 
que fue curado (N21). En los v. 7s nos describe de manera im¬ 
presionante cómo fue él arrancado de una felicidad sin preocupa¬ 
ciones (v. 7), y tuvo la estremecedora experiencia de sentir el 
ocultamiento de Dios (v. 8). En los v. 10-11 se escucha luego la 
oración de súplica que brotó de aquella situación de angustia y 
aflicción y se elevó hasta Yahvé. Pero en los v. 12-13 se entonan 
con aire de triunfo la acción de gracias y la alabanza, ante la 
maravillosa trasformación que ha experimentado su suerte. Ha¬ 
brá que suponer que el salmista canta en el lugar santo su cántico 
de acción de gracias como n*nn. El Sal 30 debe ser muy antiguo. 


Comentario 

A propósito de TlíaTE y Tnb, cf. Introducción § 1 

La definición rpan nDJrr'PU’ causa la impresión de [¿¿p^rsidM»' 



añadida —secundariamente— entre TlriTO y Til 1 ?. Es evidente 
que el Sal 30, como cántico de acción de gracias de un individuo, 
desempeñó a partir del año 165 a.C. un papel importante en la 
fiesta de la nueva dedicación del templo (1 Mac 4,52ss; 2 Mac 
10,5ss; Jn 10,22), y por ello mismo fue trasferido de la experien¬ 
cia individual a la vida de comunidad y a su culto. Parece poco 
probable la conjetura de Torczyners en el sentido de que las 
palabras Trian XlDJn'T’iy fueran en otro tiempo un subscriptum 
del Sal 29 (ZDMG 64 [1912] 402). 

2 Con la exclamación hímnica DID' («te ensalzaré, 

oh Yhavé») comienza el cántico de acción de gracias (cf. Sal 
18,2 corregido; Ex 15,2; Is 25,1; Sal 34,4; 99,5.9; 145,1). Se 
«exalta» con alabanzas a Yahvé, porque él ha «elevado» (ribf) 
al que sufría y ha levantado al que se estaba hundiendo en el 
Sheol. Así como se saca un cubo del pozo (tal es el significado 
de n^T en qal en Ex 2,16.19; Prov 20,5), así también Yahvé ha 
sacado (cf. también Sal 18,17) de las profundidades (Sal 130,1) 
al que estaba gravemente enfermo (cf. infra). Los enemigos (cf. 
Introducción § 10, 4) aparecen en escena en un punto significati¬ 
vo de los cánticos de oración. Pronuncian un juicio sobre el que 
sufre y lo consideran evidentemente como quien ha sido «aban¬ 
donado por Dios», descubren que la causa de la enfermedad se 
halla en una «trasgresión» y se burlan de quien está pereciendo 
por «justo castigo». Los enemigos interpretan, además, la muerte 
cercana como la separación definitiva de Yahvé y «se regocijan» 
por el éxito que han tenido al analizar la vida de aquel desgracia¬ 
do. Pero, gracias a la intervención auxiliadora de Yahvé, ese 
«éxito» de Tos enemigos se desbarata. No triunfarán los poderes 
que separan de Dios. 

-4 En los v. 3 y 4 se ofrece un primer informe, breve y lleno 
de agradecimiento, del milagro de que el paciente ha sido es¬ 
cuchado y salvado. Sobre la invocación ’ilbN («Dios mío»), cf. 
O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ im Alten Testament: ZAW 61 (1945- 
1948) 3-16. La «ardiente súplica» (l>T\y) de la lamentación y ora¬ 
ción (cf. v. 10-11) fue escuchada (a propósito de Sn PW, cf. Sal 
18,7; 22,25; 28,2; 31,23; 88,14). Yahvé «sanó» a la persona gra¬ 
vemente enferma (cf. Sal 6,3; 41,5; 103,3; 107,20; G. von Rad, 
TeolAT I, 345). Estar gravemente enfermo significa, según la 
mente del antiguo testamento y del cercano oriente antiguo, mo¬ 
verse ya en el ámbito del blNty» (Chr. Barth, Die Errettung vom 
Tode in den individuellen Klage- und Dankliedern des Alten Tes- 
taments [1947] 93s). Mediante la curación salvadora, Yahvé 



«sacó» (nbyn) la 1P21 de la órbita del blNIú, es decir, de la esfera 
de perdición de lo que es no-mundo, del averno que devora la 
vida. \y£)i es aquí «la vida misma», la vida del orante (H. W. 
Wolff, Antropología del antiguo testamento , Salamanca 1975, 
36). A propósito de blNIP, cf. el comentario de Sal 6,6. El con¬ 
traste entre la vida y la muerte es vivísimo. Yahvé hizo salir de 
la esfera de la muerte al orante del salmo. Lo separó del grupo 
de los que descienden a la «fosa». 713 es aquí una expresión 
plástica que reúne en sí la imagen del sepulcro y del blNIP. Y, 
así, se habla aquí del «retorno a la vida sana del hombre entero, 
que por su enfermedad se encontraba ya expuesto al poder de la 
muerte» (H. W. Wolff, 38). Ahora bien, habrá que tener en 
cuenta que el salmo no describe la suerte de un individuo, sino 
que sirvió de formulario para quienes experimentaron una salva¬ 
ción correspondiente a estas amplias expresiones de oración y de 
acción de gracias, y ahora dan gracias a Yahvé en el recinto del 
santuario. En este formulario podían tener cabida no pocos in¬ 
fortunios de la vida. Y en él se reconocía y describía la profundi¬ 
dad de la desgracia y se confesaba la gratitud por la salvación 
experimentada. 

El salmista invita a los E'T’Dn («piadosos», «devotos») a 5 
participar en su cántico de alabanza y acción de gracias (v. 2.13), 
y los invita porque ellos, por la benignidad de Yahvé, están con¬ 
sagrados a él. Esto era habitual en Israel. La min se vuelve 
hacia un grupo de participantes en el culto, que en el lugar santo 
son testigos del cántico de acción de gracias (cf. Sal 22,23ss; 
35,18; 40,10; 116,14). La experiencia individual de la salvación 
se da a conocer a la comunidad. Y en labios de ella se escucha 
alabanza y confesión «en santa conmemoración». Mediante el 
cántico de acción de gracias, se evoca en la mente el acto de 
salvación de Yahvé. 73T, que a menudo va en paralelo con nut, 
es una conmemoración que da a conocer la presencia de Dios 
honrada en el acto de culto. Es normal en la min que experien¬ 
cias individuales se eleven a la categoría de comprobaciones uni¬ 
versales que tienen forma de confesión. Así es como hay que 
entender el v. 6. Una vez que Yahvé ha concedido su ayuda, no 
ha dejado de ser un breve momento (pn) el tiempo en que Dios 
estuvo airado y «ocultó su rostro» (v. 8) y permitió que el salmis¬ 
ta sufriera en la «esfera de la muerte», mientras que su gracia se 
extiende a lo largo de toda la vida y la llena (cf. Is 54,7-8). La 
«obra propia de Dios» ( opus proprium Del) determina la com¬ 
prensión del tiempo (cf. K. Barth, Kirchltche Dogmatik II/l, 
468). El sufrimiento, el llorar, se convierte en cosa de ayer, en 



cosa pasada. Con la nueva mañana, que es el momento de la j 
intervención salvadora de Yahvé (cf. Sal 46,6; 90,14; 143,8), ! 
hace irrupción el júbilo como elemento que en adelante va a j 
determinar la vida. En el antiguo testamento la relación del hom- ' 
bre con el tiempo se determina de manera decisiva por la cerca¬ 
nía de Dios (Sal 84,11). Con esa cercanía la vida recibe su esen- ; 
cial plenitud, que encierra en sí el sentido de la existencia. Tam¬ 
bién la «obra extraña de Dios» (opus alienum Dei), a saber, su 
ira y ocultamiento, aparece claramente a la luz de la experiencia 
de la salvación 1 . 

-11 En los v. 7-13 el salmista describe una vez más todo el proceso 
y se remonta muy lejos. Retrocede en su vida y nos cuenta los 
días en que él vivía sin tentaciones y tenía la convicción firme de 
que «¡Jamás vacilaré!» (v. 7). Esta expresión de una despreocu¬ 
pada seguridad de sí mismo se pone en el Sal 10,6 en labios del 
impío, y es característica del necio (Prov 1,32). En Dt 8,llss y 1 
Re 10,12 se pone en guardia contra el hecho de estar contento 
consigo mismo. Pero el salmista confiesa que por el jl^l («fa¬ 
vor») de Yahvé logró él esta seguridad imperturbada (v. 8). En 
una imagen intuitiva se describe plásticamente esta firme situa¬ 
ción: ry nmb ’nmun («fui puesto sobre sólidas montañas»; cf. 
Sal 18,34; 27,5 y passim ). Pero sucedió entonces que Yahvé 
«ocultó su rostro» e hizo que aquella persona que no había sufri¬ 
do contratiempos se estremeciera de terror. Por consiguiente, de 
Yahvé procedían la enfermedad y el sufrimiento. La ira de Yah¬ 
vé (v. 6) cayó sobre el que había sido tan feliz hasta entonces. 

Desde su aflicción clamó (N7J7; yi\y en el v. 3) y presentó 
ante el Señor sus ardientes súplicas (v. 9). El salmista nos recuer¬ 
da su oración de lamento y de súplica, de la que se citan unas 
cuantas expresiones en los v. 10-11. La pregunta ’Q'O ysrrnn 
(«¿de qué te sirve mi sangre?») resulta, al principio, muy extra- 

1. «Conditio nostra, fateor, tot miseriis in hoc mundo implícita est, tantaque 
varietate agitatur, ut nullus fere dies sine molestia et dolore praetereat, deinde 
Ínter tot dubios eventus fien non potest quin assidue anxii simus ac trepidi. Quo- 
cunque igitur se vertant homines, labyrinthus malorum eos circumdat: sed quam- 
libet multis irae suae signis terreat Deus, atque humiliet fideles suos, dulcedinem 
tamen gratiae suae semper adspergit, quae moerorem temperet ac leniat. Ergo si 
iusta trutina examinent iram et beneplacitum. semper verum erit, illam esse mo- 
mentaneam, hoc autem extendí usque ad vitae finem, quanquam ultra progredi 
convenit: perperam enim includitur Dei gratia intra huius caducae vitae fines. Ac 
omnino sic habendum, millos, nisi qui coelestis vitae gustu supra mundum ferun- 
tur, serio hunc indefessum et perpetuum gratiae Dei cursum sentiré, ut alacriter 
eius castigationes perferant» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius , a 
propósito de Sal 30,6). 


ña. Pero su significado queda determinado claramente en el se¬ 
gundo hemistiquio. Como en el Sal 6,6, el orante argumenta así 
ante Yahvé: si yo muero («si desciendo a la fosa»), perderás, oh 
Yahvé, una persona que te alabe y proclame tu DEN («fidelidad»). 

En el ya no se alabe a Yahvé (Sal 6,6; 88,lis; 115,17). 

Yahvé experimentaría entonces una pérdida, y no tendría ganan¬ 
cia alguna en que la persona mortalmente enferma se fuera el 
blNiy. Esta argumentación tan singular que el orante formula 
ante Yahvé para moverle a intervenir, nos permite ver el sentido 
en que el salmista entiende su vida. El sentido de su existencia 
es alabar a Dios. Que esa alabanza no se extinga es la única 
razón para que Yahvé salve a quien está gravemente enfermo 
(cf. el comentario de Sal 6,6). En el v. 11 se expresan las peticio¬ 
nes características de una lamentación (cf. H. Gunkel-J. Begrich, 
EinlPs § 6). El orante pide ser escuchado (pniú) y suplica piedad 
(•pn). Invoca a Yahvé como auxiliador (7TP). Pero este recuerdo 
de la llegada súbita de la calamidad y de la lamentación expresa¬ 
da queda eclipsado de nuevo, inmediatamente, por el gran acon¬ 
tecimiento de que Dios se ha vuelto hacia él para salvarle (v. 12). 

Gracias a su intervención, Yahvé ha logrado un cambio 12 
decisivo, qan designa una inversión radical y completa de todas 
las circunstancias existentes. En este sentido, el verbo aparece 
con cierta frecuencia en el contexto de la destrucción de Sodoma 
y Gomorra. Como auxiliador y salvador, Yahvé ha convertido la 
lamentación de quien sufría en una gozosa danza en corro. La 
danza en corro es expresión suprema de la alegría de una fiesta 
(Jue 21,21; Jer 31,13; Lam 5,15). El vestido de penitencia (piy, 
«saco», «cilicio») se ha trocado por un vestido de fiesta. Yahvé 
mismo ha producido este cambio radical (cf. Sal 23,5). La afir¬ 
mación que a manera de confesión se formula en el v. 6, tiene en 
este suceso el respaldo de la experiencia. 

El cántico de acción de gracias de un individuo comenzaba 13 
con un enunciado en forma de himno. El salmo termina también 
con alabanza. La primera fase del relato se desarrolla a base del 
comienzo hímnico (v. 1-4); la segunda fase se encamina a la ala¬ 
banza final (v. 7-13). Con )yn*7 («para que») se hace referencia 
en síntesis a la segunda descripción. A propósito de 7123 en el 
sentido de «corazón», cf. el comentario de Sal 3,4. 


Finalidad 

Es muy significativo en el Sal 30 el hecho de que el sufrimien¬ 
to experimentado, al ser contemplado desde la perspectiva de la 



alabanza y la acción de gracias, aparezca a una luz especial. El 
sufrimiento es integrado en sentido total en el curso de la vida. 
Hubo una vez una época de seguridad sin perturbaciones (v. 7- 
8). Yahvé concedía como un favor aquella felicidad imperturba¬ 
da. Pero luego hizo irrupción súbitamente la desgracia. Yahvé se 
ocultó. Su ira cayó sobre el hombre (a propósito de flN, cf. el 
comentario de Sal 6,2). La vida se hundió en la aflicción de la 
enfermedad y en el «ámbito de la muerte». ¿Qué sentido tenía 
ese acto de ira de Yahvé? A la luz del cambio radical que se ha 
experimentado (v. 12) y de la salvación obtenida, no se cavila 
sobre esta pregunta. Recibe una respuesta clara desde la certeza 
de la experiencia de la salvación: si Yahvé muestra su gracia, 
entonces todo el peso y la penalidad del sufrimiento no dura más 
que un «breve momento» (V57). ¡Queda sólo un leve recuerdo 
del llanto de una noche! Pero ahora triunfan la clemencia y el 
júbilo, la acción de gracias y la alabanza. Se proclama la certeza: 
aütr| f| áodéveia oíw eoxiv rroóc ftávarov akV íméo Tfjg ÓóSgqg 
toñ fleo'O (Jn 11,4). La nueva realidad de la cercanía de Dios y 
de la ayuda divina llena por completo la vida y determina la 
comprensión de la existencia. El sentido de la vida es alabar a 
Dios (v. 10.13). Se invita a los □ > T > pn a que se unan a la glorifi¬ 
cación de Dios proclamada por el individuo (v. 5). Pues la ayuda 
de Dios que el individuo ha experimentado, no es en sentido 
propio (en un sentido que se refiera únicamente a su vida priva¬ 
da) su experiencia personal, algo que sólo a él le concierna. Así 
como el formulario de la oración de acción de gracias era una 
pauta de plegaria para la comunidad, así también la propia expe¬ 
riencia de sufrimiento y, sobre todo, la experiencia de la ayuda 
y de la salvación por obra de Yahvé era un testimonio que se 
daba ante la comunidad, un testimonio que se trasmitía a esa 
comunidad. Y eso se hacía mediante aquellos enunciados formu¬ 
lados ya como una pauta. Habría sido un fallo incalculable el 
que ese testimonio y esa trasmisión no hubieran tenido lugar, si 
la persona que había sido salvada hubiera permanecido en silen¬ 
cio (v. 13; cf. Sal 32,8; 66,16 y passim). «Aquí no se trata, cierta¬ 
mente, de una enseñanza en el sentido general de la palabra, de 
la comunicación de una sabiduría de la vida que uno ha adquiri¬ 
do por propia experiencia, sino que se trata de un testimonio en 
sentido riguroso de la palabra, es decir, de una palabra que ha 
adquirido su poder por haber precedido a ella un acto de Dios» 
(G. von Rad, Gottes Wirken in Israel [1974] 274). Y, así, las 
sentencias que se formulan en tales circunstancias (cf. v. 6) no 
tienen tanto el sentido de una instrucción general cuanto el de 
una revelación confirmada por un destino concreto. 



Salmo 31 


SUPLICA, CONFIANZA Y GRATITUD DE UNA 
PERSONA MORTALMENTE AMENAZADA 


Bibliografía : H. Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im Alten Testa- 
ment, BZAW 49 (1928); C. Winkler, ‘In deiner Hand ist meine Zeit’. 
Besinnung zu Ps 31,16 : BiLe 10 (1969) 134-137; W. Beyerlin, Die Ret- 
tung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutione- 
lle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 (1970). 

1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 En ti, oh Yahvé, he buscado protección, 

¡no permitas que jamás quede avergonzado! 

¡Sálvame en tu justicia! 3 

3 ¡Inclina a mí tu oído, 
sálvame en seguida b ! 

¡Sé para mí roca protectora 0 , 
castillo fuerte para ayudarme! 

4 Porque tú eres mi roca y mi fortaleza. 

¡Por amor de tu nombre, oh Yahvé d , 
condúceme y guíame', 

5 líbrame de la red, 

que en secreto me han tendido! 

Porque tú eres mi refugio f . 

6 ¡En tu mano encomiendo mi espíritu, 
tú me redimes, oh Yahvé, Dios fiel! 

7 Tú g aborreces a los que se aferran a vanas futilidades; 
pero yo confío en Yahvé. 

8 Me gozaré y me alegraré de tu bondad, 
porque has mirado mi aflicción, 

porque te has fijado en las adversidades de mi alma h 

9 y no me has entregado en mano del enemigo, 
y has puesto mis pies en lugar espacioso. 

10 Sé clemente conmigo, oh Yahvé, porque tengo angustia, 
mi ojo está enturbiado de pena 



11 Mi vida trascurre en lamento 

y en suspiros (se van) mis años. 

Mi fuerza se deshace en ‘miseria 4 , 
mis huesos se debilitan 11 . 

12 Ante todos mis enemigos 
me he convertido en oprobio, 

y ‘en querella’ 1 para mis vecinos, 
espanto para mis conocidos. 

Los que me ven en la calle 
huyen de mí. 

13 Estoy olvidado, borrado de la mente como un muerto, 
soy como vasija rota. 

14 Pues oigo el murmurar de muchos 
—el horror está por todas partes—, 
cómo traman juntos contra mí, 
planean quitarme la vida. 

15 Pero yo, yo confío en ti, oh Yahvé. 

Digo: Tú eres mi Dios. 

16 ¡Mi futuro está en tu mano; sálvame 

de la mano de mis enemigos y perseguidores! 

17 ¡Haz resplandecer tu rostro sobre tu siervo, 
ayúdame en tu bondad! 

18 ¡Oh Yahvé!, no me dejes avergonzado, porque clamo a ti; 
queden avergonzados los malvados, vayan mudos al Sheol. 

19 ¡Enmudezcan los labios de la mentira, 

los que con arrogancia ‘ ,m hablan contra el justo! 

20 ¡Cuán grande es, oh Yahvé, tu bondad, 
que has destinado para los que te temen, 

(y) has preparado para los que se refugian en ti 
delante de los hombres! 

21 Tú los acoges en la protección de tu rostro 0 
contra las calumnias 13 de la gente. 

Tú los acoges bajo la tienda, 
lejos de la querella de las lenguas. 

22 ¡Alabado sea Yahvé, 

porque me ha mostrado maravillosamente su gracia 
en el ‘tiempo de la opresión’* 1 ! 

23 Pero yo, yo pensé en mi angustia: 

He sido ‘arrojado’ 1 lejos de tus ojos. 

Pero tú escuchaste 

mi intensa súplica, 
cuando clamaba a ti. 




24 ¡Amad a Yahvé, todos los que sois piadosos! 
A los fieles los protege Yahvé. 

Pero él retribuye con medida colmada 
a quien obra con soberbia. 

25 ¡Sed fuertes y de corazón consolado, 
todos los que aguardáis a Yahvé! 


a El G y Sal 71,2 añaden 2 

b Quizás debiéramos leer aquí rnrtn. 3 

c e’y Sal 71,3 leen lipa. 

d Según un manuscrito y el S, habrá que suplir probablemente, 4 
por razones métricas, niiT’. Sobre el problema del metro, cf. infra, el 
apartado «Forma». 

e En vez de n^riíni aran, el S lee únicamente nnn:. 
f Quizás deba preferirse la puntuación mpn. 5 

g Según un manuscrito, el G, san Jerónimo y el S habrá que leer 7 
aquí nNPP, porque de lo contrario no se entendería, en su tendencia de 
dirección opuesta, la apódosis introducida por PNl. 

h El G, con su traducción eaojoag ex rajv ávayxojv rí¡v tjnjxijv 8 
¡ton, nos indica cómo hay que entender 3 PT por el contexto. Sería 
problemático considerar un texto hebreo JTnsn npunn, a base de la 
traducción que leemos en el G. 

i npai (= «mi alma y mi cuerpo») es, seguramente, una 10 
adición introducida para completar y, por tanto, debemos suprimirla. 

j El G y el S leen, en vez de 'Jipa (= «en mi culpa»): npa. Mejor 11 
aún o’: 'rí^a («en mi miseria», cf. v. 8). Para mantener ’PPa en el TM, 
no hay ningún punto de apoyo en el Sal 31. 

k KBL relaciona nPIPP con el término acádico ussu (= «tristeza»). 
Parece que no es necesario efectuar aquí ninguna corrección. 

1 1NI3 (= «mucho») tiene una extraña situación en el texto y 12 
encaja mal en el contexto. Como enmienda se ha propuesto leer NTII3, 

Tipa o 11313. Probablemente, la mejor sugerencia será la de Briggs: yni? 

(= «querella»), cf. Sal 80,7. 

m nal falta en el S y debe suprimirse en el segundo hemistiquio, 19 
que está sobrecargado. Otros comentaristas suprimen ¡7ríP o incluso 
pnp pnx-Vp. 

n Siguiendo tres manuscritos y el G habrá que insertar, por razones 20 
métricas, el nombre divino nirí> (cf. infra). 

o Es obvio, conforme a Sal 61,5, efectuar la corrección tpaia inpa: 21 
«bajo la protección de tus alas». Pero "p32 sería también posible. 

p 'Daa de P3T es hapax legomenon. Siguiendo a Bickell y a Duhm, 
sería obvio corregir: ’b'ain. 
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q lisa T>V3 (= «en la ciudad fortificada») no tiene aquí sentido. 
Con Wellhausen y Duhm debemos leer lista ny?. 

23 r ’nriJJ se halla únicamente en este lugar en todo el antiguo 
testamento. Probablemente se han intercambiado las consonantes. Flui¬ 
ría mejor la expresión: '1TJTJ1 (cf. Is 53,8; Sal 88,6; Lam 3,54). 


Forma 

El Sal 31 consta de dos partes que se distinguen claramente: 
los v. 2-9 y los v. 10.25. Las dos partes expresan lamentación, 
confianza y acción de gracias. Por este motivo, se podría sostener 
la opinión de que el Sal 31 consta en realidad de dos cánticos 
diferentes (así piensa H. Schmidt). Sin embargo, vemos que tam¬ 
bién en los Sal 18; 30; 102 hay dos partes que transcurren parale¬ 
lamente dentro de un mismo salmo. Evidentemente, el tipo de 
forma en que se aprecian dos fases, era un fenómeno bien cono¬ 
cido. Lo sorprendente es que, en la mayoría de los casos, el 
relato del cántico individual de acción de gracias que insiste en 
una profundísima lamentación, contiene este peculiar relato do¬ 
ble. Sobre los diversos elementos de la estructura del Sal 31, el 
análisis del género literario nos aportará elementos de juicio de¬ 
cisivos (cf. infrá). 

La reconstrucción métrica del Sal 31 ofrece grandes dificul¬ 
tades. H. Gunkel afirma lo siguiente con respecto al problema 
de principio: «En un texto así, es difícil decir hasta qué punto 
nos hallamos justificados para pulirlo». La simetría del parale¬ 
lismo de los miembros se ve perturbada a menudo por versículos 
de tres miembros, que ofrecen considerable resistencia al intento 
de llegar a una reconstrucción objetiva del metro. Por eso, habrá 
que partir de la observación de que en el Sal 31 tenemos un 
«metro mixto». Habrá que ser muy prudentes a la hora de 
coordinar las diversas partes. Sobre todo, en los v. 2-4 las dificul¬ 
tades son enormes. Por eso, en cuanto a estos versículos, nos 
limitaremos a enunciar cómo debe entenderse la acentuación: en 
el v. 2: 3 + 2 + 2; en el v. 3, probablemente: 3 + 2 y 3 + 3; en 
el v. 4: 3 y 3 + 2. En los v. 5ss, el cuadro es el siguiente: hay 
dobles cadencias de ritmo ternario en los v. 6.7.8 (además, al 
comienzo, hay una cadencia ternaria aislada) y también en los v. 
9.10.13.16.20.23 (hasta *ppy).25. Debe leerse el metro 3 + 2 en 
los v. 11.14.17.21 (hasta UbN).24. El metro 2 + 2 + 2 aparece 
en los v. 5.12 (dos veces).22.23 (en la segunda parte del ver¬ 
sículo). El metro 2 + 2 aparece en el v. 21 (segunda parte del 



versículo). El metro 4 + 3, en el v. 15. El metro 4 + 4, en el v. 
18. Y el metro 3 + 4, en el v. 19. 

Una primera visión de conjunto (cf. suprá) nos mostró ya 
que en el Sal 31 se observan diversas formas y elementos de 
expresión. Pero, antes de que el análisis se ocupe de las diversas 
unidades de la forma, tendremos que asignar la totalidad del 
salmo al grupo de formas de los cánticos de oración. Cf. Intro¬ 
ducción § 6, 2. Ahora bien, en casos particulares, la interpreta¬ 
ción del esquema estructural queda frustrado por las observacio¬ 
nes de crítica de la forma de que en los v. 2-18 hay peticiones, 
descripciones de una situación desgraciada y expresiones de con¬ 
fianza, mientras que entre los v. 18.19 se observa un cambio 
repentino, un giro decisivo. En el v. 19, la persona perseguida 
por enemigos tiene evidentemente ocasión y poder para enfren¬ 
tarse a sus adversarios e imponerles silencio. ¡El ha sido escucha¬ 
do! Por eso puede ensalzar a Yahvé y darle gracias en estilo 
hímnico (v. 19ss). En el v. 23 queda claramente atestiguado el 
giro que se ha producido en los acontecimientos: «¡Pero tú escu¬ 
chaste mi intensa súplica, cuando clamaba a ti!». El salmo termi¬ 
na con una parénesis dirigida a todos los que esperan en Yahvé 
(v. 24s). 

Habrá que tomar como punto de partida la idea de que el Sal 
31 se trasmitía como formulario de oración. Y ahora averiguare¬ 
mos hacia qué situación señala ese formulario. 


Marco 

Los últimos versículos del salmo muestran claramente que el 
cantor y el orante del Sal 31 se dirige a un grupo de personas. 
Evidentemente, el salmista, como era corriente con ocasión de 
una todá, había reunido en torno suyo a un grupo de oyentes, de 
la comunidad asistente al culto, para pronunciar en medio de ese 
círculo el cántico de oración y dar testimonio de lo acontecido. 
Cf. Introducción § 6, 2, I y. El cántico se entona en la situación 
que puede reconocerse en Sal 22,23. No habrá que buscar deta¬ 
lles de la vida personal. Los formularios de oración estandarizan 
las situaciones, y sólo nos permiten conocer muy a grandes ras¬ 
gos la situación de la vida del orante en la que él expresa sus 
sufrimientos y sus experiencias. No podemos averiguar si los cán¬ 
ticos de oración, compuestos y probablemente recitados en voz 
alta por los sacerdotes, podían ser completados y «concretados», 
y hasta qué punto podían serlo, por rasgos particulares de los 
que se hablase. Pero será difícil imaginarse con toda la viveza 



que ello requiere el proceso de la tradición, recepción y comple- 
mentación de estos cánticos. Especialmente los cánticos de ora¬ 
ción extensos y que muestran diversos niveles, muestran las hue¬ 
llas de un proceso de trasmisión que es difícil ya reconstruir en 
detalle. 

Del Sal 31 podremos deducir lo siguiente: La vida estaba de¬ 
bilitada y quebrantada (v. 10.11.13), y circundada de oprobios 
(v. 12). Los amigos se habían retirado (v. 12). Los enemigos se 
alzaban con mentiras (v. 19) y calumnias (v. 21). Se planeaba un 
asesinato (v. 5.14). La vida corría sumo peligro (v. 6). Todos 
estos enunciados hacen suponer que es probable que el formula¬ 
rio estuviera destinado para una persona perseguida, a pesar de 
ser inocente, y que se encontraba ya en el recinto del templo y 
había suplicado a Yahvé que le hiciera justicia. Sobre todo, el v. 
2 nos recuerda la institución del juicio dictado por Dios (cf. H. 
Schmidt; W. Beyerlin). Pero habrá que declarar que los perfiles 
de esa institución han quedado muy desdibujados. No descubri¬ 
mos referencias concretas al proceso sagrado del juicio dictado 
por Dios. Por eso, habrá que pensar más en formas convenciona¬ 
les de expresarse que en enunciados referidos directamente a 
una acción judicial. 

Según todo lo que llevamos dicho hasta ahora, es muy difícil 
determinar la fecha de composición. Un punto de contacto —ob¬ 
servado frecuentemente— del Sal 31 con las «confesiones» del 
profeta Jeremías no da pie en absoluto para afirmar que el salmo 
es un «ensartado de citas». Más bien habrá que pensar, cuando 
se descubren tales puntos de contacto, en el lenguaje estereotipa¬ 
do de los formularios. 


Comentario 

-4 A propósito de HJUQb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A pro¬ 
pósito de 7VTb nona, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

El cántico de lamentación y súplica del orante que busca refu¬ 
gio en Yahvé comienza con la afirmación: '’XT'Dn mrb qn («en ti, 
oh Yahvé, he buscado protección»; Sal 7,2; 11,1; 16,1). Encon¬ 
trándose ya dentro de la zona protectora del santuario, el orante 
suplica la intervención auxiliadora de Yahvé, porque el que no 
experimenta que Dios se vuelve hacia él y le salva «queda aver¬ 
gonzado». Su vida está completamente perdida. La preposición 
3, en •jnp'TlU («en tu justicia»), sugiere la concepción de que la 
npTi fuera una esfera de poder salvador en la que Yahvé crea 



aceptación y salvación (K. Koch, Sdq im Alten Testament [tesis 
Heidelberg 1953] 35ss). La «justicia de Dios» es la perfección de 
la presencia enjuiciadora y salvadora del poder, al que el orante 
apela en su situación de desgracia. Es digno de tenerse en cuenta 
el hecho de que los inocentes perseguidos, que confían en la 
justicia de Dios y que aguardan la iustificatio iusti, aguarden de 
la npiy salvación y absolución. Este conocimiento de la justicia 
salvadora, que Lutero alcanzó leyendo los salmos y Rom l,16s, 
es uno de los fundamentos de la teología de la Reforma. Pero lo 
esencial lo había visto ya san Agustín 1 . En todo caso, sería im¬ 
portante entender la np-Dt, dado el contexto, no como algo que 
se halla en una «esfera celestial», sino —teniendo en cuenta el 
sufijo— interpretarla como algo «personal». El clamor ’bK nt?n 
"pTN («inclina a mí tu oído», v. 3) pide encarecidamente una 
respuesta. La urgencia la pone de relieve aquel deseo: mnn 
rjb’Vn («¡sálvame en seguida!»). La situación de persecución y 
opresión se ve clarísimamente por el anhelo de protección que 
tiene el orante, que desea vivamente que Yahvé sea para él «roca 
protectora» y «castillo fuerte». A propósito de las tradiciones 
sagradas del Hit, cf. el comentario de Sal 18,3. El v. 4, introduci¬ 
do por >3, recalca la confianza del orante. Esa certidumbre, que 
el orante se ha apropiado personalmente, podría ser un motivo 
para la intervención de Yahvé. A propósito de ’DTDtni ’Vbp 
(«mi roca y mi fortaleza»), cf. Sal 18,3. Pero la protección supli¬ 
cada debe ser eficaz también fuera del recinto del santuario, tal 
es el deseo del cantor. En la petición ’Jbnini 'inin («condúceme 
y guíame») se ruega que esa salvación divina sea un estado per¬ 
manente (en este sentido debe entenderse también nbipb en el 
v. 2). Cf. Sal 23,3. A propósito de “pty IPQb («por amor de tu 
nombre»), cf. O. Grether, Ñame und Wort Gottes im Alten Tes¬ 
tament, BZAW 64 (1934) 53. 

Las afirmaciones que se hacen en el v. 5 nos permiten ver 
que el orante está siendo perseguido por enemigos astutos (a 
propósito del tema «los enemigos del individuo», cf. Introduc¬ 
ción § 10, 4). Así como el cazador tiende una trampa camuflada 
para atrapar una pieza (G. Dalman, AuS VI, 335), así también 
los opresores tratan de capturar a su víctima y derribarla (Sal 
9,16; 25,15;140,6). ¡Quiera Yahvé intervenir para su salvación! 


1. «Est emm íustitia Del, quae et nostra ñt, cum donatur nobis Ideo autem 
Dei íustitia dicitur, ne homo se putet a seipso habere íustitiam» (San Agustín, 
Enarrationes m Psalmos , en PL 36/37, 233) 



Con la declaración del v. 6, el perseguido pone su vida en manos 
del poder de Yahvé; se la entrega a él 2 , nn es el aliento de vida 
y, por tanto, el potencial de vivir (L. Kohler, TheolAT 3 , 124). 
yra tpa («encomendar en tu mano»), esta declaración implica 
una completa cesión de la propia existencia. Se entrega la vida al 
ámbito de poder y a la propiedad de otra persona. No sabemos 
hasta qué punto la concepción está influida también por el signi¬ 
ficado del verbo ma («redimir»), A propósito de ma, cf. J. J. 
Stamm, Erlosen und Vergeben un Alten Testament (1940) 14. 
Tampoco es fácil decidir si el perfecto ruma es un perfecto de 
certeza (como piensa H. Gunkel) o si debiéramos presuponer 
aquí que la plegaria había sido escuchada ya. Una interpretación 
con arreglo al sentido de esta segunda explicación sería muy im¬ 
probable, dado el contexto. A Yahvé se le denomina DEN bN: el 
Dios fiel y digno de confianza (cf. 2 Crón 15,3). Desde su co¬ 
mienzo mismo, el Sal 31 insiste con mucho encarecimiento en la 
prueba constante de la realidad de la salvación (nbipb, v. 2). En 
este contexto, nnN bN es la designación apropiada de Dios. 

7 Si hay que leer y entender ahora el v. 7, con arreglo al TM, 
aunque la expresión UNI (con su tendencia hacia la dirección 
opuesta) creara entonces dificultades, entonces podríamos pen¬ 
sar por un momento en los vestigios de un juramento de purifica¬ 
ción que terminaba en una declaración de confianza y lealtad 
hacia Yahvé (cf. el comentario de Sal 7,4ss). Pero si leemos 
nNfly —y esto es más probable—, entonces el v. 7 habría que 
entenderlo así en su contexto: Yahvé se muestra como DDK bN, 
como el Dios fiel; y su fidelidad consiste en que él hace sentir a 
los idólatras los efectos de su odio. Términos como tPban (Dt 
32,21; 1 Re 16,13.26; Jer 8,19; 14,22) o HW 'ban (Jon 2,9), 
como denuncias proféticas de los «númina» paganos, podrían te¬ 
ner su «Sitz im Leben» en el culto de renuncia o abjuración de 
las divinidades paganas. Ahora bien, el salmista no se cuenta 

2 «Hic unus est ex praecipuis Scnpturae locis ad corngendam diffidentiam 
máxime idoneus Pnmum ne se perversis cuns et molestas ultra modum tor- 
queant fideles, deinde, ne metu fracti, ab officio discedant, ne ad captandas va¬ 
nas spes et fallaaa subsidia defluant vel labantur, ne terronbus succumbant, ne 
demque mortem exhorreant' quae hcet carms sit mtentus, animas tamen non 
exstinguit Praeapue vero ad superandas omnes tentationes valere hoc debet, 
quod Chnstus ammam suam monens Patn commendans, omnes suorum animas 
custodiendas suscepit ideo et Stephanus Act 7,59 eum custodem mvocat Domi¬ 
ne Jesu, susape spintum meum, mquit Caeterum, quia anima sedes est vitae, 
ideo pro vita acapi satis notum est» (Calvino, In librum Psalmorum Commenta- 
rius, a proposito de Sal 31,5) 



entre los que se aterran a «vanas futilidades» (a propósito de 
7ríUi cf. Os 4,10; Jon 2,9). El confía en Yahvé. 

Las palabras "DOm nnaibNI nbríN («me gozaré y me ale- 8-9 
graré de tu bondad»), al comienzo del v. 8, podrían entenderse 
como voto de un futuro cántico de acción de gracias o incluso 
como cántico de acción de gracias en sí mismo. Ambas interpre¬ 
taciones son posibles. A propósito de 7Pn, cf. el comentario de 
Sal 5,8. Si Yahvé muestra su «bondad», entonces es que ha visto 
la aflicción y las adversidades de quien se lamenta, no le ha per¬ 
mitido que «quede avergonzado», y por consiguiente no le ha 
abandonado a merced de sus enemigos. Sobre el significado de 
la raíz im en amm, cf. el comentario de Sal 4,2. 

Mientras que los v. 8 y 9 contienen ya el sonido del cántico 10-19 
de acción de gracias, vemos que el salmista, en la segunda fase 
del salmo (que comienza en el v. 10), desciende de nuevo a las 
profundidades de la aflicción y la opresión. Se renueva con voz 
intensa la súplica pidiendo la concesión clemente de la salvación. 

Y se hace, con emotiva alusión a la angustia y estrechez (72) que 
atenaza la vida. La energía vital va cediendo. Así lo afirma la 
frase ’PP PPD3 ntytyp («mi ojo está enturbiado de pena»; cf. Sal 
6,8). Podríamos ver en los v. 10.11 la lamentación de una perso¬ 
na gravísimamente enferma. Pero es probable que, en este pasa¬ 
je, hayan tenido acceso al cántico del perseguido ciertas fórmulas 
estereotipadas de la lamentación de los enfermos. Estas expre¬ 
siones describen intuitivamente la debilidad y el quebranto en 
que se halla un perseguido. Se ve envuelto en oprobios y afrentas 
(v. 12). Aun los amigos y allegados han abandonado a quien 
está pasando por esos tiempos borrascosos (cf. Sal 38,12; 55,14; 
88,9.19). Olvidado como un muerto, hecho añicos como una va¬ 
sija de barro: he ahí las dos comparaciones que se suceden inme¬ 
diatamente para exponer plásticamente toda la desgracia por la 
que está pasando aquella persona (v. 13). A propósito de la se¬ 
gunda imagen, cf. Jer 22,28; 48,38. 

Pero del peligro amenazador se habla principalmente en el v. 

14. El perseguido escuchó las murmuraciones de los enemigos, 
que planeaban dar un golpe contra él. h’UPD YIJQ («el horror 
está por todas partes») podría ser una expresión corriente para 
significar un peligro del que no se ve escapatoria (Jer 6,25; 20,10; 

46,5; 49,29). El objetivo del golpe es ríy'OJ nnpb («quitarme la 
vida»). Pero, aun en medio de esta aflicción mortal, el orante 
confía en Yahvé (cf. v. 7). Cita la declaración de confianza: 
nnN YlbN («tú eres mi Dios»). A propósito de YlbN, cf. O. Eiss- 



feldt, ‘Mein Got’ im Alten Testament : ZAW 61 (1945/1948) 3-16. 
Vienen después las palabras de sumisión y entrega a la confianza. 
A propósito de la combinación, propuesta por W. F. Albright, 
de ninp con el acádico ‘anatu-ettu, cf. el comentario de Sal 9,10. 
Sobre la petición que aparece en el v. 16, cf. los v. 5.9. 

tota, en el v. 17, es una «visualización» de Yahvé (L. Kóhler, 
TheolAT 3 , 110). Hacer que «resplandezca el rostro» sería señal de 
la presencia benigna y amistosa de Dios (Núm 6,25), mientras que 
que «desaparezca» la luz de su rostro (Sal 4,7) sería señal de su ira. 
¿Piensa el orante en que Yahvé haga resplandecer su rostro en una 
teofanía? Una aparición de Dios ¿manifestaría la bondad (Ton) de 
Dios? Cf. el comentario de Sal 7,7-10. A propósito del v. 18, cf. el 
v. 2. Yahvé demuestra que concede salvación y que hace que inter¬ 
venga su poder, cuando hace enmudecer a los tPPUn y los envía al 
blNtb. A propósito de blNib, cf. Sal 6,6. En el v. 19 vemos clara¬ 
mente que se habían lanzado contra el salmista acusaciones calum¬ 
niosas. El orante suplica ardientemente la intervención de Yahvé: 
una intervención que haga enmudecer aquellas mentiras. 

20-23 En los v. 20-23 los elementos hímnicos resaltan innegable¬ 
mente en primer plano, nn al comienzo del v. 20 y "P"I3 al co¬ 
mienzo del v. 22 son signos claves del lenguaje del himno, que se 
pone de manifiesto en el cántico de acción de gracias. Yahvé ha 
destinado y preparado inmensa bondad para los que le temen y 
se refugian en él. Por tanto, la salvación estaba preparada ya 
desde hacía tiempo. Sólo que se hallaba oculta, y ahora aparece 
en primer plano al ser escuchada la oración. A propósito del Til, 
cf. Sal 23,5. DIN designa (lo mismo que ÚrílN en Sal 9,21; 
10,18) los enemigos del individuo, que son seres humanos, y no 
Dios, por arrogantes que sean (v. 19). Como en el v. 20, vemos 
que también en el v. 21 se expresan en forma hímnica experien¬ 
cias —más que nada— de validez y aplicación universal. Yahvé 
cobija a todos los que buscan refugio en él, «en la protección de 
su rostro». "plfl 7HP es el ámbito protector de la cercanía de 
Dios. A propósito de D’12, que aquí es probablemente original, 
cf. v. 17. Las calumnias de los enemigos pierden su fuerza en el 
ámbito de la presencia de Dios. 

En el v. 22 se expresa ahora la experiencia personal de la 
salvación. El orante ha sido bendecido maravillosamente. A pro¬ 
pósito de ’b TTPn tríban («me ha mostrado maravillosamente su 
gracia»), cf. Sal 17,7. Yahvé ha concedido su salvación. Esto es 
ya un hecho. Es un milagro, una maravilla. El orante vuelve 
otra vez la mirada atrás, en el v. 23, y dice cómo se hallaba al 
borde de la desesperación. Pero Yahvé escuchó su clamor. 



El cántico de acción de gracias muestra siempre la tendencia 24-25 
a dar testimonio de acontecimientos, a referir experiencias, a 
instruir y exhortar. Esta tendencia didáctica aparece en las pala¬ 
bras parenéticas de exhortación de los v. 24.25 (cf. G. von Rad, 
TeolAT I, 440, nota 8). Hay una invitación a disfrutar del amor 
a Yahvé. El protege a quienes le son fieles (cf. Sal 12,2). G 
ofrece un enunciado distinto, que se acerca a lo que se dice en Is 
26,2 y Ex 34,7. «Yahvé retribuye con medida colmada al sober¬ 
bio»; el objeto directo se halla aquí en acusativo (BrSynt § 90c). 

El v. 25 podría ser una adición. 


Finalidad 

Comenzaremos con la observación ya formulada, a saber, 
que en el Sal 31 se hallan reunidos y entretejidos diversos frag¬ 
mentos para constituir un conjunto. Este hecho hace que sea 
difícil reconocer la finalidad del poema o incluso un hilo que 
conduzca a través de todo él. El exegeta sentirá la tentación de 
orientarse por pautas generales: peticiones, descripciones de si¬ 
tuaciones desgraciadas, confianza y acción de gracias y dejará 
que se le escapen los matices, al perseguir una concepción total 
generalizadora. Pero, en lo que se refiere a los detalles, habrá 
que poner de relieve las características de la petición, que se 
halla entretejida de manera particularmente íntima con las expre¬ 
siones de confianza. En muchos aspectos, el Sal 31 es modelo 
insigne de una oración que está segura de ser escuchada. El oran¬ 
te, lleno de confianza, no se cansa nunca de adherir a cada una 
de sus peticiones una expresión de confianza. Sobre todo, se 
enuncia incesantemente el acto de ponerse plenamente en manos 
de Yahvé. Este acto alcanza su punto culminante en aquella afir¬ 
mación: «¡En tu mano encomiendo mi espíritu, tú me redimes, 
oh Yahvé, Dios fiel!» (v. 6). Según Le 23,46, fue la oración de 
Cristo al morir en la cruz. Ahora bien, esta entrega completa de 
sí mismo, basada en una confianza total, se halla bajo el signo de 
la certeza de que Yahvé no sólo ha mirado y se ha dado cuenta 
de toda esa vida, inundada de calamidades, herida por el oprobio 
y la persecución, sino que además la ha aceptado (v. 8). Aun 
frente a los enemigos que llegan hasta él con mentiras y con 
odio, y en una situación de supremo abandono, el orante excla¬ 
ma: «¡Tú eres mi Dios¡ ¡mi futuro está en tu mano!» (v. 15s). El 
salmo termina con acción de gracias y alabanza. Todas las peti¬ 
ciones han sido satisfechas. Todo el salmo, particularmente los 



v. 20s, certifica quién es el DEN bN (el «Dios fiel», v. 6). Con su 
fidelidad y su fiabilidad, Yahvé concede graciosamente al que ha 
sido salvado, que se sentía ya abandonado por todos (v. 25), le 
concede —digo— su bondad y su protección, y le da amparo y 
libertad. 

Del sufrimiento y de la acción de gracias, de la experiencia 
de la ayuda divina, emerge la parénesis con que concluye el sal¬ 
mo. El que espera la ayuda de Dios debe sentirse confiado y 
consolado (v. 25). La oración es testimonio del nnN bN («Dios 
fiel», v. 6). La verdad de Dios es la confirmación de su gracia y 
fidelidad. 



Salmo 32 


DE LA DICHA POR EL PERDON 
DE LOS PECADOS 


Bibliografía: E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter I: ZAW 
61 (1945-1948) 140s; R. G. Castellino, Psalm XXXII,9: VT (1952) 37- 
42; A. S. van der Woude, Zwei alte Cruces im Psalter : OTS 13 (1963) 
131-135; R. W. Jenson, Psalm 32: Interp 33 (1979) 172-176. 


1 De David. Maskil. 

¡Feliz aquel cuya trasgresión es perdonada 3 , 
cuyo pecado es cubierto! 

2 ¡Feliz el hombre a quien Yahvé 
no imputa culpa, 

en cuyo corazón no hay falsedad! 

3 Mientras guardé silencio, mis huesos se consumían b 
por estar gimiendo todo el día. 

4 Pues día y noche cargaba pesadamente 
sobre mí tu mano. 

‘Mi lengua’ 0 se había trasformado 
‘como’ d en el ardor del estío. Sela. 

5 Entonces te manifesté mi trasgresión, 
no oculté mi culpa. 

Dije: Confesaré 
a Yahvé mis delitos 6 . 

Y tú perdonaste 

la culpa de mis trasgresiones. Sela. 

6 Por eso ha de orar 

a ti toda persona piadosa, 

en el tiempo en que (te) encuentre 1 . 

«Cuando se desborden grandes aguas, 
no le alcanzarán». 

7 Tú eres mi refugio, 

me libras de la angustia. 



De ‘escudos’ 8 salvadores 
me rodeas. Sela. 

8 Yo te mostraré y te haré saber el camino que debes seguir, 
te aconsejaré, ¡sobre ti mi ojo! 

9 No ‘seas’ h como caballo y asno sin entendimiento, 

‘cuya fuerza’ 1 no se doma sino con freno y brida. 

¡Nadie se te acercará! 

10 Numerosos son los dolores del malvado 1 , 

pero a quien confía en Yahvé, él lo rodea de bondad. 

11 ¡Alegraos por Yahvé y regocijaos, vosotros los justos, 
y dad voces de júbilo, los que sois rectos! 

1 a representa aquí a !W5. Esa ortografía debe entenderse co¬ 
mo una acomodación al paralelo óDP. 

3 b Varios manuscritos: iba. 

4 c El TM es ininteligible, porque ntyb, derivado de Tüb (=«bollos 
de aceite», «pasteles al horno», Núm 11,8), es un término absurdo. La 
corrección , propuesta ya por Olshausen, parece razonable. 

d TM: «en el ardor del estío». Preferible: U137nP (o’ T: «como en 
el...»). 

5 e Algunos manuscritos, G, a’, a’, san Jerónimo: ’pTPS. 

6 f En la construcción de esta parte del versículo, ¡77 es un término 
difícil y extraño. Una corrección del término por P7 origina cambios 
problemáticos para la palabra NStn. G. Müller enmienda el texto propo¬ 
niendo: P7 nsy («en el tiempo en que predomina la desgracia»). Por el 
contrario, E. Baumann corrige así: IN^nm npb ¡77 = «tan sólo cuando 
tú te dejas hallar» (ZAW 61, 141). 

7 g 'n sería plural, del infinitivo p (157). G, a’ san Jerónimo entien¬ 
den >J7 (= «mi regocijo») como interpelación para designar a Dios 
(Baethgen). Estas explicaciones son muy problemáticas. Nos atrae más 
la corrección de Budde: "dan («con escudos de salvación me rodeas»). 

9 h En consonancia con el contexto, se aguarda aquí el singular Tin 
(dos manuscristos). 

i 1HP = «su ornato». El G: tac aiayúvaq actaiv = «sus mejillas». 
S. Mowinckel piensa en np, un término que no tiene sólo el significado 
de «ornato», sino también de «fuerza» o «pasión» (PsStud I, 52s). Pro¬ 
bablemente será preferible leer Itp. 

10 j Sobre la posición del adjetivo atributo, cf. BrSynt § 58. 


Forma 

En el metro del Sal 32, conviene tener en cuenta que en los 
v. 3-5 se suceden dos secciones de versificación análoga, cada 



una de las cuales termina con n 'TV (v. 3-4 y el v. 5), y que están 
caracterizadas en cada caso por los metros 3 + 23 + 22 + 2. 
Esta sección media de la primera parte del salmo (v. 1-7) está 
enmarcada por dos felicitaciones (al comienzo, en los v. 1 y 2): 
3 + 3 + 2 (3) y por enunciados didácticos o al estilo de una 
confesión en los v. 6-7: 2 + 2 + 23 + 22 + 22 + 2. El metro 
de la segunda parte (v. 8-11) del salmo es de tipo diferente. Aquí 
la secuencia es:4 + 34 + 4 (2) 3 + 44 + 3. Por tanto, esta 
segunda parte del salmo se diferencia claramente de los v. 1-7. 

El Sal 32 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración (cf. Introducción § 6, 2). Es significativa la interpelación 
que se hace a Yahvé en los v. 4-7, a los que debe añadirse tam¬ 
bién el v. 3. Estos versículos, que constituyen propiamente la 
sección central del salmo, contienen descripciones de la situación 
de desgracia y (en el v. 7) expresiones de confianza. Cuando en 
el v. 11 resalta destacadamente una exhortación imperativa a la 
alabanza, nos damos cuenta de que el Sal 32 debe entenderse 
como todá, como cántico de acción de gracias de un individuo. 
Cf. Introducción § 6, 2, I y. Tales cánticos de acción de gracias 
—aunque aparezcan únicamente de manera rudimentaria— de¬ 
ben entenderse casi siempre como el cumplimiento de un voto. 
Así, pues, el salmo reúne todas las características de una todá: 
descripción de la desgracia, invocación de Dios y ayuda experi¬ 
mentada, acción de gracias o exhortación a la alabanza. El giro 
decisivo queda señalizado por el pasaje de los v. 8s, que debe 
entenderse, seguramente, como palabras pronunciadas por Yah¬ 
vé. Este punto de vista ha sido contestado, y muy recientemente 
se ha opuesto a él F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte 
von Hymnus und Danklied in Israel, WMANT 22 [1969] 238s. 
Se ha hecho notar que no suele hacerse semejante cita de pala¬ 
bras de Yahvé; que debemos pensar, más bien, en una «interpe¬ 
lación, de tono sapiencial generalizador, dirigida a otras perso¬ 
nas» (239). Pero habrá que replicar: ¿dónde encontramos seme¬ 
jante interpelación en singular, de tono sapiencial generalizador, 
en unas palabras dirigidas a otra persona? Y, sobre todo: ¿qué 
individuo se atrevería a decir a un semejante: «Yo te mostraré y 
te haré saber el camino que debes seguir, sobre ti mi ojo» (v. 8)? 
Estas palabras, por su contenido, no pudieron ser pronunciadas 
sino por Yahvé (cf. infra, «Comentario»). 

Hay que tener en cuenta, además, los elementos sapienciales 
que hay en el Sal 32. Es innegable la influencia de poemas didác¬ 
ticos. Cf. Introducción § 6, 5. Los v. 1.2 presentan una felicita- 



ción que es característica de los poemas didácticos de la literatura 
sapiencial. Cf. el comentario del Sal 1; cf. también: H. Schmidt, 
Grüsse und Glückwünsche im Psalter: ThStKr 103 (1931) 141- 
150; W. Janzen, ASré in the Oíd Testament : HThR 58 (1965) 
215-226 (con la sugerencia de que se traduzca así: «es envidiable 
aquel que...»). En el Sal 32, el v. 10 es también una sentencia 
plasmada por la sabiduría que nace de la experiencia. Por consi¬ 
guiente, el cántico de oración, presentado en el v. 11 como una 
todá por su intención y por el filo de su forma, está impregnado 
intensamente de las características sapienciales de la poesía di¬ 
dáctica. Habrá que suponer, seguramente, que el salmo se utili¬ 
zaba como formulario litúrgico. En ningún caso debiéramos pen¬ 
sar en el cántico de oración como salmo penitencial. 


Marco 

El cántico de acción de gracias de un individuo, revelado en 
el v. 11, se basa en el acontecimiento de haber experimentado la 
salvación, experiencia que fue trasmitida por las palabras de 
Dios referidas en los v. 8-9. En presencia de un grupo de perso¬ 
nas, el orante habla de su desgracia y de la gracia recibida (v. 
3-5). Semejante todá tenía su «Sitz im Leben» en el santuario. 
Se puede presuponer una situación como la que se describe en el 
Sal 22,23 (cf. la exhortación del v. 11). Frecuentemente, los cán¬ 
ticos de acción de gracias del Salterio tienden a narrar experien¬ 
cias y a enseñar, a hacer una confesión de fe y a exhortar viva¬ 
mente. Aquí es donde tienen acceso elementos de la poesía di¬ 
dáctica de carácter sapiencial. Durante la historia de la trasmi¬ 
sión, esto va sucediendo a ritmo creciente. Para el Sal 32 hay 
que señalar una fecha relativamente tardía. 

Pues bien, ¿cómo habrá que definir y explicar concretamente 
la desgracia del orante, tal como puede reconocérsela en el cán¬ 
tico de oración? H. Schmidt pensaba en una persona gravemente 
enferma. Pero hemos de admitir que no se formula ninguna peti¬ 
ción pidiendo la curación. La desgracia de la que el orante sabe 
ya que ha sido liberado, es la desgracia del pecado. No la enfer¬ 
medad y la curación sino la culpa y el perdón son los temas 
determinantes del salmo. Y, así, debiéramos preguntarnos pru¬ 
dentemente si el Sal 32 debe asociarse con los sacrificios por el 
pecado y con los ritos de purificación (S. Mowinckel, Religión 
und Kultus [1953] 89). Una posibilidad es que un poema que 



originalmente hubo pertenecido a tales ritos, se disociara más 
tarde de la conexión con el culto. 


Comentario 

A propósito de TI Y?, cf. Introducción § 4, n.° 2. A propósito 
de b’DWn, cf. Introducción § 4, n.° 5. 

El cántico de acción de gracias comienza, de manera alegre 
pero —al mismo tiempo— grave, con dos felicitaciones introdu¬ 
cidas por (cf. H. Schmidt, Grüsse und Glückwünsche im 
Psalter: ThStKr 103 [1931] 141-150). Estas felicitaciones son go¬ 
zosas declaraciones de una persona que ha experimentado su 
propia salvación (v. 5b), y que así se lo proclama a otros, que¬ 
riendo ganarles para su misma experiencia: yuífl'rijyj nuiN («fé- 
liz aquel cuya trasgresión es perdonada»). En los v. 1-2 se utili¬ 
zan tres términos para expresar la culpa, y conviene que capte¬ 
mos bien su contenido semántico, yuia es «romper con Dios ale¬ 
jándose de él» (F. Delitzsch), «la rebelión de la voluntad humana 
contra la voluntad de Dios» (L. Kóhler, TheolAT 3 , 160). riNPn 
designa el «fallo», el «yerro» o «extravío» (L. Kóhler, TheolAT 3 , 
158). Y ]1V tiene el significado: «perversión», «distorsión» (F. 
Delitzsch); expresa «los sentimientos que no están acordes con 
la voluntad de Dios» (L. Kóhler, TheolAT 3 , 159). A propósito 
de y\P2 NÍP1, cf. J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben im Alten 
Testament (1940) 67s. Resulta «difícil decir si la expresión se basa 
simplemente en la imagen del pecado que ha sido quitado como 
se quita cualquier otro objeto, o si esa imagen tenía una forma 
especial que se remontaba a alguna práctica» (J. J. Stamm, 69s). 
En todo caso, las diversas expresiones que en los v. 1.2 describen 
el perdón de los pecados se convirtieron en fórmulas permanen¬ 
tes. Esto se aplica especialmente a la expresión DNPn DP3 = 
«cubrir el pecado» (J. J. Stamm, 72s). La frase jlP 2U>n Nb («no 
imputar culpa») se basa seguramente en un acto de declaración 
(G. von Rad, TeolAT I, 463s). Se ensalza como feliz a aquella 
persona que ha experimentado los profundos y extensos efectos 
salvíficos del perdón. En este sentido habrá que entender el tri¬ 
ple enunciado. 

TT)7, traducido como «corazón», debe entenderse en conexión 
con la neutralidad ético-religiosa de este concepto (cf. H. W. 
Wolff, Antropología del antiguo testamento [Salamanca 1975], 
60). Tanto el «corazón» como la «voluntad» pueden ser remisos 



o enérgicos, sinceros o engañosos. Cuando Yahvé perdona, toda 
la orientación del pensar y del querer queda libre de falsía. 

-5 La narración de la experiencia personal del milagro del per¬ 
dón tiene el carácter de una demostración ilustrativa, que da 
testimonio de la felicidad proclamada en los v. 1.2. Pero en pri¬ 
mer lugar se habla del tormento y de la carga que supone la 
existencia abrumada por la culpa. La culpa retenida en el hom¬ 
bre, guardada en silencio, tiene efectos destructores y consumi¬ 
dores sobre la condición física del individuo. La vida la destruye 
y devora ese poder opuesto a Dios. En un nivel más profundo 
que el de la causalidad entendida racionalmente, ven los salmos 
la relación misteriosa entre la culpa y la enfermedad (G. von 
Rad, TeolAT I, 346). Si el hombre calla, si no se abre a Dios, 
entonces «sus huesos se consumen». Tal desgracia se entiende 
frecuentísimamente en el antiguo testamento como efecto de la 
ira de Dios (cf. el comentario del Sal 6). El orante del Sal 32 
habla de la «mano» de Yahvé que carga pesada y opresoramente 
sobre su vida (cf. Sal 38,3). En el ardor de la fiebre se le reseca 
la lengua (cf. Sal 22,16). Pero el cambio decisivo se produce 
cuando el individuo, quebrantado, confiesa sus delitos y no silen¬ 
cia ya ante Yahvé su culpa. Aquí no se trata sólo del «poder de 
alivio que tiene la palabra comunicativa» en sentido fenomenoló- 
gico general (G. van der Leeuw, Phanomenologie der Religión 
[1933] 419), sino de la existencia que se abre hacia Yahvé y se lo 
confiesa todo. La decisión de mrpb 'Viya ’bp JTT1N («confesaré 
a Yahvé mis delitos») rompió el hechizo. A propósito de min 
en el sentido de «confesar», cf. Prov 28,13. Ahora bien, a la 
confesión de la culpa, Yahvé reacciona inmediatamente con el 
consuelo del perdón (Prov 28,13; 1 Jn l,9)h Fijémonos en que, 
para el salmista, el verse libre de su pecado es más importante 
que el restablecimiento físico, que no se menciona con una sola 
palabra (cf. J. J. Stamm, 132). La salvación obtenida gracias al 
perdón es el origen de la curación (Mt 9,2). El texto nos ofrece 
la ocasión de tener en cuenta aquellas convulsiones psíquicas y 
aquellos daños que se producen por no confesar abiertamente la 
propia culpa. Evidentemente, una de las experiencias primor- 

1 «Caeterum his verbis docet, quoties se peccator cum ingenua confessione 
offeret, reconciliationem cum Deo paratam fore: quia non sibi um placabilem 
fuisse Deum recitat, sed communem m suo exemplo doctnnam tradit, ne dubi- 
tent qui laborant sub onere sibi fore propitium, simul ac recta et voluntario affec- 
tu ad eum se contulennt» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius. a pro¬ 
posito de Sal 32,5) 



diales del hombre es que la culpa, cuando está encubierta y en¬ 
quistada, destruye desde las profundidades del interior toda la 
vida de la persona. Y esto se manifiesta, posiblemente, en proce¬ 
sos de enfermedad física. 

A propósito del tema «culpa y perdón», es muy aleccionadora la 
comparación con un «poema babilónico tardío». En él, un orante expre¬ 
sa una «lamentación para tranquilizar el corazón de cada uno de los 
dioses». Confiesa así: «¡Señor mío!, los pecados pesan gravemente, las 
omisiones pesan gravemente». El padecimiento surgió por la ira de los 
dioses, por un funesto conjuro de enfermedad: «El señor, en su cólera, 
me miró con irritación; el dios, en su furor, se volvió contra mí; la 
diosa, airada conmigo, me causó la enfermedad». Pero en la lamenta¬ 
ción y en la súplica se manifiesta una impresionante incertidumbre y 
desorientación con respecto al mundo de los dioses. El cántico comienza 
con las palabras: «¡Ojalá se haga menos intensa conmigo la cólera de mi 
señor! ¡ojalá el dios a quien no conozco, me dé descanso! ¡ojalá la diosa 
a la que no conozco, me dé descanso!». En consonancia con esta última 
incertidumbre acerca de los dioses, hay también incertidumbre y falta 
de claridad acerca del yo personal: «El pecado que he cometido, no lo 
conozco; las omisiones de que soy culpable, no las conozco; la abomina¬ 
ción que he comido, no la conozco; la abominación por la que he anda¬ 
do, no la conozco». De este estado de angustia brota la patética descrip¬ 
ción de la situación: «Constantemente busco (ayuda), pero nadie me 
extiende una mano; lloro, pero nadie acude a mi lado; doy gritos lamen¬ 
tándome, pero nadie me escucha; estoy atormentado, estoy cubierto 
(como con un paño), no soy capaz de ver». La lamentación termina con 
una súplica de que alguien le salve de esas «aguas pantanosas»; que 
alguien «deshaga» el conjuro que sobre él pesa. Sobre el texto, cf. S. 
Langdon, Babylonian Penitential Psalms, 39-44; A. Falkenstein-W. von 
Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete (1953) 225ss. 

La narración acerca de la desgracia que es el pecado y sobre 6 
el perdón del mismo v. 3-5) pasa en el v. 6 a sacar una «conclu¬ 
sión didáctica» introducida por DKrby («por eso»). La experien¬ 
cia de la situación desgraciada y de la salvación debe impulsar a 
toda persona piadosa, que viva en la alianza con Yahvé, a orar a 
Dios ph NüíQ npb («en el tiempo en que [te] encuentre»). Este 
enunciado, muy difícil de captar en su construcción, debe rela¬ 
cionarse seguramente —por su sentido— con Is 49,8; 55,6. Pero 
¿qué es: el tiempo en que se encuentra (a Yahvé)? ¿se trata de 
la «hora de la presencia divina en el culto de la fiesta» (como 
asegura A. Weiser)? ¿se puede fijar así sacralmente el instante? 

El plazo ¿no deberá determinarlo, más bien, el acontecimiento 
—no sujeto a control ajeno— de que Yahvé se vuelva clemente¬ 
mente hacia la persona (como se desprendería de Is 49,8; 55,6)? 



Pero el significado de la tendencia didáctica es, indudablemente, 
el siguiente: quien a tiempo busca refugio en Yahvé y se abre a 
él, no sufrirá daño alguno ante el embate de las olas de la perdi¬ 
ción. A propósito de la metáfora n'33 □'>n («grandes aguas»), 
cf. Sal 18,5; Is 8,7s; 17,12; 23,3. Se piensa en el desbordamiento 
repentino de los arroyos por aguas torrenciales. Pero el T>un, 
que invoca a Yahvé a su debido tiempo, se halla en lugar seguro, 
muy por encima del fondo de los valles (G. Dalman, AuS I, 211). 

7 En el v. 7 se glorifica con una confesión de confianza el poder 
de Yahvé que brinda cobijo y protección. Yahvé salva de la si¬ 
tuación angustiosa. Con escudos salvadores rodea para proteger¬ 
le a quien se ha confiado a él (cf. el comentario de Sal 3,4). En 
el curso de la comunicación didáctica, este enunciado debe en¬ 
tenderse también a manera de ejemplo. 

-9 Con respecto a los v. 8.9, H. Gunkel defiende la concepción 
de que el salmista es el hablante, quien —como un sabio— se 
dirige a personas sin experiencia. El mencionado especialista 
hace referencia a enunciados paralelos en Sal 34,12 y Job 15,17. 
En el curso de su interpretación, ri'V se corrige por >33. Asimis¬ 
mo, F. Delitzsch opina que el hablante de los v. 8-9 no puede ser 
Yahvé. Su razón: «El interpelado tendría que ser el compositor 
del salmo, pero éste ha adquirido ya el conocimiento del que 
aquí se trata». Tenemos que oponernos a estas explicaciones. 
1. Por de pronto en el metro, los v. 8s difieren de otras máximas 
didácticas del Sal 32. 2. Si examinamos las cosas detenidamente, 
vemos que las diversas afirmaciones que se formulan en los v. 
8-9 son declaraciones divinas, sobre todo las palabras: nsjJ'N - 
rí'V T’by - T'bN mp bn («te aconsejaré»; «sobre ti mi ojo»; 
«nadie se te acercará»). Contra el argumento de Delitzsch, debe¬ 
mos señalar que el cántico de acción de gracias de un individuo 
toma todos sus conocimientos del oráculo divino decisivo, el cual 
se cita en los salmos no raras veces (cf. J. Begrich, Das priester- 
liche Heilsorakel : ZAW 52 [1934] 81-92). 3. En Sal 16,11 y en el 
Sal 25 se habla de que Yahvé muestra el camino, hecho esperado 
por el orante y concedido por Dios. Por tanto, los v. 8-9 deben 
entenderse como las palabras de una sentencia divina, citada en 
el cántico de acción de gracias. La promesa ’l'P "pbv («¡sobre ti 
mi ojo!») aseguraba al orante la presencia salvadora de Dios (cf. 
Sal 33,18). Y la garantía T»bN 31¡7 b3 («¡nadie se te acercará!»), 
que se refleja en los v. 6b.7, declaraba la inviolabilidad de quien 
había recibido gracia. Habrá que contar, desde luego, con que el 
lenguaje de la «sabiduría», que es decisivo en el Sal 32, ha tenido 
también su efecto en la reproducción de la sentencia divina, so- 



bre todo en el v. 8a. Sin embargo, el sufijo en singular nos hace 
ver que es imposible pensar en que el hablante sea el salmista 
(cf. el contraste con la interpelación del v. 11). Asimismo, el v. 

9a adquiere una significación específica, cuando pensamos en 
una exhortación de Yahvé dirigida a la persona insensata, desen¬ 
frenada y terca, que al margen de Dios quiere encargarse de su 
propio destino (v. 3-4). Y con esto enlaza inmediatamente el 
enunciado, basado en la experiencia, que se formula en el v. 10. 
Este enunciado no supone una «ingenua teoría de la retribución» 

(R. Kittel), sino una realidad que alguien ha experimentado y 
sufrido en la propia carne. El salmista compartía, él mismo, la 
forma de existencia del PUH. Sobre él carga el peso de la culpa 
de haberse alejado de Yahvé. No quería abrirse a Dios ni con¬ 
fiarle su vida. Por eso, él sufría D'aiNDE trai («numerosos dolo¬ 
res», cf. v. 3-4). Su cuerpo se consumía. Y esto era efecto de la 
actitud existencial del PUh. En todo caso, así lo explica y afirma 
el salmista, a quien toda su desgracia se le presenta ahora a una 
nueva luz, después de haber sentido la dicha del perdón (v. 1-2) 
y de haber experimentado la salvación gracias al ipn divino (v. 
10b). Frente a la rigidez y la obstinación del PIPI se halla la 
existencia de quien confía (nuil), una existencia rodeada por la 
bondad. Es importante fijarse en que, tampoco en este contexto, 
se habla para nada de una curación. En lugar de los «numerosos 
dolores» (P'aPOD □'OI), tenemos ahora el inn (la «bondad» o 
«misericordia»). 

El salmo termina con una invitación a la alegría y al júbilo 11 
a causa de Yahvé. Y esta invitación nace del tipo de salmo, que 
es un himno. No nos sorprende en absoluto el que ahora se ani¬ 
me a los D , ¡7 , T2f («justos») y a los ab'HVJb («rectos de corazón») 
a tributar alabanzas, con profundo agradecimiento. 


Finalidad 

La interpretación del Sal 32 en los comentarios recientes se 
ha visto ensombrecida en parte por graves malentendidos. B. 
Duhm observa —refiriéndose principalmente al v. 10—: «Es có¬ 
modo imaginarse que la religión existe para crear en nosotros la 
felicidad, salvaguardarla y restaurarla en seguida, cuando se haya 
enturbiado, y para creer que los impíos impenitentes son los eter¬ 
namente desdichados. Pero el cristianismo no es eso». En estas 
palabras, la «teoría de la retribución» se halla hasta tal punto 



alejada de la realidad básica del cántico de acción de gracias, 
que no aparece sino como una afirmación dogmática distorsiona¬ 
da y abstracta. Ahora bien, el secreto del Sal 32 consiste en que 
este cántico transporta desde un principio al oyente y al lector a 
la realidad dichosísima del perdón y de la salvación obtenida. La 
forma de vida del PUh, que se encierra en el círculo vicioso de 
la culpa y del alejamiento de Yahvé, se deja a un lado, como 
actitud que no conduce sencillamente a ninguna parte (v. 3-4). 
El «perdón» y la «bondad» son los dones que proceden de Yah¬ 
vé, y que él da espontáneamente a quien le abre su vida y le 
confiesa su culpa (v. 5). Carece sencillamente de toda objetivi¬ 
dad el atribuir al salmista un craso eudemonismo. En el Sal 32 se 
revela de veras, y se revela de manera sorprendente lo que es la 
«felicidad», lo que es la verdadera felicidad. El perdón de la cul¬ 
pa (v. 1-2) y el "Trin: he ahí la verdadera felicidad, y no el «resta¬ 
blecimiento rápido» y la curación exterior. 

Y, así, es muy problemático también el juicio de H. Gunkel, 
cuando dice, entre otras cosas: «Las vivencias internas de las 
que habla el salmista van siempre acompañadas por las vivencias 
externas, más aún, están causadas por estas últimas». Podríamos 
preguntar en primer lugar: ¿qué es lo que justifica para hacer 
esta distinción entre vivencias «internas» y «externas»? ¿no cons¬ 
tituye la base de todo ello una antropología muy problemática, 
inspirada en ideas de un dualismo de carácter idealista? Y po¬ 
dríamos seguir preguntando: ¿dónde encuentra Gunkel sus pun¬ 
tos de partida para afirmar que las vivencias internas del salmista 
están suscitadas únicamente por las vivencias externas? Porque 
en todo el cántico de acción de gracias no se trata más que de un 
solo tema: de la relación de una persona con Dios, relación que 
había quedado rota y que ha sido restaurada por el perdón. Y 
esa persona no es una entidad en dos partes, sino una sola uni¬ 
dad en cuerpo y alma. Todas las modernas especulaciones sobre 
la «antigua causalidad entre la culpa y la enfermedad» son ya 
muy discutibles en su mismo punto de partida, porque parten de 
una división del hombre, división que debe luego cerrarse me¬ 
diante un cosido o construcción secundaria (la «causalidad»). 
Cuando Gunkel declara, a propósito del Sal 32, que es uno de 
los siete salmos penitenciales de la Iglesia: «la penitencia del sal¬ 
mista se halla sólo relacionada de lejos con la penitencia cristia¬ 
na», entonces el citado especialista está proyectando en el con¬ 
cepto de «cristiana» una antropología dualista. Ahora bien, siem¬ 
pre que la Iglesia ha recitado el Sal 32 como cántico penitencial 
—sin las limitaciones de categorías antropológicas dualistas—, 



entonces ha penetrado en un nivel más profundo de la unidad 
cuerpo-alma en presencia de Dios. 

Cuando el apóstol Pablo cita en Rom 4,7-8 el pasaje de Sal 
32,1-2 como testimonio de la óixaiooúvq xcogig 'Égymv, entonces 
esta cita está ocasionada primero de manera puramente externa 
por el verbo 3U>n (Xoyí^ETai) en Gén 15,6 y Sal 32,2 (cf. Rom 
4,3.8). Pero enlazan con ello analogías fundadas en la realidad 
misma. es un verbo que expresa la concesión declaratoria 
de la justicia o del perdón. Pablo centra la atención del lector y 
del intérprete en el don gratuito, del que da testimonio el Sal 32. 
Y con esta idea en la mente, tendremos que tener buen cuidado 
en que la profesión de fe y la confesión (v. 5-6) no se conviertan 
en nuevo egyov («obra»), sino que se subordinen a la concesión 
de la salvación 2 . 


2 A propósito de la teología del Sal 32, cf K Barth, Kirchhche Dogmatik 
IV/1, 644s 



Salmo 33 


ALABANZA DEL CREADOR Y 
SEÑOR DEL UNIVERSO 


Bibliografía'. A. Deissler, Der anthropologische Charakter des Psalms 
33 (32), en Mélanges Bibliques rédigés en l’honneur de A. Robert (1957) 
225-233; K. Koch, Wort und Einheit des Schópfergottes in Memphis und 
Jerusalem. Zur Einzigartigkeit Israels : ZThK 62 (1965) 251-293; W. H. 
Schmidt, Alttestamendicher Glaube in seiner Geschichte ( 2 1975) cf. el 
Indice; J. M. Vincent, Recherches exégétiques sur le Ps 33: VT 28 (1978) 
448-454. 

1 “Regocijaos, vosotros los justos, a causa de Yahvé, 
apropiada es para los rectos la alabanza. 

2 ¡Alabad a Yahvé con la lira, 

tocad en honor suyo el arpa de diez cuerdas! 

3 ¡Cantadle b un cántico nuevo, 

tañed magistralmente las cuerdas con sonido de júbilo! 

4 Porque la palabra de Yahvé es veraz, 
y todos sus actos son fiables. 

5 El ama la justicia y el derecho. 

Llena está la tierra de la bondad de Yahvé. 

6 Por la palabra de Yahvé fueron hechos los cielos 
y por el aliento de su boca todo el ejército. 

7 El junta las aguas del mar como en un ‘odre’ c , 
pone en almacenes los océanos primordiales. 

8 Toda la tierra teme ante Yahvé, 

ante él tiemblan todos los habitantes del mundo. 

9 Porque él habló, y fue hecho; 
lo mandó, y allí estaba. 

10 Yahvé quebranta d el consejo de los gentiles, 
frustra los planes de las naciones. 

11 Pero el consejo de Yahvé permanece para siempre, 

los planes de su corazón (tienen vigencia) de edad en edad. 

12 ¡Feliz el pueblo que (llama) a Yahvé su Dios, 
la nación que él escogió como herencia suya! 



13 Yahvé mira desde el cielo, 
ve a todos los hombres. 

14 Desde el lugar de su trono, él mira hacia abajo 
a todos los habitantes de la tierra. 

15 El formó su corazón, el de todos 6 . 

Observa todos sus actos. 

16 De nada le vale al rey la magnitud del ejército, 
no le salva al héroe la magnitud de la fuerza. 

17 Nada aprovechan los corceles para la victoria, 
la magnitud de la fuerza no trae salvación'. 

18 El ojo 8 de Yahvé (está) sobre los que le temen, 
los que aguardan su bondad, 

19 para que él salve de la muerte su vida 
y la conserve en tiempo de hambre. 

20 Nuestra alma espera en Yahvé. 
h El es nuestra ayuda y escudo. 

21 Pues en él se regocija nuestro corazón, 
porque confiamos en su santo nombre. 

22 Tu bondad, oh Yahvé (reine) sobre nosotros, 
como esperamos en ti. 

1 a En el TM el salmo carece de título. El G tiene T(j> Aamó. ¿Se 
perdió el título o este salmo no entró a formar parte sino más tarde de 
la colección de salmos de David? (Duhm, Cheyne, Gunkel). 

3 b Unos cuantos manuscritos y el T leen mrp 1 ? (por asimilación a la 
exhortación habitual, que tenemos por ejemplo en Sal 96,1; 98,1). 

7 c 733 = «como en una presa». Pero G, san Jerónimo, T, o’ leen 
733 = 7K33 («como en un odre»); sobre esta variante, compárese el parale¬ 
lismo de los miembros: ni72fN3. Para el significado, cf. infra , «Comentario». 
El TM piensa probablemente en el milagro del mar (Ex 15,8; Sal 78,13). 

10 d Los perfectos T>0n y NUn designan «acciones repetidas», BrSynt 
§ 41a. 

15 e El G: xazá póvag (7rv); pero debe preferirse el TM. 

17 f El G y el T leen: 'p9n'>; pero debe preferirse el TM. 

18 g Un manuscrito, el G y el S leen el plural ’3n> (cf. Sal 34,16). 
Pero, a propósito de pj), cf. Sal 32,8. 

20 h El G facilita la transición al segundo hemistiquio mediante la 
partícula 5xi ('>3). 


Forma 

En sus 22 versículos, el Sal 33 nos permite reconocer un «cán¬ 
tico acróstico» (Bickell); el salmo tiene tantos versículos como 



letras tiene el alfabeto (o, mejor, el alefato). Cf. Sal 38 y 146, y 
Lam 5. El texto se halla trasmitido en buenas condiciones y ofre¬ 
ce casi siempre cadencias dobles de ritmo ternario: v. 1-4.9.13- 
22. Ahora bien, no se logra una reconstrucción completa de las 
cadencias dobles de ritmo ternario (por ejemplo, corrigiendo la 
expresión de estado constructo mrp *TPn y leyendo VTPn, en los 
v. 5ss). En la sección central del cántico hallamos metros mixtos: 
3 + 4 en los v. 5.8; 4 + 3 en los v. 6.7.10.11.12. 

El Sal 33 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
alabanza. Sobre el grupo de las nibnn, cf. Introducción § 6, 1. 
Para un estudio más detallado del himno, consúltese F. Crüse- 
mann, Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied in 
Israel, WMANT 32 (1969), 129ss. El salmo comienza con un 
«himno imperativo» en los v. 1-3 (Crüsemann, 129). La sección 
principal (v. 4-19), que «en forma sumamente libre y soberana 
coloca juntos elementos de forma y de estilo de cuño enteramen¬ 
te distinto» (130), comienza en los v. 5.7 con oraciones de parti¬ 
cipio. Temáticamente, la sección principal está articulada de ma¬ 
nera clara: los v. 4-9 tratan de la «palabra de Yahvé»; los v. 
10-12, del «consejo de Yahvé»; los v. 13-15, del «ojo de Yahvé» 
que lo contempla todo, y los v. 16-19, con estilo de confesión, 
hablan del único que es el verdadero Auxiliador y Salvador. 
Como en el Sal 135, se reconoce claramente la yuxtaposición de 
la forma de un «himno imperativo» y de un «Corpus» añadido a 
ella (Crüsemann, 131). 


Marco 

Vemos que ya H. Ewald se dio cuenta de que el cántico de 
alabanza que es el Sal 33, se cantaba con ocasión de una fiesta. 
Todos los intentos de tiempos anteriores por demostrar la existen¬ 
cia de una situación histórica, deben recharzarse como descami¬ 
nados. Tampoco una interpretación escatológica, como la intenta¬ 
da por W. Staerk, capta el mensaje esencial del salmo. Habrá 
que suponer, más bien, que el Sal 33 pertenecía al contexto del 
homenaje cultual que se tributaba a Yahvé, Rey, Creador del 
mundo y Señor del universo. Cf. Sal 95,6; 99,9; 100,4; a propósito 
de todo ello, cf. Introducción § 10, 1. Pero habrá que comenzar 
suponiendo que el Sal 33 se originó en época relativamente tardía 
(cf. la «forma alfabetizadora» y también la posible referencia a 
Gén 1 y las posibles reflexiones sobre este pasaje). Pero no es 
posible asignar un momento histórico concreto a este salmo. 



Comentario 


1-3 Los imperativos del introito del himno exhortan a alabar 
a Yahvé. Se habla y se anima a hacerlo a los Q’pUlU y a los 
nnu», según la antigua tradición sagrada, se les permite entrar 
en el recinto sagrado y comparecer ante Yahvé (Sal 118,19s; cf. 
especialmente los Sal 1; 15; 24; 100,4). Se entona el cántico de 
alabanza ante el deus praesens. A propósito de DINl («apropia¬ 
da»), cf. Sal 93,5; 147,1. Instrumentos musicales acompañan el 
cántico de alabanza. 111D es la lira con caja de resonancia; bal 
significaba originalmente la lira con yugo oblicuo (cf. K. Galling, 
BRL, 390s). Sobre la importancia de la música sacra en el culto 
de las festividades, cf. Sal 92,4; 150. El sonido de los instrumen¬ 
tos suena con gozo a los oídos de Yahvé. Unn TU? («cántico 
nuevo», v. 3) no es el cántico «nuevo» en relación con el tiempo, 
sino aquel himno supremo que los abarca todos y que rompe y 
sobrepasa la categoría de tiempo y espacio: ese himno que hace 
también su aparición en los Sal 96; 98 (cf. también Is 42,10; Ap 
5,9). unn T>U> lleva indudablemente un acento «escatológico», 
que no obstante queda integrado en los enunciados «supratem- 
porales» del himno, jlí n’ríTl significa propiamente: «tocad 
bien» (cf. Is 23,16). A propósito de nprin («júbilo de fiesta»), 
cf. P. Humbert, TEROU‘A, Analyse d’un rite biblique [1946]. 
Un sonido de júbilo que retumbe bien exaltará el poder y la 
majestad de Yahvé. 

4-9 En el v. 4 comienza la sección principal del himno con el ’h 
característico. En solemne sucesión se van mencionando las razo¬ 
nes por las que hay que tributar a Yahvé júbilo y alabanza. En 
los v. 4-9, primeramente, el poder maravilloso del mrP'hXT («la 
palabra de Yahvé») ocupa el centro de las meditaciones del him¬ 
no. Acerca de la qualitas del 33*T habla el v. 4 formulando un 
enunciado básico. La «palabra de Yahvé» es TU» («veraz»), y 
todo lo que ella crea, demuestra ser nríríNh («fiable»; cf. Sal 
19,9; Dt 32,4). Pero el ITT no es una hipóstasis. El sujeto sobera¬ 
no es Yahvé mismo. «El ama la justicia y el derecho» (v. 5). 
Esta realidad la recuerdan especialmente los nppn^ (v. 1). So¬ 
bre la expresión P2U>ai fipTS en los salmos, cf. Sal 11,7; 37,28 
y passim. Por mrb'TPn («la bondad de Yahvé») debemos enten¬ 
der especialmente los actos benévolos de Yahvé en la creación, 
que son prueba del universal poder salvífico de Dios. La volun¬ 
tad de Yahvé de establecer el pacto determina el universo. Se 
trata aquí de una curiosa variación de la concepción litúrgica, 
más antigua, que hallamos en Is 6,3 y Sal 8,2. Conforme a la 



tradición hímnica, el Sal 33 hace resaltar también, especialmen¬ 
te, los actos de Yahvé en la creación, y acentúa que los cielos 
fueron llamados a la existencia por el nirh'737 («la palabra de 
Yahvé»), Aquí se hace referencia, evidentemente, a la tradición 
de que Dios lo creó todo por medio de su palabra, tradición que 
observamos también en Gén 1,6.14 (cf. el Sal 147). A propósito 
de la maravillosa creación de los cielos, cf. Sal 8,4. En el parale¬ 
lismo de los miembros, 1>2 nn («el aliento de su boca») es el 
concepto sinónimo de mrP"73*T. El «aliento de su boca» (cf. Is 
11,4), que se exhala al hablar la palabra, produjo el «ejército del 
cielo», las estrellas (cf. Sal 147,4; Is 40,26). Es obvio que mi en 
este pasaje significa más que «viento». El término, aquí, se en¬ 
tiende como sinónimo de 737, y significa por tanto el poder crea¬ 
dor de la palabra. El aliento de Yahvé es fuerza vital creadora. 
La palabra creadora de Yahvé ha establecido el poderoso mundo 
celestial. Este acontecimiento fundacional se describe en el v. 7 
con los rudimentos conceptuales del mito. Q’n ’E («las aguas del 
mar») o mninn («los océanos primordiales») son aquí «las aguas 
que están por encima del firmamento de los cielos» (7tbN □ ,, nn 
y>¡77b byn, Gén 1,7). El «océano del cielo» lo reunió Yahvé 
(como se reúnen provisiones de agua) en un odre (a propósito 
de PO, cf. Neh 12,44; Ecl 2,8.26) y lo almacenó en un depósito. 
De esos «almacenes de los cielos» hablan también Job 38,22; Jer 
10,13; Sal 135,7. Las imágenes, impregnadas de conceptos míti¬ 
cos, ilustran intuitivamente la manera soberana en que Yahvé 
vence a los poderes arquetípicos (mninn) del caos (cf. H. Gun- 
kel, Schópfung und Chaos in Urzeit [1894] 95). De manera análo¬ 
ga, el Deuteroisaías describe el poder de Yahvé, que se sobrepo¬ 
ne a todo el mundo: Is 40,12ss. 

Es interesante observar cómo el Sal 33 acentúa siempre que 
entre Yahvé y el mundo creado no sólo existe una relación origi¬ 
nal de creación sino también —principalmente— una relación de 
vida, una relación histórica y actual (v. 5.8). El Creador es el 
Señor del mundo. Los habitantes de la tierra «tiemblan» y «tie¬ 
nen miedo» ante aquel que sustenta toda vida y de cuya palabra 
depende enteramente el universo. A propósito de ^317, cf. el 
comentario de Sal 24,1. El himno prorrumpe sin cesar en des¬ 
cripciones visionarias de la situación del mundo, en las que toda 
criatura está referida a Yahvé, y a él solo (cf. Sal 96; 98). 

Finalmente y de manera muy encarecida, el v. 9 habla del 
maravilloso poder del mm3*T. La palabra de Yahvé es eficaz y 
dinámica. Cuando el soberano Señor da, con su autoridad, una 
voz de mando, esa orden se ejecuta inmediatamente (Sal 148,5; 



Is 55,11). Aquí se hace referencia a la tradición que hallamos 
en Gén 1,3. 

La mención que se hace en el Sal 33 de la palabra divina como 
potencia creadora exige que ofrezcamos una visión de conjunto de esta 
idea desde el punto de vista de la historia de las religiones. El poder 
creador de la palabra divina se halla atestiguado con bastante frecuencia 
en la historia de la religión egipcia (H. Kees, Der Gótterglaube im alten 
Aegypten [1941] 180). Según una inscripción de Menfis, vemos —por 
ejemplo— que Ptah se convirtió en el corazón y la lengua de Atum, el 
dios creador. Thoth salió del corazón; Horas, de la lengua. Los dioses 
se forman y el universo se crea mediante lo que se piensa en el corazón 
y se ordena por medio de la lengua. El relato informa luego sobre el 
origen del mundo: «El señor de todo dice: Son numerosos los orígenes 
(?) que procedieron de mi boca». Acerca de Thoth leemos: «Se hace 
conforme a la voluntad de él lo que sale de su boca; su palabra se 
convierte en acción, y su mandato se realiza» (cf. A. Erman, Ein Denk- 
mal memphitischer Theologie, SAB [1911] 916ss; 936ss). En el muro del 
templo de Dendera (del tiempo del emperador Nerón) se lee lo siguien¬ 
te: «Thoth, que se asienta en la verdad; lo que brota de mi corazón se 
hace realidad inmediatamente, y lo que él ha hablado permanece para 
siempre» (cita según O. Grether, Ñame und Wort Gottes im Alten Testa- 
ment, BZAW 64 [1934] 143). 

También en Mesopotamia se ensalza la palabra de la divinidad por 
ser poderosa en sus efectos. En una «oración con las manos alzadas» 
dirigida a Nanna, leemos: «Cuando tu palabra marcha al cielo como el 
viento, entonces proporciona al país abundante comida y bebida; al lle¬ 
gar tu palabra a la tierra, hace que crezca exuberante hierba; tu palabra 
hace que engorden los apriscos y los corrales, hace que las criaturas 
sean numerosas. Tu palabra crea derecho y justicia, para que los hom¬ 
bres hablen la verdad; tu palabra se halla lejos en el cielo, se halla 
oculta en la tierra; nadie puede llegar hasta el fondo de ella. ¿Quién 
conoce tu palabra? ¿quién puede medirse con ella?» (S. Falkenstein-W. 
von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete [1953] 224). 
Otros textos de Mesopotamia pueden verse en O. Grether, Ñame und 
Wort Gottes im Alten Testament, 140ss. Sobre este problema consúltese 
también: L. Dürr, Die Wertung des góttlichen Wortes im Alten Testament 
und im antiken Orient, MVAG 42/1 (1938). 

O. Grether (en su obra: Ñame und Wort Gottes..., 144) ve así la 
diferencia que hay entre la comprensión bíblica de la palabra de Dios y 
la comprensión que el oriente antiguo tiene de la palabra de los dioses: 
«Aunque en muchos puntos aparece una semejanza con las concepcio¬ 
nes bíblicas, sin embargo —al examinar las cosas más de cerca— vemos 
claramente que, en lo que respecta a la palabra de Dios como el princi¬ 
pio de la creación y de la conservación del mundo, hay una profunda 
diferencia entre la Biblia y las religiones extrabíblicas. En la Biblia el 
verdadero conocimiento y el absoluto reconocimiento del señorío de 



Dios constituye la base para la fe en la creación, una fe que se halla 
fundamentada en la revelación divina y garantizada por ella en su pure¬ 
za. Pero en las religiones extrabíblicas falta este presupuesto, y la divini¬ 
dad es situada en una relación parcialmente mágica, parcialmente natu¬ 
ralística, parcialmente panteística, o en cualquier otra relación distorsio¬ 
nada con el mundo. Esta diferencia retroactúa también sobre la palabra. 
En la Biblia la palabra sirve para glorificar a Dios en su superioridad 
sobre el mundo, y para garantizar los títulos divinos de señorío sobre la 
naturaleza. En los contextos extrabíblicos, la palabra se considera como 
una magnitud mágica o natural o como una emanación de la divinidad, 
de suerte que la divinidad se hace dependiente de la naturaleza o se 
identifica con ella». Cf. también G. von Rad, TeolATl, 192s. 

El problema de historia de las religiones relativo a la «palabra crea¬ 
dora», de la que procedió el universo, fue estudiado por K. Koch desde 
un planteamiento enteramente nuevo (ZThK 62 [1965] 251-293). Inves¬ 
tiga de manera especial la «teología de Menfis» del antiguo Egipto. 
Koch pensaba que esos documentos eran de gran interés para el teólogo 
cristiano: a) porque hablan de la creación del mundo mediante la pala¬ 
bra de Dios, por lo menos 1700 años antes de la composición de Gén 1 
y b) porque hablan de un dios que está por encima de toda distinción 
sexual (254). A pesar de todo eso, el dios creador se concibe en Egipto 
como enteramente «personal», y no como una razón arquetípica sin es¬ 
pecificar de todo cuanto existe (260). El texto citado en la p. 264, es 
comentado por Koch de la siguiente manera: «La palabra de la creación 
es parte de la divinidad misma; nunca se separa plenamente del hablan¬ 
te, sino que trasfiere la ‘sustancia’ del mismo a la criatura llamada a la 
existencia por la pronunciación de la palabra» (264). «Toda la vida llega 
a la existencia por medio de la palabra creadora del Dios único» (265). 
Según Koch, la yuxtaposición de la palabra y de la obra en el Sal 33,4 
nos recuerda la duplicación del hablar y del obrar en la teología de 
Menfis (273). Otros textos del antiguo testamento se contemplan tam¬ 
bién a la luz de la «teología de Menfis» y se discuten críticamente. En 
este proceso, Koch saca la conclusión de que en el AT la manera de 
hablar sobre la palabra creadora «dista mucho de ser uniforme» (283). 
Lejos de eso, debemos observar: 

1. En Menfis, como en Jerusalén, la idea de la palabra creadora de 
Dios como modo primario de la actividad divina se va desarrollando 
sólo gradualmente en el curso de una complicada historia de la tradi¬ 
ción, que tiene lugar en los círculos del templo. 

2. Tanto en Menfis como en Jerusalén, esa palabra es más que una 
construcción intelectual; es algo independiente, lleno de poder numi- 
noso. 

3. La palabra del creador procede, tanto en un caso como en otro, 
de la más poderosa figura divina, de la única figura realmente divina; en 
Israel, esa palabra se atribuye a Yahvé, adorado en exclusiva desde 
muy antiguo; en Egipto, se atribuye a Ptah (Amón), que comprende en 
sí a todas las demás divinidades. 



Por eso, el hecho es «que ambas religiones son semejantes en un 
tema que no resalta —ni mucho menos— en todas las religiones» (los 
números 1-3, mencionados anteriormente, son también citas: p. 284). 
Finalmente, Koch aborda la cuestión acerca del «carácter singularísimo 
de Israel» (285ss). Plantea la pregunta sobre la que hemos de volver 
más tarde: «¿Cuáles son las características, en los enunciados israelíticos 
de carácter hímnico y didáctico que hablan de la palabra de Dios, que 
se distancian de tal modo de los paralelos egipcios, que explican cómo 
Israel se fue separando cada vez más de las características comunes del 
pensamiento religioso del cercano oriente antiguo?» (288). Esta pregun¬ 
ta conduce al aspecto desvelado más tarde con más detalle: la singulari¬ 
dad de Israel no es una cuestión de principio ni nada obvio; sino que va 
haciendo únicamente su aparición «en movimientos que duran siglos y 
que se producen en la historia de la tradición» (291). Y, así, Koch ve 
que el positivismo moderno acerca de la revelación queda refutado por 
la comprensión que Israel tenía de sí mismo, y que se ha ido viendo por 
las investigaciones históricas. Lo cierto es que Koch ha realizado con 
esto una labor muy meritoria, sobre todo por lo que se refiere a aquella 
diferenciación mecánica entre la revelación bíblica y la religión extrabí¬ 
blica de la naturaleza: diferenciación que sigue deslizándose sin cesar en 
la teología cristiana. Pero, bajo el epígrafe de «Finalidad» habrá que 
volver otra vez sobre las tesis principales de Koch. 


10-12 El tema de la sección principal hímnica (v. 4-19) es mrPTlSP 
(«el consejo de Yahvé», v. 11) en los v. 10-12. Puesto que el 
ámbito de la creación es, al mismo tiempo, el ámbito del señorío 
de Yahvé (v. 10; cf. Sal 24,1-2), no lograrán realizarse los planes 
de las naciones que aspiran al poder histórico (cf. Is 8,10). El 
Creador del mundo es, en cada uno de los instantes de la histo¬ 
ria, el Señor del universo. El plan de Yahvé es el único que tiene 
estabilidad (v. 11). La manera en que aquí se expresa el decreto 
de Yahvé que gobierna la historia, nos recuerda mucho a Isaías 
(Is 5,19; 8,10) y a la tradición cercana a él (Is 14,24; 46,10). Si el 
mrP'-QT, en el Sal 33, es el poder sustentador de la creación, la 
ríinm^y («el consejo de Yahvé») es el poder constante de 
Yahvé que gobierna la historia. Y puesto que la «palabra» y el 
«consejo» de Yahvé se están dando a conocer en Israel (Sal 
76,2), por este motivo se ensalza como feliz al pueblo que Dios 
eligió para sí. A propósito de (v. 12), cf. H. Schmidt, 

Grüsse und Glückwünsche im Psalter. ThStKr 103 (1931) 141- 
150. 

13-15 El Creador y Señor del universo es el Dios que tiene su trono 
en el cielo (v. 13). Los enunciados del himno se mueven dentro 
de las concepciones de la tradición de Jerusalén (cf. Introducción 



§ 10, 1). Desde el cielo, Yahvé contempla a los moradores de la 
tierra (cf. Sal 11,4; 14,2; 102,20). El Creador y Señor del mundo 
es el Juez del mundo. Nada escapa a su omnisciencia. Desde su 
«morada» celestial (irnty'VDE) mira a todas las personas. Esa 
función universal de juez se basa, según el v. 15, en el hecho de 
que Yahvé «formó» los corazones de todos. Afirmaciones pareci¬ 
das se encuentran en Sal 94,9; 139,13ss; Zac 12,1. Por eso, la 
relación macrocósmica «Creador y Señor del universo» es trasfe- 
rida, en los v. 13-15, al ámbito de las expresiones humanas cen¬ 
trales de la vida: el Creador del corazón es el Señor y Juez del 
hombre. 

Después que la glorificación del poder creador y del señorío 16-19 
de Yahvé había penetrado, en el v. 15, hasta lo más íntimo del 
hombre, se demuestra ahora, en los v. 16-19, que todos los facto¬ 
res intramundanos de poder son hueros y vanos. Máximas váli¬ 
das de la tradición sacra de la «guerra santa» se elevan —en los 
v. 16-17— a la condición de sentencias de aplicación universal 
(sobre este tema, cf. G. von Rad, Der Heilige Krieg im alten 
Israel , ATANT 20 [1951] 82). Y, así, en el v. 16 no se piensa ya 
exclusivamente en los reyes israelitas. En un sentido muy funda¬ 
mental se habla de que el poder y la grandeza humana —aun en 
su más poderosa exaltación— no son de fiar, son cosa vana. El 
v. 17, que comienza por Tpib, debiera traducirse: «Mentira, en¬ 
gaño es...». Los corceles son la quintaesencia del poder «de la 
carne» (Is 30,15s; 31,ls), pero no aportan salvación. El único 
poder protector que merece confianza es el «ojo de Yahvé» (v. 

18); él rodea con su protección a aquel para quien Dios es una 
realidad viva, es decir, para aquel que «le teme». IPn, en este 
contexto, es la bondad divina y la fidelidad de Dios al pacto, que 
se expresan como protección y preservación. Aquel que está ro¬ 
deado por el «ojo de Yahvé» se ve a salvo del hambre y de la 
muerte (Sal 34,10; 37,19). Cf. Chr. Barth, Die Erretung vom 
Tode in den individuellen Klage- und Dankliedern des Alten Tes- 
taments (1947) 53ss. 

Los v. 20-22 son la estrofa final del Sal 33. La comunidad que 20-22 
se halla en alabanza «espera» (ron) a Yahvé, está oteando para 
verle llegar. Pero, en esta expectación, Yahvé es apoyo y protec¬ 
ción para los suyos (cf. el v. 18). El gozo y la confianza determi¬ 
nan la vida del pueblo de Dios en el ámbito de la presencia de 
Dios (llíHp DUO, «en tu santo nombre»). Finalmente, asciende 
a Yahvé una petición: que atienda misericordiosamente a los su¬ 
yos (v. 22). 



Finalidad 


El júblio de los («justos»), que viven observando el 

pacto con Yahvé y que han experimentado la acción divina de 
salvación, se expresa en el Sal 33 como vnn Y>ty («cántico nue¬ 
vo»). En el proceso de revelación del antiguo pacto, Israel ha 
estado entrando en contacto con el poder de la «palabra» y del 
«consejo» de Yahvé, y se ha ido sintiendo seguro por ellos. El 
pueblo de Dios ha aprendido que sólo bajo la atención eficaz del 
«ojo de Dios» se encuentra protección y ayuda. Y ahora, en el 
himno, se desvelan realidades ocultas, a la luz del poder de la 
revelación. Se ilumina una suprema y fundamental realidad. La 
creación y la historia dependen enteramente de Yahvé. Ningún 
poder puede subsistir junto a él. Por eso tiemblan las naciones, 
que viven su vida según sus propias leyes y planes políticos. Todo 
su poder guerrero es como nada. Con el brillo y esplendor del 
señorío universal de Yahvé se hace patente quién es el que posee 
el dominio. Y entonces precisamente los trpHX, los miembros 
del pueblo elegido (v. 12), exultan de gozo y se regocijan en su 
Dios. El Sal 33 no es «escatológico» en el sentido de que presen¬ 
te un cuadro del fin de los tiempos; su «escatología» es inmanen¬ 
te a la historia; es decir, en medio de la vida agitada e histórica, 
abre de par en par la visión del secreto y del milagro de la reali¬ 
dad que hay en la creación y en la historia, una realidad que es 
siempre válida y que determina lo supremo. Para el himno, el 
señorío ilimitado y «supremo» de Dios es un acontecimiento pre¬ 
sente que trasforma la visión superficial del mundo y ofrece en 
perspectiva nuevas realidades. 


En una discusión con K. Koch, cuya investigación en materia de 
historia de las religiones suscita cuestiones acerca de la comprensión 
tradicional de la «singularidad única de Israel», hacen falta antes que 
nada algunas consideraciones fundamentales. Evidentemente, Koch de¬ 
sea cuestionar una teología de la palabra de Dios que atropella o hace 
caso omiso de las relatividades históricas: una teología a la que él deno¬ 
mina «positivismo de la revelación». Ahora bien, entre todas las perso¬ 
nas, aquel teólogo precisamente a quien suele criticarse por propugnar 
una teología «absoluta» de la palabra de Dios y un positivismo de la 
revelación, a saber, Karl Barth, formuló ciertos enunciados básicos so¬ 
bre la relación entre la revelación y la religión, que haríamos bien en 
estudiar. En su obra Kirchliche Dogmatik 1/2, 282, leemos: «En su reve¬ 
lación, Dios entró realmente en una esfera en la que su propia realidad 
y posibilidad están circundadas por un mar de paralelos y analogías en 
las realidades y posibilidades humanas, paralelos y analogías que son 



más o menos adecuados, pero que en todo caso son fundamentales y no 
se deben desconocer. La revelación de Dios es efectivamente la presen¬ 
cia de Dios y, por tanto, el ocultamiento de Dios en el mundo de la 
religión humana. Cuando Dios se revela a sí mismo, lo particular divino 
está oculto en un universal humano, el contenido divino en una forma 
humana, y por tanto lo que es divinamente singularísimo y único en 
algo que humanamente es sólo singular». En consecuencia, habrá que 
partir incesantemente de la condicionalidad humana e histórica —realís¬ 
tica e ilimitada— de la palabra bíblica (M. Noth). Todas las formas de 
positivismo de la religión deben negarse y rechazarse. 

Pero este conocimiento y esta visión profunda no nos exime de la 
obligación de distinguir la cualidad característica del lenguaje bíblico no 
sólo en la historia de la tradición (así, Koch) sino también con respecto 
a los textos bíblicos que tenemos ante nosotros. En este proceso debe¬ 
mos comenzar afirmando que la palabra de Yahvé, el Dios de Israel, es 
la palabra de la que habla el Sal 33. Esa palabra, como «fenómeno del 
poder creador», no aparece aisladamente; debe contemplarse e interpre¬ 
tarse desde el contexto del habla de Yahvé en el antiguo testamento y 
en conexión con los enunciados bíblicos acerca de este hablar de Yahvé. 
Las investigaciones efectuadas dentro de la óptica de la historia de las 
religiones se inclinan siempre a recortar un fenómeno, aislarlo y yuxta¬ 
ponerlo con un fenómeno comparable de una religión diferente. Con 
este método surgen sugestivas concepciones sobre las relaciones suma¬ 
mente íntimas entre los dos fenómenos sobre los que se concentra el 
foco de luz y que son objeto de comparación, pero frente a los cuales el 
contexto bíblico permanece en la oscuridad. Pero debiera hacernos ya 
pensar el hecho de que, en el Sal 33, incluso la peculiaridad, la verdad 
y la prueba que contrasta la palabra de Yahvé se expresan en la confron¬ 
tación con el «consejo de las naciones» y los «planes de los pueblos» (v. 
10). La palabra de Yahvé es una palabra que se confirma en la historia 
y que lleva a cabo su plan de manera creadora (v. 11). Con eso se da la 
prueba del poder creador de Yahvé, no en algún tiempo primordial 
(mítico), sino en la realidad histórica. 



Salmo 34 


EL QUE HA SIDO SALVADO 
DA GRACIAS E INSTRUYE 


Bibliografía: H. Wiesmann, Psalm 34 (Vulg. 33): Bibl 16 (1935) 416-421; 
N. H. Snaith, Five Psalms (1; 27; 51; 107; 34).: A New Translation with 
Commentary and Questionary (1938); L. J. Liebreich, Psalms 34 and 
145 in the Light of their Key Words: HUCA 27 (1956) 181-192; W. 
Vischer, Du texte au sermón - Psaume 34: ETR 44 (1969) 247-164; J. J. 
Roberts, The Young Lions of Psalm 34,11: Bibl 54 (1973) 265-267. 


1 De David. Cuando se fingió loco delante de Abimélec, 
y se fue, echado por él. 

2 Alabaré a Yahvé en todo tiempo, 

su alabanza estará siempre en mi boca. 

3 Mi alma se gloría en Yahvé; 

¡lo oirán los pobres y se regocijarán! 

4 ¡Ensalzad a Yahvé conmigo, 
exaltemos juntos su nombre! 

5 Busqué a Yahvé, y él me escuchó 
y me libró de todas mis angustias. 

6 ‘Miradle’ 3 a él y ‘resplandeceréis’ b , 

y ‘vuestro’ 0 rostro no tendrá que avergonzarse. 

7 Este pobre clamó, y Yahvé escuchó 

y le ayudó a salir de todas sus aflicciones. 

8 El ángel de Yahvé acampa 

alrededor de los que le temen, y los salva. 

9 ¡Gustad y ved cuán bondadoso es Yahvé! 

¡feliz el hombre que se refugia en él! 

10 ¡temed a Yahvé, vosotros sus santos, 

pues nada les falta a aquellos que le temen! 

11 Los ‘ricos’ d pasan necesidad y tienen hambre, 

pero a los que buscan a Yahvé no les falta bien alguno. 

12 ¡Venid, hijos, escuchadme! 

¡os enseñaré el temor de Yahvé! 



13 ¿Quién es el hombre que desea vida 

y quiere días en los que contemple 6 * * * * 11 * 13 la dicha? 

14 ¡Guarda tu lengua del mal, 

tus labios, de palabras malvadas! 

15 ¡mantente alejado del mal y haz el bien, 
busca la paz y síguela! 

16 Los ojos de Yahvé (se vuelven) a los justos 
y sus oídos (están atentos) a su clamor. 

17 El rostro de Yahvé (se dirige) contra los pecadores, 
para borrar de la tierra su memoria. 

18 Ellos claman f , y Yahvé escucha 

y los salva de todas sus aflicciones. 

19 Cerca está Yahvé de los corazones quebrantados 
y ayuda a los de espíritu contrito. 

20 Son numerosos los sufrimientos del justo, 
pero de todos ellos le libra Yahvé. 

21 El guarda todos sus huesos, 
ni uno de ellos se quiebra. 

22 El desastre da muerte al malvado, 
el que aborrece al justo, lo pagará. 

23 Yahvé redime el alma de sus siervos; 
no será castigado quien en él confía. 

6 a El TM debiera traducirse literalmente: «miraron a él y resplan¬ 
decieron y su rostro no se avergonzará». ¿Cuál es el sujeto? ¿qué senti¬ 
do tiene este enunciado? Una corrección es ineludible. En ocho manus¬ 

crito, a’, S y san Jerónimo itran se lee como el imperativo ivan. 

b G, a\ S y san Jerónimo leen aquí nrm. 

c De conformidad con las correcciones efectuadas en el primer he¬ 

mistiquio, el sufijo debe cambiarse, como en G, S y san Jerónimo, y 
debe leerse aquí: na’iai. 

11 d El TM dice: «Los leoncillos pasan necesidad». Será difícil que 
se haya trasmitido bien la palabra n>T>23. G: jiXoúoioi = DHaD o D'-paa 
(«los poderosos»); B. Duhm: D'táD («los negadores», «los renegados»). 
No obstante, J. J. M. Roberts (Bibl 54 [1973] 265ss) intentó reciente¬ 

mente salvar la expresión de «los leoncillos». Hace referencia a Job 
4,7-11 y a máximas babilónicas. 

13 e G: áycuiwv fipépag i6etv áyadág = n'aip tra 1 nNlb. Se trata 
de un orden de palabras simplificador. 

18 f G, S, T, añaden D’pHX. La adición se hizo necesaria después 
de haberse cambiado, en la tradición textual de los v. 17.18, el orden de 
sucesión de las palabras (cf. mfra, «Forma»). Sin embargo, debemos 
seguir el TM. 



Forma 


Los versos del Sal 34 se van sucediendo según el orden alfa¬ 
bético de la letra inicial (sobre los salmos acrósticos cf. el comen¬ 
tario del Sal 9-10 en el apartado de la «Forma»). Falta el estiquio 
en 1. Es necesario una trasposición del estiquio en 1?, que debe ir 
detrás del estiquio en 2 (cf. el contexto en el v. 18; sobre la 
secuencia 2 - V, cf. Lam 2-4). El último estiquio del cántico (v. 
23) debe considerarse como una adición posterior. Como es lógi¬ 
co, la forma alfabética de un salmo hace que a veces sea un poco 
forzado el desarrollo del pensamiento, y no es raro que ese desa¬ 
rrollo sea a veces abrupto. 

En el metro dominan las cadencias dobles de ritmo ternario. 
Constituyen excepciones los v. 7.9.19 (4 + 3) y el v. 11 (3 + 4). 
El versículo final (v. 23), que es un añadido, debe leerse según 
el metro 4 + 4. 

El Sal 34 ofrece considerables dificultades para su análisis en 
la perspectiva de la crítica de la forma. Casi siempre se toma 
como punto de partida la intención del salmo, indicada clara¬ 
mente en'los v. 5-7, y que sitúa al salmo en estrecha afinidad con 
los cánticos de acción de gracias de un individuo (cf. Gunkel-Be- 
grich, EinlPs § 7). Y, así D. Michel llega también a la conclu¬ 
sión: «Las formas de perfecto del v. 5 relatan... los hechos de la 
situación desgraciada y de la salvación. En el v. 7 encontramos... 
la inversión que es típica del cántico de acción de gracias» ( Tém¬ 
pora und Satzstellung in den Psalmen [1960] 67). En consonancia 
con ello estaría el preludio hímnico de los v. 2s. Pero F. Crüse- 
mann echa de menos «la doble dirección del lenguaje», que es 
«la nota característica que constituye formalmente este género 
de cánticos» (F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte von 
Hymnus und Danklied in Israel, WMANT 32 [1969] 296). Crüse¬ 
mann formula la siguiente conclusión: «Este salmo no es un cán¬ 
tico de acción de gracias, pero tampoco es un himno ni un cánti¬ 
co sapiencial. Escapa por completo a su clasificación en los géne¬ 
ros normales. Ninguno de los elementos formales que se obser¬ 
van en él caracteriza a su forma global. La forma acróstica ha 
hecho saltar por completo, en este caso, todos los géneros tradi¬ 
cionales; ha surgido algo nuevo y distinto» (296s). No obstante, 
no renunciaremos a destacar los elementos del tipo mixto que, 
según también Crüsemann, muestran «algo nuevo y peculiar», ni 
dejaremos de investigar, a base de las formas dominantes, cuál 
es la tendencia determinante del conjunto. Las intenciones (aun¬ 
que no las formas puras) de un cántico de acción de gracias son 
innegables, como hicimos notar anteriormente. Pero están inte- 



gradas en un poema didáctico concebido bajo la influencia de las 
tradiciones sapienciales. Cf. Introducción § 6, 5. Por lo que a la 
historia de las tradiciones se refiere, es fácil de explicar el ejem¬ 
plo de un poema que nació como cántico de acción de gracias, 
pero que ahora es de naturaleza predominantemente didáctica. 
Pues la interpelación dirigida a la comunidad se contaba entre 
las características de la antigua toda (Sal 22,23): una interpela¬ 
ción en la que la experiencia del cantor se trasmitía a la comuni¬ 
dad en forma de confesión y enseñanza. 


Marco 

Seguramente es problemático que el Sal 34 haya tenido el 
«Sitz im Leben» que hay que presuponer de ordinario en las 
lamentaciones de un individuo. El poema didáctico, proyectado 
según un plan alfabético, ¿no será típicamente «un trabajo de 
escritorio», como dice H. Schmidt? Las concepciones y opiniones 
de esta clase se inclinan a describir la imagen negativa y, no 
raras veces, caricaturesca de un «sabio encorvado sobre el rollo 
en que está escribiendo» y de un poeta que se expresa con frases 
hechas. Habrá que considerar la forma literaria del acróstico 
como un estilo propio y particular que se desarrolló durante el 
destierro y con posterioridad a él, y en que el orden alfabético 
con que empezaban los sucesivos versos servía para memorizar. 
No obstante, hay que tener en cuenta que el salmista aparece en 
escena, y de qué forma lo hace. Sus experiencias sapienciales se 
refieren siempre a vivencias de la propia vida, y se basan en ellas 
(v. 5-7). Aunque el «yo» tiene siempre una función típica en los 
formularios y cánticos de acción de gracias, y principalmente 
cuando se trata de un poema didáctico, sin embargo las experien¬ 
cias de la vida del «yo» que habla tienen aquí un sentido muy 
agudo. 


Comentario 

1 A propósito de Trrb, cf. Introducción § 4, n.° 2. El resto del 
título trata de ofrecernos un marco histórico del «salmo de Da¬ 
vid», y al hacerlo así, comete el error de confundir a Aquís, rey 
de Gat, con Abimélec (1 Sam 21,12-15). En ninguna parte del 
Sal 34 se halla una referencia interna a la antigua historia de 
David. 



El salmista desea «alabar» a Yahvé en todo tiempo. TU co- 2-4 
mo término para expresar la alabanza, significa: «reconocer la 
situación de poder que alguien tiene, y aceptar debidamente sus 
títulos de majestad» (F. Horst, Segen und Segenshandlungen in 
der Bibel: EvTh 7 [1947] 31). Para quien ha sido salvado (v. 5), 
la alabanza de Yahvé debe constituir un factor determinante en 
su vida. El v. 2 tiene el carácter de un voto. Sobre 1P23 en el v. 

3, cf. G. von Rad, TeolAT I, 203s. El cántico de acción de gra¬ 
cias de la persona que ha sido salvada «se gloría» en Yahvé, 
pero constituye al mismo tiempo un testimonio y un mensaje 
dirigido a los EP13P («oprimidos», a propósito de IIP, cf. Intro¬ 
ducción § 10, 3). Los oprimidos y necesitados de ayuda deben 
cobrar ánimo y regocijarse por las experiencias de salvación que 
ha tenido el salmista. Con ello el salmo entero adquiere una 
orientación kerigmática hacia una meta que debe tenerse en 
cuenta cuidadosamente en los pasajes de carácter didáctico. En 
todos los versos del cántico hay que ensalzar y glorificar el nom¬ 
bre de Yahvé. Los D’UP deben entonar esta alabanza. Hay que 
dar testimonio de la incomparable eficacia de la presencia (n\P) 
reveladora y salvadora de Yahvé. 

El relato retrospectivo de quien está dando gracias describe 5 
en el v. 5, con gran brevedad, el horizonte de los enunciados 
didácticos que se formularán a continuación. El que estaba su¬ 
friendo «buscó» a Yahvé. A propósito de U>*n como término 
técnico para designar la visita al santuario (cf. Am 5,5; 1 Crón 
21,30; 2 Crón 1,5). Luego, en el lugar santo, Yahvé «respondió» 

(i"IJP) por boca del sacerdote (cf. J. Begrich, Das priesterliche 
Heilsorakel : ZAW 52 [1934] 81-92). Su palabra demostró ser efi¬ 
caz y lo «libró de todas las angustias». Por consiguiente, la salva¬ 
ción de Yahvé produjo un cambio real y decisivo en la vida. 
También este hecho es importante para comprender los enuncia¬ 
dos didácticos, a los que antes se prefería incluir en la categoría 
de enunciados propios de una «ingenua teoría de la retribución» 

(R. Kittel y otros). 

De conformidad con el fin kerigmático y didáctico del salmo 6-11 
(v. 3b), se exhorta a todos los que necesitan ayuda a que pongan 
sus ojos en Yahvé: v. 6. El salmista les hace esta exhortación, 
basándose en la revelación que él experimentó, y en que el 
«rostro de Dios» se vuelve hacia quienes le imploran y resplan¬ 
dece con brillo salvador en aquellos que le buscan. A propósito 
de 7D3 en el sentido de «resplandecer de gozo», cf. Is 60,5. 
narp'bN DD'ja significa lo mismo que «no quedarán 

avergonzados», es decir, encontrarán respuesta y ayuda. 



En el v. 7, que comienza con DT, se pone como ejemplo y se 
realza de manera especial la suerte experimentada por el salmista 
(cf. Lam 3,1; a propósito de ello, cf. H.-J. Kraus en BK XX). El 
v. 7 interpreta de esta manera los enunciados que se formulan 
en el v. 6. Como instrumento de la ayuda eficaz de Yahvé, que 
se concede al orante y temeroso de Dios, el v. 8 menciona al 
mrP'lN^a (el «ángel de Yahvé»). Sobre todo, el verbo mn 
(«acampar») nos hace ver que el salmista se refiere aquí a una 
antiquísima tradición (cf. Gén 32,1.2; Ex 14,19; Jos 5,14; Zac 
9,8; Sal 103,20s). Un «mensajero» del ejército celestial pone su 
campamento alrededor de quien recibe la salvación. Este enun¬ 
ciado expresa de manera intuitiva la presencia protectora y auxi¬ 
liadora de la salvación divina (cf. Sal 91,11). El salmista invita a 
los oyentes a «gustar» y «ver» la bondad de Yahvé. OPP significa 
«saborear», «disfrutar un poco» (1 Sam 14,24.29; 2 Sam 3,35; 
Jon 3,7). El oyente debe saborear un poco, como quien dice, la 
bondad de Dios, que está cerca y trae la salvación. Podríamos 
preguntamos si el salmista es consciente del hecho de que su 
informe proclamador ofrece palpablemente y transmite la ayuda 
de Dios. Se denomina «felices» a todos los que buscan refugio 
en Yahvé. 

El salmista se dirige constantemente con exhortaciones a sus 
oyentes. Así, por ejemplo, en el v. 10 se exhorta a los «santos de 
Yahvé» a «temer» a Dios. Según M. Noth ( GesStudzAT , 277), 
únicamente en este pasaje la expresión VEÚp se refiere a seres 
humanos (sobre este problema, cf. también el comentario de Sal 
16,3). La proclamación que hay en el v. 10a se aplica a una 
experiencia básica formulada como una confesión (v. 10b): a los 
que temen a Yahvé no les falta de nada. La ayuda experimenta¬ 
da personalmente se amplía hasta llegar a ser una experiencia de 
salvación de todos los que temen a Dios. En el v. 11, el enuncia¬ 
do didáctico adquiere una intensidad todavía más vigorosa, me¬ 
diante un contraste: los «ricos» pasan necesidad y tienen hambre, 
pero los que buscan a Yahvé (sobre un*T, cf. el v. 5) no pasarán 
necesidad de ninguna cosa buena. En vivo contraste de blanco y 
negro se dibuja aquí la doctrina de la reacción de Dios ante la 
conducta y forma de vida de los hombres. ¿No se palpa aquí con 
las manos la «teoría de la retribución» del judaismo determinado 
por una visión nomista y dualista? Al final del estudio sobre este 
salmo (cf. «Finalidad»), convendrá explicar más la «doctrina de 
la retribución» en el Sal 34. 

12-18 En el v. 12 el salmista hace su aparición como maestro de 
sabiduría (cf. Prov 2,1; 3,1). Quiere «instruir» (EDlttbN) a sus 



oyentes, y los considera como discípulos suyos («hijos»). El tema 
de la enseñanza es el «temor de Yahvé». Muchos comentaristas 
interpretan la nirp DNT en el sentido general de la «religión de 
Yahvé», pero esta interpretación no hace justicia al significado 
específico de NY> en el Sal 34. Aquel que teme a Yahvé, recono¬ 
ce y acepta su realidad. La mrp DNT no es una teoría religiosa 
sino un mensaje acerca del debido y recto comportamiento y 
vida del hombre ante la realidad de Dios. La comunicación se 
efectúa mediante preguntas y respuestas (cf. G. von Rad, Teol- 
ATI, 440 nota 8). Con toda sencillez, sentido práctico y perspec¬ 
tivas terrenas, se pregunta quién es el que desea vida feliz (v. 
13). En relación con esta pregunta conocemos un paralelo literal 
hallado en Egipto (del tiempo de Tutankamon): Couroyer, Idéal 
sapiental en Egypte et en Israel. RB 57 (1950) 174ss. Se habla al 
deseo humano arquetípico de vivir una vida de éxito y felicidad 1 . 
Podríamos decir que la pregunta es «eudemonística». Pero la res¬ 
puesta (v. 14-15) enseña luego el «temor de Yahvé» y afirma 
que todas las alegrías de la vida que puedan desearse, le corres¬ 
ponderán a aquel que en su vida cotidiana demuestra que posee 
la mrp DNT*. Esto significa en concreto (v. 14): es feliz el que 
refrena su lengua (Sal 141,3; Prov 4,24; 13,3; 21,23; Eclo 28,13ss; 
Mt 12,36; 1 Pe 3,10-12). Esa conducta demostraría ya si un hom¬ 
bre vive o no en presencia del Dios vivo. Una vida feliz en la 
nirp nNT> significa además (v. 15): mantenerse alejado del mal 
(cf. el comentario de Sal 1,1), hacer el bien (cf. Am 5,15), buscar 
la paz y tender a ella 2 . Sobre las directrices que se dan en el v. 
15, cf. Sal 37,27; Prov 3,7; 13,19; 16,6.17; Job 28,28; Heb 12,14. 
Por tanto, los v. 14.15 contienen también las notas característi- 


1. «Non mterrogat propheta an quisquam ita sxt affectus ac si sponte omnes 
misenam sibi accerserent scimus emm bene et fehciter agendi commune ómnibus 
esse votum sed in praepostens studns caecitatem et amentiam perstnngit Quod 
quum strenue omnes ad captandum quod sibi utile sit cursitent, vix centesimus 
quisque m ammum mducat pacem, tranquillumque et optabilem vitae statum 
íustitia et aequitate redimere Suos ergo discípulos admonet propheta, totum 
tere mundum miustitia labi et errare, dum ahunde sibi beatam vitam promittit, 
quam ex Dei benedictione, qua solos simphces et íntegros dignatur Sed plus 
vehementiae ín se continet haec exclamatio, ut mehus expergefiant torpentes et 
sopiti ammi ac si dixisset, Quum omnes fehcitatem appetant, qui fit ut ad eam 
obtinendam nemo tere aduciat ammum 9 ac sibi potius quisque sua culpa vanas 
molestias accersat 9 » (Calvmo, In librum Psalmorum Commentarius, a propósito 
de Sal 34,13) 

2 «Quid est, ex parte 9 Concordes simus hic, diligamus proximum quomodo 
nos Sic dilige fratrem quomodo teipsum, habe cum íllo pacem» (san Agustín, 
Enarrationes m Psalmos, en PL 36/37, 318) 



cas del p’TS (cf. igualmente los comentarios de los Sal 1; 15). El 
«justo» vive una vida feliz, porque los ojos de Yahvé se vuelven 
hacia él, y los oídos de Yahvé escuchan su clamor en las horas 
de angustia (cf. Sal 1,6; 32,8; 33,18). Aquí se ve con toda clari¬ 
dad: la verdadera felicidad de la vida consiste en vivir con niri> 
nNf en presencia del Dios vivo. Por el contrario, los ’jyy 
(«pecadores», v. 17) y los («malvados», v. 22) experimen¬ 

tan la resistencia y la ira de Yahvé. Su 7PT («memoria») se borra¬ 
rá (cf. el comentario del Sal 1,4.6). Los experimentan la 

realidad y la actividad salvadora de Yahvé, particularmente en 
la desgracia (v. 18). 

L9-23 El Sal 34 no inculca, ni mucho menos, una «ingenua teoría 
de la retribución», como vemos con especial claridad por los v. 
19-21. Los no son sencillamente las personas sanas y que 

rebosan vitalidad. La reacción de Dios a su «buen comporta¬ 
miento religioso» no produce en ellos una buena vida sin proble¬ 
mas, «con arreglo al plan divino». La «felicidad» de la que habla 
el salmista, se halla oculta en un nivel más profundo. Los n'p’ri^ 
son los que sufren. Soportan muchos dolores. Los ab-’-DUri 
(«quebrantados de corazón») son personas que están poseídas 
de una profunda desesperación acerca de ellas mismas. Su con¬ 
fianza natural en la vida está quebrantada y deshecha. Tal que¬ 
branto señala siempre hacia las supremas profundidades de la 
relación con Dios. Pero, precisamente, aquel que desespera de 
sí mismo se halla bajo la promesa de que Dios está cerca. Los 
3b"n:nyj experimentan la felicidad de su relación de vida con 
Yahvé. Y la experimentan porque sienten que él está cerca, en 
medio del quebranto por el que ellos pasan en lo más íntimo de 
sí (v. 19). Esta cercanía de Dios no es nunca una cosa estática, 
algo que se encuentra metafísicamente sobre el hombre, sino que 
es un movimiento que parte de Dios: del Dios que interviene en 
la tierra y que demuestra su presencia liberadora y salvadora (v. 
20b). Y, así, se puede afirmar de los n’pHS que todos sus hue¬ 
sos se hallan bajo la protección de Yahvé (v. 21); no serán vícti¬ 
mas de ninguna arbitrariedad («no le quebrarán ningún hueso», 
Jn 19,36). Sobre los justos que sufren envía Yahvé su poder sal¬ 
vador. No hay calamidad que pueda destruirles. Por el contrario, 
el Ptin «es muerto» por el desastre (v. 22); sufre la ruina de una 
«mala muerte» (cf. Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den 
individuellen Klage- und Dankliedern des Alten Testaments [1947] 
53ss). Sobre el problema de la actividad dentro de este mundo y 
que determina la propia suerte, cf. el comentario de Sal 7,14-17. 
El odio que el «malvado» abriga contra el «justo» (el p’rii? tiene 



que soportar, por tanto, entre sus «muchos sufrimientos», el odio 
del PIPI) encuentra un juez en Yahvé (cf. el comentario de Sal 
14,6). 

El versículo final (v. 23) señala la redención (definitiva) de 
los siervos de Dios, y declara que quien en él confía no incurrirá 
en el juicio anunciado en el v. 22. 


Finalidad 

Es curioso el poco aprecio y comprensión con que en la ma¬ 
yoría de los comentarios se valora el Sal 34. R. Kittel escribe: 
«Por todo el poema se escucha como música de fondo la ingenua 
teoría de la retribución, según la cual Dios concede absoluto éxi¬ 
to a los suyos». Y B. Duhm observa con menosprecio: «Es asom¬ 
broso que siempre las mentes más estrechas son las que más 
alardean y quieren convertirse en maestros de la humanidad; no 
lo hacen, seguramente, por arrogancia sino por ingenuidad». Es¬ 
tos juicios nos obligan a estudiar cuidadosamente las afirmacio¬ 
nes esenciales que se hacen en este salmo. Habrá que reflexionar 
sobre lo siguiente: 

1. El Sal 34, por su punto de partida y por su intención, es 
un cántico de acción de gracias. Aunque sólo sean débiles los 
vestigios de una experiencia real de salvación (v. 5.7), éstos exis¬ 
ten innegablemente. Por tanto, los enunciados didácticos tienen 
sus raíces en un acontecimiento, en una experiencia efectiva: 
Yahvé ha respondido a una persona que le buscaba y temía. Y 
le ha librado de todos sus temores y angustias. Por consiguiente, 
el horizonte y el trasfondo de todos los enunciados didácticos no 
es (y eso hay que tenerlo muy en cuenta para comenzar) una 
teoría abstracta (la «teoría de la retribución»), sino un aconteci¬ 
miento. 

2. La acción de gracias, la narración y la instrucción del 
salmo tienen una finalidad. Los oyentes, especialmente los rí*13P, 
deben tomarse muy a pecho y gozarse del mensaje y de la ense¬ 
ñanza que se les ha trasmitido (v. 3). El salmista quiere atraer a 
sus oyentes hacia su propia experiencia de la realidad de la salva¬ 
ción de Dios (v. 4); desea inducirles a que vean y saboreen lo 
bondadoso que es Yahvé (v. 9). Quiere enseñarles cuál es la 
actitud decisiva ante Dios y el comportamiento del NT* («temero¬ 
so») y del Uin («el que busca», v. 10.11). Con este impulso que 
le mueve a proclamar y hacer partícipes a otros de sus propias 
experiencias, el salmista amplía dichas experiencias hasta conver- 



tirlas en confesiones de fe y en instrucciones de aplicación uni¬ 
versal, tomadas en parte de las ideas de la nODn. 

3. Si nos preguntamos, finalmente, cómo llega el salmista a 
hablar de manera tan «ingenua» e «inocente» acerca de la salva¬ 
ción de los justos y de la ruina de los impíos, entonces habremos 
de tener en cuenta en primer lugar que el «eudemonismo inge¬ 
nuo» queda notablemente superado en el Sal 34. Los D’p'ms son 
los que sufren (v. 19-20). El «eudemonismo» (v. 13) no queda 
determinado por las esperanzas que los hombres tienen de buena 
suerte y felicidad; la cercanía y la realidad de Yahvé son las 
únicas que constituyen la verdadera felicidad, la cual —desde 
luego— incluye todo lo que los hombres pueden desear. En este 
aspecto, la Biblia no piensa, ni mucho menos, con criterios eude- 
monistas (cf. G. Bornkamm, Der Lohngedanke im Neueti Testa - 
ment: EvTh 2/3 [1946] 143-166). 

Pero hay, además, otra perspectiva. Las dudas acerca de la 
justicia de Dios —aquellos dolorosos escrúpulos que aparecen, 
por ejemplo, en el libro de Job y en el Sal 73— surgen en el 
instante en que se dilata el momento en que Dios se vuelve hacia 
el hombre con su salvación (cf. el estudio del Sal 9-10, en el 
apartado de «Marco»). Esta situación dolorosa y problemática 
no se da en el Sal 34. Por tanto, el exegeta no debiera proyectar 
sobre él «reflexiones más profundas» como norma para emitir 
un juicio, cuando en realidad se trata únicamente de dar gracias 
y de trasmitir enseñanzas a base de la experiencia inmediata que 
el salmista ha tenido de su propia salvación. 

4. En el Sal 34 desempeña un papel especial la mrp HNT» 
(v. 12). Se exhorta constantemente al «temor de Yahvé». Pero 
NT>, en el Sal 34, significa: conocer a Yahvé en su realidad, espe¬ 
cialmente en su realidad salvadora, y comportarse de acuerdo 
con este conocimiento. Sencillamente, no se puede negar que en 
este salmo, estigmatizado como «formalista» y «teórico», arde 
un fuego que quiere prender en los oyentes. La investigación 
llevada a cabo por la historia de las religiones rebasa sus propios 
límites cuando trasforma las realidades en fenómenos y teorías. 
Y eso es lo que parece estar haciendo, ni más ni menos, en su 
interpretación del Sal 34. 

5. Una vez que hemos visto los presupuestos específicos y 
las conexiones en los que quedan encuadrados los enunciados 
didácticos del Sal 34, no debemos dejar de estudiar para ver si la 
concepción tradicional de la sabiduría ha influido en el Sal 34, y 
en qué medida lo ha hecho. Se puede afirmar de la nnsn («sabi¬ 
duría») lo que se observa en el Sal 34 en forma de vestigios: «La 



‘doctrina sobre los bienes’ propugnada por esta ética es asombro¬ 
samente realista. No censura jamás el esfuerzo humano por con¬ 
seguir la felicidad perfecta, ni siquiera cuando se excede en sus 
pretensiones, sino que da sencillamente por supuesto que se trata 
de un don. Este ansia de felicidad —aunque deberíamos matizar 
esta expresión diciendo: este ansia de triunfar, de no fracasar, 
de saber que la vida está al seguro encuadrada en el orden bené¬ 
fico— está profundamente arraigada en la naturaleza humana; 
por eso no cabe más que afirmarla rotundamente. Más aún, los 
maestros llegan aún a fomentarla, mostrando el camino que lleva 
a su posesión» (G. von Rad, Sabiduría en Israel [Madrid 1985] 
106). A la luz de estas observaciones y explicaciones, habría que 
contemplar y entender, más que nada, lo que se nos dice en Sal 
34,13ss. 



Salmo 35 


SUPLICA DE LA ASISTENCIA DE Y AH VE 
CONTRA TESTIGOS FALSOS Y HOSTILES 


Bibliografía: H. Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im Alten Testa¬ 
menta BZAW 49 (1928); G. Rinaldi, Testimone di violenza (Ps 35,11): 
BibOr 2 (1960) 62; J. A. Soggin, Skwl nel Salmo 35,12: BibOr 9 (1967) 
67s; W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrángten in den Feindpsalmen der 
Einzelnen auf institutionelle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 
(1970). 

1 De David*. 

¡Combate, oh Yahvé, a los que me combaten, 
haz guerra a los que hacen guerra contra mí! 

2 ¡Echa mano del broquel y del escudo, 
álzate para ayudarme b ! 

3 ¡Empuña la lanza y el ‘hacha’ c 
frente a mis perseguidores! 

Di a mi alma: 

«¡Yo soy tu ayuda!». 

4 Sean avergonzados y confundidos 
los que buscan mi vida; 
retírense en ignominia 

los que han tramado males contra mí. 

5 Sean como paja delante del viento 
y ¡el ángel de Yahvé ‘los’ d acose! 

6 Sea su camino tenebroso y resbaladizo 
y ¡el ángel de Yahvé los persiga! 

7 Porque sin causa me tendieron su red, 
cavaron para mí ‘una trampa’ 1 . 

8 ¡Venga destrucción sobre él, sin darse cuenta! 

¡y la red que él mismo tendió, lo prenda; 
caiga en la destrucción 8 ! 

9 Pero yo me regocijaré en Yahvé, 
me gozaré de su ayuda. 



10 Dirán todos mis miembros: 

¡Yahvé!, ¿quién es como tú? 

Tú salvas al débil 

de las manos del fuerte 

‘ ,h y al pobre de aquel que lo despoja. 

11 Se levantan testigos malvados, 
de lo que no sé me preguntan. 

12 Me devuelven mal por bien, 

‘buscan’’ mi vida. 

13 Pero yo, cuando ellos estaban enfermos, vestía de cilicio, 
me castigaba a mí mismo con ayuno 

— ¡oh, que mi oración regrese a mi pecho! — , 

14 como si fuera por mi amigo o hermano. 

Deambulaba* como quien está de duelo k por la madre, 
enlutado y encorvado. 

15 Pero ellos se alegraron de mi caída y se reunieron, 
se alzaron contra mí como un solo hombre. 

‘Extraños’ 1 , a quienes no conozco, 

‘se hace señas con los ojos’ m constantemente. 

16 Como perversos escarnecedores del refugio” 

‘rechinan’ 0 contra mí sus dientes. 

17 ¿Hasta cuándo, Señor, estarás mirando? 

¡Salva mi vida de ‘los que rugen’ p , 

de los leones, mi único bien! 

18 ¡Te ensalzaré en la gran asamblea, 
ante numeroso pueblo te alabaré! 

19 ¡No permitas que se regocijen de mí enemigos embusteros, 
que me odian sin razón, hacen guiños con sus ojos! 

20 Pues ellos no hablan de paz. 

Y contra los pacíficos en la tierra 
traman planes arteros; 

21 abren bien grande su boca contra mí, 
gritan: ¡Ajá, ajá! 

¡Lo vimos con nuestros ojos! 

22 ¡Tú lo has visto, Yahvé, no calles, 

Señor, no estés lejos de mí! 

23 ¡Alzate, despierta para mi defensa, 

Dios mío y Señor mío, para mi causa! 

24 ¡Júzgame conforme a tu justicia, oh Yahvé, 

Dios mío, ‘no dejes que se regocijen” 1 de mí! 

25 No permitas que se digan: 

¡Ajá, ‘ajá’ r ! ¡lo que queríamos! 

No permitas que digan: ¡Le hemos devorado! 



26 ¡Sean avergonzados y humillados, todos ellos, 
los que se alegran de mi desgracia! 

¡cúbranse de vergüenza e ignominia, 

los que se engrandecen contra mí! 

27 Regocíjense ‘ ,s los que desean mi justicia, 
digan continuamente: 

¡Grande es Yahvé, que quiere 
la salvación de su siervo! 

28 ¡Mi lengua proclamará tu justicia, 
tu alabanza, todos los días! 

a El G sugiere la adición unta. 1 

b Varios manuscritos y el G traducen como si hubieran leído en su 2 
fuente >niTl>7 (etg Porj-ffeiáv pon). Pero 3 también designa el movimien¬ 
to hacia una meta (BrSynt § 106a). 

c El TM literalmente: «y cierra». Pero, en el contexto, esta lectura 3 
no tiene sentido. Debemos preferir la puntuación 13D1.130 (en acádico, 
sikru) es la «hacha doble de guerra» (KBL, 650). 

d En el verbo (de conformidad con el G y con DD11 del v. 6) hay 5 
que insertar el sufijo de tercera persona de plural: ani. 

e El TM: «porque sin causa pusieron para mí su red en un hoyo». 7 
QITOI nnu> es una lectura casi imposible. Por otro lado, en el v. 7b 
falta el objeto (o complemento) de lian. El texto está corrompido evi¬ 
dentemente por trasposiciones. Debemos eliminar nnty del v. 7a e in¬ 
sertarlo en el v. 7b. 

f Din es una repetición del v. 7a que distorsiona el texto. Esta expre¬ 
sión debe ser sustituida por nnty («hoyo», «trampa»). Cf. la nota e. 

g El S sugiere que, en vez de leer nNlU>3 leamos nniu>3 («en la 8 
trampa»); pero el TM podría ser también posible (cf. el v. 8aa). 

h aparece en extraña duplicación y es muy probable que deba 10 
enmendarse. 

i El TM dice literalmente: «esterilidad para mi alma». Este tex- 12 
to, ciertamente, está corrompido (R. Kittel piensa lo contrario); Chey- 
ne: ’UiaJ l7’U>3n («hacen que mi alma tropiece»). La mejor lectura: 13U> 
(«están al acecho»); 7 sería entonces ditografía. J. A. Soggin quiere 
introducir la raíz 773; supone que se ha conservado un verbo causativo 
arcaico, formado con V. Traducción: «Mi esencia misma está destruida» 
(BibOr 9 [1967] 67s). 

j El ’atnáh que se halla bajo ’n37nnn está en lugar equivocado. 14 
k '73N como forma constructa de 73K («estar de duelo») (Ges-K § 
93hh). 

1 □'>33 (de H3), «golpear» [?]) es ininteligible. Sería adecuada la co- 15 
rrección sugerida con frecuencia: tP133 (se perdió la letra 1). 



m im¡7 («desgarran», «laceran»), teniendo en cuenta el contexto, 
es un verbo muy fuerte y difícilmente será el término correcto. Es prefe¬ 
rible leer lX7p (X en lugar de V, cf. el v. 19) o bien lNnp («gritan»), 

16 n El texto de TM, que casi siempre se considera como carente de 
sentido, es plenamente admisible si JIPO (de la raíz J1P, «estar vuelto») 
designa el lugar al que uno se vuelve (para buscar refugio). Cf. KBL, 
545 a propósito de 1 Re 17,12. 

o Quizás sea preferible leer Ipin. 

17 p TM: «salva mi vida de las devastaciones» (?). No comprendemos 
lo que significa este enunciado. Enmiendas sugeridas: DríNÍyn («de los 
que rugen»), n'2NU>n («de los que están ansiosos»), DrPlU’n («de sus 
dientes»). La enmienda sugerida en primer lugar estaría en consonancia 
con la palabra paralela tPT’tDn. 

24 q Si, por razones métricas, ’n'ZN se pasa al segundo hemistiquio, 
entonces habría que suprimir 1. 

25 r riND es aquí un caso de haplografía. Cf. el v. 21á(5. 

27 s La duplicación del verbo no se comprende desde el punto de 

vista métrico. Probablemente habrá que suprimir inHUm. Cf. BHK 3 . 


Forma 

Este salmo, relativamente extenso, no es fácil de comprender 
en cuanto a su forma y su estructura. Pudiera ser que original¬ 
mente hubiese tenido una estructura bastante armónica en sus 
estrofas (H. Gunkel). Pero, en su estado actual, el cántico es 
—desde luego— muy irregular. Su forma métrica apenas se pue¬ 
de reconstruir, para llegar a saber, siquiera sea aproximadamen¬ 
te, cuál fue su forma original equilibrada. Sin embargo, podemos 
afirmar que el metro 3 + 2 debió ser el metro determinante en 
otro tiempo: v. l-3a.4ay/4b.8a(3/8b.9.10aa|3.13b/14aa.l4aa.l5.- 
17a|3/17b.26.27. En los v. 3a.4aap hay dobles cadencias de ritmo 
binario, que en el primer hemistiquio fueron correguidas quizás 
para convertirlas en una cadencia ternaria (cf. BHK 3 ). Designa¬ 
remos como dobles cadencias de ritmo ternario: v. 5-7.11. 
16.18.19.22-24.28. En el v. 13a hallamos un metro de 4 + 3. Hay 
que suponer, seguramente, que hay versos trimémbres en los v. 
10.12.20.21.25; quizás también en el v. 8. 

El Sal 35 debe clasificarse entre el grupo de formas de los 
cánticos de oración. Cf. Introducción § 6, 2. Especialmente en 
los v. 1-8.22-26 se expresan peticiones y llamamientos dirigidos a 
Yahvé. En el v. 7 el orante encarece su propia inocencia, frente 
a sus enemigos y acusadores. Y en los v. llss resaltan las descrip- 



dones de la desgracia en que se halla el cantor oprimido. Es 
digno de tenerse en cuenta el hecho de que el salmista quiere 
entonar presto (v. 9s) un cántico de acción de gracias (toda), y 
que en el v. 18 pronuncia un voto. También en los v. 27s, con 
sentimientos de confianza, contempla la futura alabanza. Pero 
queda excluida la forma de voto de alabanza, si sostenemos la 
opinión de que, de hecho, se halla presente en forma rudimenta¬ 
ria el género de un cántico (desorganizado) de acción de gracias 
(así, H. Schmidt). A las peticiones y llamamientos de los v. 
lss.22ss, habrá que añadir la observación de que el orante del 
salmo adopta peticiones de ayuda que pertenecían originalmente 
a la institución de la guerra santa. Cf. G. von Rad, Der Heilige 
Krieg im alten Israel, ATANT 20 (1951). Se exhorta a Yahvé a 
que haga la guerra en favor del oprimido, a que combata en 
favor de él (v. ls). En el v. 3 se reconoce claramente la expecta¬ 
ción de un «oráculo de salvación» (J. Begrich). Así se formula 
en Israel la promesa divina de conceder salvación: «¡Yo soy tu 
ayuda!». 

Aunque el texto del Sal 35 se halla en un estado muy deterio¬ 
rado, sería una exageración pretender introducir las extensas y 
profundas correcciones que quiere hacer B. Duhm. 


Marco 

¿En qué situación se halla el orante del Sal 35? La primera 
exhortación a Dios, que se hace en el v. 1, caracteriza ya la 
situación: el orante se halla perseguido por enemigos. Más exac¬ 
tamente: es acusado. Surgen contra él falsos testigos y persegui¬ 
dores dispuestos a todo (v. 11.3.12). Se halla en juego la justicia 
y la inocencia del oprimido. Y, así, podríamos suponer con H. 
Schmidt que una persona calumniada y perseguida presenta ante 
Yahvé, en el lugar santo, su acusación y aguarda un juicio divino 
(BZAW 49 [1928] 34). Pero la situación es más complicada. Ob¬ 
servaremos, en primer lugar, que hay tan sólo débiles pistas que 
apoyen la referencia a la institución del juicio divino estudiada 
por W. Beyerlin (a propósito de la institución, cf. FRLANT 99, 
[1970]). Habría que preguntarse también qué importancia debía 
tener la enfermedad que se reconoce en el v. 15 (Vb2t). Esta 
enfermedad ¿dio motivo para que se formulara una acusación 
basada en conclusiones a posteriori (cf. Jn 9,2)? ¿quiénes son los 
enemigos? Cf. Introducción § 10, 4. En los v. 23s vemos con 
claridad la petición y demanda de que Yahvé conceda un vere- 



dicto absolutorio. Ahora bien, esta petición ¿está relacionada 
verdaderamente con la institución del juicio divino? ¿no se trata¬ 
rá, más bien, de un conjunto de formulaciones y fórmulas recopi¬ 
ladas en época más tardía? Será difícil dar respuesta adecuada a 
todas las numerosas preguntas que el salmo plantea. No dispone¬ 
mos de medios suficientes. 


Comentario 

-8 Sobre TTrb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

El orante del salmo se encuentra en pleito y en guerra con sus 
«enemigos» (cf. Introducción § 10, 4). En su oración, busca refu¬ 
gio en Yahvé, quien hará de juez (cf. el comentario del Sal 7) y 
que además es poderoso guerrero (cf. Introducción § 10, 1). Con¬ 
fía en manos de Yahvé su causa perdida. Se pide a Yahvé Sebaot, 
el «héroe en la guerra» (Sal 24,8.10) que se pertreche de sus armas 
(v. 2); que tome el gran escudo para cubrir al perseguido (cf. 1 
Sam 17,7) y que empuñe el broquel como arma defensiva. Sobre 
nmp («escudo»), cf. el comentario de Sal 7,7-10. 1301 mn 
(«lanza y hacha») son las armas del soldado de a pie, que Yahvé 
debe blandir para proteger a quien se ve amenazado por sus ene¬ 
migos (v. 3). Pero la ayuda más eficaz es la promesa de Yahvé: 
bN ’inpty («¡yo soy tu ayuda!»). Tenemos aquí un ejemplo modé¬ 
lico de «oráculo sacerdotal de salvación», que —como ocurre tam¬ 
bién, por ejemplo, en Lam 3,57— se comunica a un oprimido y es 
para él un veredicto divino autoritativo (J. Begrich, Das priesterli- 
che Heilsorakel: ZAW 52 [1934] 81-92). En virtud de tal proclama¬ 
ción, el perseguido estaría seguro de gozar del poder protector de 
Yahvé. Como paralelo del oráculo de salvación del v. 3, cf. Is 
49,25: P’tyiK >33N *l>n‘XlN1 3P7N ’pn’TlN («con el que con¬ 
tienda contigo yo contenderé, y salvaré a tus hijos»). La ayuda de 
Yahvé se revela cuando los enemigos quedan avergonzados y con¬ 
fundidos (v. 4). En los v. 5-6 se expresan violentos deseos de jui¬ 
cio. Como paja, los perseguidores serán dispersados por el viento 
(cf. Sal 1,4; G. Dalman, AuS III, 126-139). El nitr qNbn («ángel 
de Yahvé»), como guerrero invisible del ejército celestial (cf. el 
comentario de Sal 34,8) y testigo del poder presente de Dios, 
atacará a los «enemigos» y los pondrá en fuga. Un camino tene¬ 
broso y resbaladizo los hará caer (cf. Sal 73,18). En el antiguo 
testamento, el poder de Yahvé decide en el ámbito de la realidad 
secular. «Todas las maldiciones de esos salmos brotan de la fuen¬ 
te pura de un celo abnegado por el honor de Dios», así se atreve 



Franz Delitzsch a explicar el sentido de los «salmos imprecato¬ 
rios» o salmos en que se pide la venganza divina. De todos mo¬ 
dos, debemos escuchar con gran prudencia las palabras del sal¬ 
mo, y no hemos de establecer una antítesis entre la áyájtri del 
nuevo testamento, entendida por nosotros en sentido emocional 
y en sentido supremamente humanizador de la psique, y la peti¬ 
ción del antiguo testamento que ruega a Dios que haga una de¬ 
mostración real de su poder. 

Como motivo para que Dios intervenga con su juicio, se men¬ 
ciona el proceder maligno y artero de los «enemigos» (v. 7). Sin 
causa, tienden redes y abren hoyos para que se caiga en sus tram¬ 
pas (G. Dalman, AuS VI, 334ss). La ruina o destrucción (riHW) 
debe realizarse en los perseguidores mediante una «némesis in¬ 
manente» (v. 8). Las acciones perversas de los enemigos deben 
rebotar sobre su misma cabeza (cf. Sal 7,16; 9,16; 57,7; 141,10; 
cf. el comentario de Sal 7,14-17). 

Los v. 9-10 constituyen ya el cántico de acción de gracias. 9-10 
El orante del salmo está seguro de la salvación y hace voto de 
que va a cantar a Yahvé un jubiloso cántico de acción de gracias. 

Vendrá la ayuda. En este voto de alabanza que señala hacia el 
futuro, no debemos ver los residuos de un cántico de acción de 
gracias entonado una vez hace ya mucho tiempo, sino más bien 
los testimonios de una certidumbre absoluta de ser escuchado. 

«Todos los miembros» del cuerpo son sanados y deben exclamar: 

■jinD '’ü mrp («¡Yahvé!, ¿quién es como tú?»). Los enunciados 
anticipados de la acción de gracias y de la alabanza tienen todas 
las características del himno. Habría que preguntarse si el cántico 
de alabanza y de acción de gracias de los «miembros» alude de 
algún modo a una enfermedad que el salmista haya padecido 
(así piensa H. Gunkel, refiriéndose a Sal 6,3; 31,11; 51,10). 

Las descripciones de la lamentación en los v. 11-16 presentan 11-16 
ante Yahvé toda la gravedad de la desgracia. Dnn HV («testigos 
malvados», v. 11) lanzan acusaciones sobre cosas de las que el 
oprimido «no tiene ni idea»; se formulan pruebas de delitos ima¬ 
ginarios. Y esta actitud hostil con que los perseguidores desean 
poner en evidencia al ’IP (v. 10), imputándole culpas y separán¬ 
dole así de Yahvé, se halla en vivísimo contraste con la conducta 
seguida por el salmista, cuando los que son ahora sus enemigos 
estuvieron enfermos en cama (v. 13). El se portó bien con ellos 
(v. 12s). Pero ahora le devuelven mal por bien. Podríamos, pues, 
sacar la conclusión de que la causa de la aguda hostilidad que se 
observa en el Sal 35 habría que buscarla de hecho en una grave 



enfermedad, en la cual se basaran los adversarios para deducir a 
posteriori que había habido una «vieja culpa». Pero el salmista 
se comportó de manera muy diferente a como ellos se portan: 
cuando sus actuales enemigos se hallaban enfermos, él no se 
puso a cavilar qué delito habrían cometido, no presentó acusa¬ 
ción alguna, sino que en sus oraciones intercedió por los que 
sufrían (cf. F. Hesse, Die Fürbitte im Alten Testament [tesis Er- 
langen 1951] 65ss). Como señal de que él hacía penitencia para 
asociarse al dolor de ellos, el salmista se vistió de cilicio y castiga¬ 
ba su cuerpo con ayunos (Lev 16,29.31; Is 58,3.5), y de esta 
manera se solidarizaba con los afligidos y trataba de apartar de 
ellos su desgracia. La mejor manera de entender 'p'rrbl? Ti^Dm 
3WI1 («¡oh, que mi oración regrese a mi pecho!») es la interpre¬ 
tación de F. Nótscher, que entiende estas palabras como un pa¬ 
réntesis en el que el salmista, al ver la hostilidad que ahora mues¬ 
tran esas personas, quiere retirar —como quien dice— su oración 
de intercesión (cf. Mt 10,12s). El v. 14 sigue describiendo la ínti¬ 
ma conmiseración con que el salmista acompañaba la triste des¬ 
gracia de los que eran su prójimo. El los consideraba como ami¬ 
gos y hermanos, sufría como cuando se llora a un muerto, como 
cuando se llora a la propia «madre», estaba «enlutado» (literal¬ 
mente, «ennegrecido») por la ceniza que él había esparcido sobre 
sí al practicar el rito de penitencia: Jos 7,6; Ez 27,30; Lam 2,10, 
e iba «encorvado» (cf. 1 Re 18,42; Is 58,5). En cambio, los «ene¬ 
migos» se llenaron de gozo por la «caída» de él (v. 15). V'TX (cf. 
Sal 38,18; Job 18,12) podría referirse a una caída con lesiones, 
pero también a un cambio repentino producido en la vida por 
una enfermedad. Se «reunieron», y personas extrañas hacen tam¬ 
bién gestos hostiles y arteros. Los acusadores y perseguidores, 
que quieren sacar a relucir «ocultos delitos», menosprecian el 
lugar en que la persona amenazada pudiera buscar refugio y ayu¬ 
da (íiyn = «refugio»); como animales de presa, sus dientes re¬ 
chinan con gesto amenazador (v. 16). 

Con el v. 17 comienza una serie de clamores de súplica que 
contienen expresiones de confianza y de lamentación. ¡11X3 'HN 
nNin («¿hasta cuándo, Señor, estarás mirando?»), esta pregunta 
trata de mover a Yahvé a que intervenga (v. 17), pues como «leo¬ 
nes rugientes» (cf. el comentario de Sal 7,3), los enemigos amena¬ 
zan la vida del orante: TiT’rp («mi único bien», cf. el comentario 
de Sal 22,21). En el v. 18, un voto de acción de gracias interrumpe 
los clamores de súplica y da testimonio de que el salmista está 
seguro de ser escuchado (a propósito del v. 18, cf. Sal 22,23; 40,10; 



116,14). El v. 19 pide a Yahvé que intervenga contra los enemi¬ 
gos perdidos y maliciosos (cf. Sal 69,5; Jn 15,25). Los calumnia¬ 
dores perturban el nibui («la paz», v. 20): el estado en que la 
vida prospera y está bien ordenada: traman planes arteros contra 
quien vivía su vida tranquila y pacíficamente (yai) en el orden 
en que hay Dlbiy en el país. HNn nNn («¡ajá, ajá!») son los gritos 
del escarnio siniestro y triunfante (v. 21). La fórmula IPPy nriNI 
(«¡lo vimos con nuestros ojos!») podría ser una frase hecha del 
lenguaje judicial, con la cual los testigos se ratifican en su testi¬ 
monio. Pero el salmista, contra los falsos testimonios de sus ene¬ 
migos, busca refugio en el testigo supremo: en Yahvé (v. 22). Se 
le invoca para que intervenga en aquel juicio (v. 1) y no guarde 
silencio. A propósito de nJPpm DY’yn («¡álzate y despierta!»), 
en el v. 23, cf. el comentario de Sal 18,47, pero cf. también Sal 
7,7; 44,24; 59,5. El v. 24 suplica a Yahvé que le ayude en aquella 
causa judicial. A propósito de p*T2?, cf. el comentario de Sal 5,9. 
Yahvé aniquilará el triunfo de los enemigos (v. 24-26). H. Gun- 
kel traduce muy acertadamente la expresión UUiflJ en el v. 25a: 
«nuestro deleite» (literalmente: «nuestra garganta», en relación 
con yba, devorar). A propósito del v. 26, cf. el v. 4. 

El salmista invita ahora al gozo y la alabanza a todos aque- 27 
líos que «desean» la p"T2 de él (v. 27). 'pTS tiene aquí el 
sentido: «los que desean mi justificación» o «los que desean la 
restauración de mis imperturbadas relaciones de vida con Yah¬ 
vé». El salmista glorifica a Yahvé, porque está seguro de que 
Yahvé quiere la «salvación» de su siervo. Dlbiy aquí es sinónimo 
de p72f, y significa una relación de vida sin perturbaciones. El v. 

28 pasa entonces a las formas hímnicas.del cántico de acción de 
gracias. p72t es la actividad salvadora de Yahvé, eficaz para res¬ 
taurar el orden y restablecer de nuevo las circunstancias de la 
vida, que habían quedado desgarradas y vulneradas. 


Finalidad 

Entre los demás cánticos de su tipo y grupo, la lamentación 
de quien ha sido acusado falsamente muestra algunos matices 
propios, por cuanto se despliega ante Dios una amarga experien¬ 
cia. Mientras que el orante tuvo siempre buen cuidado de identi¬ 
ficarse con gran conmiseración con la desgracia de sus semejan¬ 
tes, intercediendo con sus oraciones y tratando así de curar aque¬ 
llas llagas (un ejemplo magnífico de pTü?), en la hora de su pro- 



pia desgracia surgen personas y poderes que destruyen y que 
quieren separar de Dios al salmista (v. 13ss). Se alzan como fal¬ 
sos testigos y acusadores, para dar al que sufre el golpe mortal 
de un supremo juicio divino que acabe con aquella vida patente¬ 
mente castigada. En esta situación apurada, el orante del Sal 35 
busca refugio en el Testigo (v. 22), Juez (v. lss) y «Héroe de 
guerra» que es Yahvé. Le pide ardientemente una prueba eficaz 
y visible de la intervención de Dios (v. 4ss.24ss), y quiere cobijar¬ 
se en el poder protector de aquella promesa divina: qnPlP'» 

(«¡yo soy tu ayuda!», v. 3b). Es notable con qué audaz certidum¬ 
bre contempla el acontecimiento de su salvación aquel hombre 
que se lamenta y ora. Pasa una y otra vez —cuando todavía se 
halla rodeado de peligros— a los enunciados del cántico de ac¬ 
ción de gracias (v. 9-10.18.27-28). 

A propósito del significado teológico de las lamentaciones de 
una persona perseguida injustamente, cf. el estudio sobre el Sal 
7 («Finalidad»). 



Salmo 36 


LA VIDA DEL IMPIO Y LA FELICIDAD DE 
LA VIDA EN COMUNION CON DIOS 


Bibliografía: E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter: ZAW 
61 (1945-1948) 141-146; L. A. F. Le Mat, Textual Criticism and Exegesis 
of Psalm 36, Studia Theologica Rheno-Traiectina (1957); L. Jacquet, 
Abime de malice et abime de bonté, Ps 36: BiViChr 81 (1968) 36-47; 
W. Beyerlin, Die Rettung der Bedrangten in den Femdpsalmen der Ein- 
zelnen auf institutionelle Zusammenhange untersucht, FRLANT 99 
(1970). 

1 Para el director del coro. Del siervo de Yahvé, de David. 

2 ‘Agradable’ 3 es la culpa para el impío 
en lo profundo de ‘su corazón’* 1 . 

No hay temor de Dios 
delante de sus ojos. 

3 Porque él se allana delante de sí (el camino) 3 
para hallar transgresión ‘y’ d para aborrecer. 

4 Las palabras de su boca son mentira y engaño; 
dejó de obrar sabiamente y bien. 

5 Planea en su lecho la maldad, 

va por un camino que no es bueno, 
no reprueba la maldad. 

6 ¡Oh Yahvé, hasta el cielo (se extiende) tu bondad, 
tu fidelidad, hasta las nubes! 

7 Tu justicia es como los montes de Dios, 

tus juicios, como ‘el gran océano primitivo’ 6 . 

Tú ayudas a seres humanos y animales. 

8 ¡Oh Yahvé f , qué preciosa es tu bondad! 

‘A ti llegan’ 8 los hijos de los hombres, 
encuentran protección a la sombra de tus alas. 

9 Se sacian en la grasa de tu casa, 

y tú les das de beber en el arroyo de tus delicias. 

10 Sí, en ti está la fuente de la vida, 
en tu luz contemplamos la luz. 



11 ¡Mantén tu bondad para con los que te conocen; 
tu justicia, para con los de corazón recto! 

12 ¡No permitas que el pie del arrogante llegue sobre mí, 
que la mano del malvado me eche fuera! 

13 Los malvados ‘se estremecen’ 11 , caen, 

se desploman y no vuelven a levantarse. 


2 a TM = «La iniquidad habla al impío..,». Según eso, se trataría 
de un oráculo del P1P2. Pero tal idea es extraña y rara. Todas las misti¬ 
ficaciones (cf. H. Gunkel) están en pugna con el contexto. Falta el orá¬ 
culo del ytya. En los V. 2ss se haría, más bien, una descripción de la 
vida desenfrenada del PIPI. Si, al tener en cuenta estos hechos, prescin¬ 
dimos por el momento de la extraña expresión ONJ, entonces vemos 
que el v. 2 contiene afirmaciones claras sobre el PIPI, y sobre el P1P2 
(«la culpa») que habita en lo más profundo de su corazón. La primera 
palabra sería entonces un modificador verbal o adverbial. Un ajuste 
fácil sería leer EPPJ, con Ehrlich, o corregir este término por niN3, qui¬ 
zás también como un verbo: DPJ. En el contexto del salmo, esta correc¬ 
ción tendría mucho sentido, porque establece un contraste entre las co¬ 
sas que son «agradables» y «encantadoras» para el PUn, y las «delicias» 
de aquel que busca la bondad de Yahvé (v. 6ss). Sobre los problemas 
de crítica textual, cf. L. A. F. Le Mat, 4ss. 

b TM = «en mi corazón». De conformidad con el contexto, debe¬ 
mos corregir esta expresión por la 1 ? («su corazón»), siguiendo además 
unos pocos manuscritos, G, o eflg’, san Jerónimo, S. 

3 c El versículo no presenta las dificultades que generalmente se 
ven en él. Si bp p'^nn significa: «allanar las cosas para alguien» («adu¬ 
lar a alguien», Prov 29,5), entonces habrá de traducir brí p’Vnn: «alla¬ 
nar las cosas a alguien» (a saber, «a sí mismo», véase l'ríp3). Literal¬ 
mente: «porque él lo allana delante de sí». Se trata de una descripción 
de la vida desenfrenada del PIPI. 

d TM = «para buscar su culpa, para aborrecerla». Es preferible 
seguir el G: N3\p!?1 )1P. 

7 e Aquí habrá que completar probablemente Dinnp (cf. el parale¬ 
lismo de los miembros). 

8 f mri’ habrá que añadirlo aquí al v. 8aa por razones métricas. 

g Es imposible que CPil^N y el 1 siguiente sean correctos. B. Duhm, 
basándose en Sal 65,3, establece la siguiente conjetura: 1N3) *pbN («a ti 
llegan»). 

13 h DTP («allí») no puede traducirse en sentido temporal y resulta 
chocante en el contexto. El paralelismo de los miembros (dos verbos en 
sucesión) sugiere que leamos matP en vez de leer n\P. 



Forma 


El Sal 36 ¿constituye una unidad? La respuesta a esta pregun¬ 
ta es tema de controversia. B. Duhm y H. Schmidt suponen la 
existencia de dos cánticos distintos (A, v. 2-5.13; B, v. 6-12). 
Los puntos de vista temáticos son la norma para esta división: el 
Sal 36A se ocupa de la vida desenfrenada del impío; el Sal36B, 
de las delicias en que vive la comunidad de Dios. Pero el salmo 
constituye indudablemente una unidad (cf. infra). 

El metro dominante es la doble cadencia de ritmo ternario 
(v. 3-4.6-13). En los v. 1-2, hay que suponer que existen dos 
versos 3 + 2. El v. 5 (para terminar el primer movimiento de 
pensamiento del Sal 36) contiene un metro de tres miembros. 

El Sal 36 ofrece muchas dificultades, cuando lo analizamos 
dentro de la perspectiva de la crítica de la forma. Si tenemos en 
cuenta los v. 7ss, no podemos dudar de que se trata de un cántico 
de oración. Sobre todo, en los v. llss resaltan claramente las 
características de la oración y la súplica ardiente. Los v. 2ss des¬ 
criben las maquinaciones de los enemigos que persiguen al oran¬ 
te, y con ello la situación apurada en que éste se encuentra. El 
cántico de oración (cf. Introducción § 6, 2) se halla impregnado 
de declaraciones en que se confiesa la fe (v. 10) y se dan máximas 
sapienciales. El salmo linda, por tanto, con el grupo de los poe¬ 
mas didácticos (cf. Introducción § 6, 5). 


Marco 

¿Quién es el orante del Sal 36? La respuesta se nos da en el 
v. 12: se trata de una persona que es perseguida por insolentes 
enemigos (cf. supra, Introducción § 10, 4), pero que ha buscado 
protección en Yahvé (v. 8). Pero lo peculiar del salmo consiste 
en que, a diferencia de la forma normal del cántico de oración, 
no se expone a Yahvé el apuro en que se halla la propia vida, y 
no se pide la intervención de Dios, sino que, en forma contem¬ 
plativa y descriptiva, se habla en los v. 2-5 de las maquinaciones 
del impío, y se expone en los v. 6-10 la felicidad de quien se 
siente cobijado en el lugar santo. Tan sólo en los v. lis aparecen 
las peticiones. Evidentemente, las reflexiones de la poesía sa¬ 
piencial han tenido aquí poderosa influencia sobre el cántico de 
oración. Es característico el método sapiencial de establecer un 
contraste. 

Ahora bien, el Sal 36 constituye una sola unidad, como ve¬ 
mos principalmente por el hecho de que la esfera de protección 



del santuario, que ofrece cobijo y felicidad, se halla en vivo con¬ 
traste con las amenazas que vienen de los enemigos y perseguido¬ 
res (v. 2ss). Sin embargo, será muy difícil hallar en el Sal 36 una 
referencia definida a una institución. La institución del juicio di¬ 
vino, estudiada a fondo por W. Beyerlin, se presiente sólo en 
forma lejana (cf. FRLANT 99 [1970]). Por lo demás, las confe¬ 
siones de tono hímnico acerca del recinto salvífico del santuario 
(v. 10) nos recuerdan aquellos salmos en los que se ensalza la 
dicha y la salvación que puede alcanzarse en Sión. 

El difícil señalar la fecha de composición del salmo. La ten¬ 
dencia es a señalar una fecha tardía. Será difícil poner en duda 
que, en un cántico de oración que se acerca mucho a la poesía 
didáctica, se han recogido tradiciones más antiguas. 


Comentario 

1 A propósito de rürinb, cf. Introducción § 4, n.° 17. A pro¬ 
pósito de Ynb, cf. Introducción § 4, n.° 2. nirP'-QP (como en el 
Sal 18,1) es un título honorífico de David. 

-5 Si se efectúa una enmienda en el v. 2 y leemos DP3 en vez de 
DN3, entonces es posible una comprensión adecuada del contex¬ 
to. Pues, si no se corrigiera yu>2*QNJ, entonces habría que reco¬ 
nocer un «oráculo» del y\ú£J . Pero sería difícil ver este «oráculo» 
en el v. 2b. Las reconstrucciones efectuadas a base de Sal 14,1 
encuentran dificultades en el contexto del Sal 36 (v. 3). Para 
decirlo con otras palabras, tenemos que pensar que el v. 2 contie¬ 
ne ya una descripción del yun. Su vida está regida por el y\úú 
(que se halla «profundamente en su corazón»), yu>a es la rebe¬ 
lión, la insurrección contra Yahvé (cf. L. Kohler, TheolAT 3 , 
159s). En el hemistiquio paralelo se enuncia lo que significa estar 
regido por el yu>3: el yun no conoce el «temor de Dios». Yahvé 
no es una realidad viva que cuestiona su vida, y a la que él, por 
tanto, debe temer. Cf. Sal 10,4.11.13; 14,1; 73,11; 94,7. El yun 
logra imponerse gracias a su astucia y sus intrigas («se allana 
delante de sí [el camino]»), y lo único que busca es la «trasgre- 
sión» y el «odio». jlP son «los sentimientos que no están en ar¬ 
monía con la voluntad de Dios» (L. Kohler, TheolAT 3 , 159). Sus 
armas son funestas afirmaciones (jlN) y calumnias (v. 4). Los 
cpyun son )1N '’bph (v. 13; cf. Introducción § 10, 4 y Le Mat, 
47ss). El PUn ha renunciado a obrar sabiamente y bien. b’DU^n 
es una palabra tomada de la terminología de las enseñanzas 
sapienciales (Prov 10,5.19; 14,35; 15,24). El «temor de Dios» 



se muestra, según los principios de la riQ3n en acciones sabias y 
buenas. Pero todos los pensamientos y acciones de los impíos 
están orientados únicamente hacia el fiN. El término yiN designa 
las prácticas siniestras y perniciosas; originalmente se aplicaba, 
con probabilidad, a las prácticas de magia (J. Pedersen, Israel 
I-II [1926] 431; S. Mowinckel, PsStud I, 1-58). A propósito del 
v. 5aa, cf. Sal 4,5; Miq 2,1. El camino del PUñ es IIP'N 1 ? (Is 
65,2; Prov 16,29). Sobre la descripción que se hace en los v. 2-5, 
cf. Sal 14. El hecho de que los v. 2-5 describan al enemigo del 
orante, no se nos revela sino en el v. 12. Las afirmaciones encami¬ 
nadas a persuadir a Yahvé para que intervenga son observaciones 
descriptivas en la primera parte del salmo. Con tono didáctico (no 
«moralizante», como afirma B. Duhm) se va exponiendo la forma 
de vivir del PIPI. ¡Es el «impío»! Sus acciones perniciosas y sinies¬ 
tras son una amenaza contra el orante del salmo. 

Con el v. 6 el Sal 36 vibra tan intensamente, que algunos 6-10 
pudieron pensar que con este versículo comenzaba un nuevo sal¬ 
mo. Pero lo que ocurre es que, en este lugar, el salmista deja de 
repente de hablar de las malas acciones del PUÍ7 y glorifica la 
plenitud de bendición que hay en el templo (v. 9), en el que él 
ha buscado refugio (asilo, v. 8). No las acciones funestas del 
PUH, sino la bondad de Yahvé es la que llena todo. En el Sal 36 
hay un vivo contraste entre el )1N del malvado y el 7Pfl de Yah¬ 
vé. En el v. 6 IDn y nJIQN constituyen un par de conceptos 
sinónimos, situados en paralelismo. *rt?n es el afecto bondadoso 
de Yahvé hacia aquellos que le conocen y que viven en su np*T2í 
(v. 11); DflDN designa la firmeza y la fidelidad con la que se deja 
sentir esa bondad. A propósito de "Tün, cf. el comentario de Sal 
5,5-8. Cf. también H. J. Stoebe, THAT I, 600ss (en esta obra 
puede hallarse más bibliografía). El «alcance» al que llega el riPn 
y la nririN está en consonancia con la realidad de Dios (1 Re 
8,27; Sal 57,lis; 108,5s). Los enunciados de los v. 6ss llevan 
claramente acentos hímnicos. Con su «bondad» y su «fidelidad» 
reina Yahvé en np*nt y P3\yn (v. 7). Estos conceptos sinónimos 
señalan hacia el incorruptible orden de justicia y salvación que 
actúa en el pacto divino y que se afirma contra la calumnia y la 
injusticia (v. 4.12). 

Las doxologías del himno tienden luego a hacer comparacio¬ 
nes. La np*T2 es como «los montes de Dios», es decir, como una 
cordillera que se alza imponente y majestuosa. A propósito de 
estas construcciones «de sentido superlativo», cf. Sal 50,10; 

80,11. En contraste con los «montes de Dios» se halla la profun¬ 
didad inmensa y majestuosa del tnnn. A propósito de tiinn, 



cf. Gén 7,11; Sal 24,2. Las comparaciones se extienden al terreno 
de lo mítico. El salmista ensalza el poder de Dios que proporciona 
justicia y salvación, poder al que él ha confiado su vida en presen¬ 
cia del VUh (v. 12). Los versículos 7b.8aa contemplan cómo la 
ayuda de Yahvé (yub) se extiende en toda su amplitud sobre el 
mundo de los hombres y de los animales (cf. Sal 104,14.21.27s; 
147,9; Job 38,39ss). El efecto de la «bondad» es universal. Se escu¬ 
chan aquí ideas de los salmos de la creación (Sal 33; 104). nn es en 
el himno una exclamación por haber entendido algo maravilloso 
(cf. Sal 8,2.5; 31,20; 104,24). Los EHN na (entendidos aquí, otra 
vez, en sentido universal) ‘a ti llegan’ (expresión corregida según 
Sal 65,3) y encuentran protección a la sombra de las alas de Yahvé. 
VPDrr» *p£)Ja büta es una confesión del asilo divino (G. von Rad, 
TeolAT I, 491. Cf. Sal 17,8; 57,2). El perseguido huye al santuario 
y busca refugio en la esfera de la protección de Yahvé: esa esfera 
significada por la imagen de las alas extendidas de los querubines. 
Y en el santuario, el que busca protección es partícipe de la pleni¬ 
tud de bendición de la presencia divina (v. 9). 

irro jUH («la grasa de tu casa») es una manera concisa de 
hablar, que se refiere a los grasicntos trozos de carne de los 
sacrificios (Is 43,24) ofrecidos en el santuario, lltn («grasa») es 
símbolo de la plenitud reconfortante (Jer 31,14). bni («arroyo») 
podría referirse a las concepciones mitológicas de una corriente 
de agua, tal como las hallamos por ejemplo en Sal 46,5 y Ez 
47,lss (cf. Introducción §10, 2). En todo caso, el v. 9 canta las 
maravillas de la plenitud refrigerante de salvación de la que se 
disfruta en el ámbito sagrado de la presencia de Dios (cf. Sal 
65,5.10). 

En Yahvé está la «fuente de la vida» (v. 10). Del >n bN 
(«Dios vivió») procede toda vida (Jer 2,13). Esto podría ser de 
nuevo una referencia a la tradición que se reconoce en Ez 47,ls. 
El v. 10b no debiera corregirse, porque el texto del TM ofrece 
un paralelismo adecuado al v. 10a. La «luz de Yahvé» (como se 
ve claramente por las construcciones de estado constructo de Sal 
4,7 y 89,16) es la «luz de su rostro», es decir, el resplandor de 
luz del deus revelatus. Según esto, el v. 10b diría: a la luz de tu 
presencia reveladora «contemplamos nosotros la luz». Ahora 
bien, TlNTlNh («ver la luz») significa: «vivir» (cf. Sal 49,20; Job 
3,16). Por consiguiente, el salmista confiesa en el himno: la luz 
de la vida, la recibimos de la luz de la presencia de Dios. Por lo 
demás, es notable el tránsito de la tercera persona de plural en 
los v. 8-9 a la primera persona del plural en el v. 10. Este tránsito 
realza el carácter de confesión del v. 10. 



En los v. lis se formulan súplicas ante Yahvé. El v. 11 está 11-13 
redactado todavía en términos generales y pide que continúe la 
bondad de Yahvé sobre aquellos que le conocen. A propósito de 
PT>, cf. el comentario de Sal 9,11 (y también Sal 79,6; 87,4). El 
v. 11 es una intercesión. El salmista se considera, indudablemen¬ 
te, a sí mismo como dentro del grupo de los que conocen a Yah¬ 
vé y son «de corazón recto». 

El único enunciado concreto de la plegaria lo encontramos 
en el v. 12. Por él nos damos cuenta de que un «enemigo arro¬ 
gante» amenaza al salmista. En la formulación NU, la con¬ 
cepción básica es probablemente que el vencedor pone su pie 
sobre el cuello del vencido (cf. Sal 110,1). El orante pide que su 
enemigo no le venza. ¡Qué la mano del jntn no le eche fuera 
(del recinto del santuario)! El v. 13 tiene el tono de quien se 
siente seguro de ser escuchado y de lograr su salvación. Los 
■pN ’bVh, cuyas maquinaciones se describieron en los v. 2-5, cae¬ 
rán para no levantarse ya. 


Finalidad 

Para comprender las afirmaciones esenciales del Sal 36, habrá 
que comenzar por el v. 12. El salmista se encuentra amenazado; 
el yen le oprime y le persigue. En esta situación, el sa l mista 
establece un contraste entre el estilo de vida de los nppun y la 
plenitud de bendiciones de la presencia de Dios o de la comunión 
con Dios. De un lado está el ]1N; del otro, el TDn. En descripcio¬ 
nes basadas en motivos de lamentaciones se presenta la existen¬ 
cia de los impíos; en glorificaciones hímnicas, se ensalza la pleni¬ 
tud de salvación que hay en el lugar en que Yahvé está presente. 
Mayor que todos los excesos siniestros y perniciosos de los 
trintn, es la actividad bondadosa universal de Yahvé. Por eso, 
el Sal 36 termina con los tiempos perfectos que expresan la certi¬ 
dumbre (v. 13). Del lugar de la presencia de Dios dimana el 
poder y la majestad de un reinado bondadoso y justo. A este 
lugar acuden los que se hallan desposeídos de sus derechos y los 
desvalidos. Aquí encuentran la plenitud de la salvación, la fuente 
de la vida, y al Señor de todo el universo. La comunidad del 
nuevo testamento aplicará únicamente a Jesucristo los v. 6-10. 
En él se halla Dios presente como la «fuente de la vida» (Jn 
14,19) y es la fortaleza contra todos los poderes que se alzan 
contra los «elegidos», acusándolos y matándolos (Rom 8,32ss). 



Salmo 37 


INSTRUCCION SOBRE EL GOBIERNO 

JUSTO DE Y AH VE 


Bibliografía: E. Otto, Der Vorwurfan Gott. Zur Entstehung der agyptis- 
chen Auseinandersetzungsliteratur, Vortrage der orientalischen Tagung 
in Marburg. Fachgruppe Aegyptologie (1950-1951); G. von Rad, Sabi¬ 
duría en Israel (Madrid 1985); S. Morag, pin TT1TND mi>nni (Psalm 
XXXVII, 35): Tarbiz 41 (1971/1972) 1-23; G. R. Castellino, Mesopota- 
mian Par aliéis to some Passages of the Psalms, en FS W. Zimmerli 
(1977) 60-68; K. J. Torjesen, Interpretation of the Psalms. Study of the 
Exegesis of Psalm 37: Aug 22 (1982) 349-355. 

1 De David. 

No te irrites a causa de los malos, 

a no te encolerices a causa de los que obran el mal, 

2 porque como la hierba pronto se secan 
y se marchitan como planta verde. 

3 ¡Confía en Yahvé y haz el bien, 
habita en la tierra y guarda fidelidad! 

4 Pon tu delicia en Yahvé, 
porque él te dará 

lo que ansia tu corazón. 

5 Encomienda a Yahvé tu camino 
y confía en él; él actuará. 

6 El hará que tu justicia amanezca como la luz 
y tu derecho b como claridad del mediodía. 

7 ¡Tranquilízate ante Yahvé y espérale! 

¡no te irrites a causa del éxito de quien es feliz, 
a causa del hombre que lleva a cabo intrigas! 

8 ¡deja la ira y abandona el furor! 

No te irrites; sólo conduce al mal. 

9 Porque los malos serán exterminados, 
pero los que esperan en Yahvé l,c 
poseerán la tierra. 

10 Un poco más de tiempo, y desaparecerá el impío; 
y si miras el lugar en que estaba, ya no está allí. 



11 Pero los pobres poseerán la tierra 

y se deleitarán en la plenitud de la salvación. 

12 El malvado trama contra el justo 
y contra él rechina sus dientes; 

13 pero el Señor se ríe de él, 
porque ve que llega su día d . 

14 Los impíos 6 sacan la espada 
y tensan sus arcos, 

para abatir al pobre y al débil, 

para asesinar a los que caminan rectamente. 

15 Su espada penetrará en su propio corazón, 
y sus arcos serán quebrados. 

16 Mejor es lo poco del justo 

que la ‘gran’ f riqueza de los impíos. 

17 Porque los brazos de los impíos serán quebrados, 
pero a los justos los apoya Yahvé. 

18 Yahvé conoce los días de los irreprochables, 
su herencia permanecerá para siempre. 

19 No serán avergonzados 8 en tiempos de adversidad, 
y en los días de hambre se saciarán. 

20 Porque los impíos perecen 11 , 

y los enemigos de Yahvé, como la hermosura de los prados 
pasan, se desvanecen en' humo. 

21 El impío tiene que pedir prestado y no puede pagar, 
pero el justo puede dispensar y dar. 

22 Porque aquellos a quienes él bendice, poseen la tierra, 
pero los maldecidos por él, son exterminados. 

23 Yahvé dirige los pasos del varón, 

‘él apoya a aquel cuyo camino’ j le agrada. 

24 Si cae, no queda derribado, 
porque Yahvé sostiene su mano. 

25 Yo fui joven, ya soy viejo, 

y jamás vi a un justo desamparado 
ni a sus hijos mendigar el pan. 

26 Todos los días puede él dar y prestar, 

y sus descendientes son para bendición. 

27 Apártate del mal y haz el bien, 
y tendrás morada para siempre. 

28 Porque Yahvé ama el derecho, 

no abandona a quienes son piadosos con él. 

‘Los malvados’ 11 son ‘exterminados’ 1 para siempre, 
y la simiente de los impíos es erradicada. 



29 Los justos poseerán la tierra 

y para siempre morarán en ella. 

30 La boca del justo profiere sabiduría 
y su lengua habla rectitud. 

31 La instrucción de su Dios (la lleva él) en el corazón, 
m sus pasos no vacilan. 

32 El impío acecha al justo 
y trata de matarlo. 

33 Pero Yahvé no lo deja a su poder, 

no permite que le condenen, cuando es juzgado. 

34 Espera en Yahvé y guarda su camino, 

y él te exaltará para que poseas la tierra; 
cuando los impíos sean exterminados, tú lo verás. 

35 Vi al impío ‘alegrarse’”, 

‘alzarse como cedro’ 0 verde. 

36 ‘luego pasé’ p y había desaparecido, 
le busqué pero no pude hallarle. 

37 Conserva la ‘inocencia’ q y ‘ejercita la rectitud’'; 
el final de un varón (así) es la salvación. 

38 Los réprobos son exterminados, todos ellos, 
el final de los impíos es la perdición. 

39 ‘ ,s La ayuda de los justos (viene) de Yahvé, 
él es su refugio en el tiempo de angustia. 

40 Yahvé les ayuda y les salva, 

los libera de los impíos y les ayuda, 
porque buscan refugio en él. 

a Algunos manuscritos leen bNI. 1 

b Muchos manuscritos y el S: ?p1?aiPni. 6 

c En el metro nnn presenta dificultades; probablemente habrá 9 
que suprimir esta palabra. 

d Seis manuscritos presentan el perfecto Na. 13 

e Durante el curso de la tradición se originó confusión en la tras- 14 
misión del texto. La siguiente coordinación sería la apropiada: 

•yvrHU» niaub n'ytn inna ain 
yi>3Ni b>anb onu?p iani 

Habrá que preguntarse, desde luego, si los dos segundos miembros 
de las proposiciones, introducidos por b, no debieran considerarse como 
adiciones secundarias. Entonces, el texto original podría haber sido del 
siguiente tenor: 


urw-p íarn dwi inna am 



Esta corrección está sugerida por el v. 15. Son arbitrarios todos los 
intentos de «hallar un lugar» en otro pasaje del Sal 37 a los dos segundos 
miembros en cuestión, a fin de llenar lagunas en hemistiquios. 

16 f tP37 es una equivocada asimilación a D'Pltn. Según el G, san 
Jerónimo, S debiéramos leer aquí 31, en paralelismo con upa. 

19 g Según el paralelismo de los miembros, se recomienda a menudo 
la corrección 1UHV en vez de HP3'; pero probablemente habrá que se¬ 
guir el TM. 

20 h Como en el v. 14, encontramos también dificultades en el v. 20 
para la debida coordinación de los hemistiquios. El texto se halla co¬ 
rrompido. Parece que faltan algunas palabras. Sería concebible la si¬ 
guiente enmienda: 

V?3 D’13 lp’3 113N’ D'Dun 

ib3 iiyp3 ...mn> ’3>m 

i Varios manuscritos, G, san Jerónimo leen 1U>^3. 

23 j La traducción gramaticalmente exacta tendría que hacer caso 
omiso de las leyes del paralelismo («por parte de Yahvé adquieren fir¬ 
meza los pasos de un hombre, y por cierto de aquel en cuyo camino él 
se complace»). Pero con 133 termina el primer hemistiquio. Por eso hay 
que leer 13113 y (con B. Duhm) 13313. 

28 k TM: «para siempre son preservados». Pero en la secuencia al¬ 
fabética se espera, no obstante, la estrofa en y. El G NA sugiere la adición 
de la palabra □’bip (dvopoi); esta palabra pudiera haberse perdido por 
haplografía, y además está exigida por el paralelismo de los miembros. 

1 La introducción de la palabra n’^IJ? y el paralelismo de los miem¬ 
bros exigen la corrección no®) (cf. el G). 

31 m El G: Nbl. 

35 n TM: «vi al malvado en violencia». El G recomienda la corrección 
apropiada para el paralelismo V’bp (ÚJieQmjioúpevov). 

o TM: «y a uno que se despojaba como nativo verde». El texto 
está corrompido y carece de sentido. El G lee: xai éjiaioópevov cíjg rág 
xéÓQODg xoñ Aifjávoi) (cf. también S Aphr ). El texto hebreo correspon¬ 
diente sería: pi3bn mío nbynm. 

36 p En consecuencia con el paralelo 1ílUtp3N1, y siguiendo el G, san 
Jerónimo, S, habría que leer: 13PN1. 

37 q El TM, incorrectamente, ha convertido los sustantivos del v. 37 
en adjetivos. Siguiendo a G, san Jerónimo, S, T, habrá que leer an. 

r Siguiendo el G, S, T: 7tP\ 

39 si debe suprimirse probablemente, siguiendo unos cuantos ma¬ 
nuscritos, san Jerónimo, S. 



Forma 


La secuencia alfabética (o, mejor, alefática) del acróstico de¬ 
termina la forma del Sal 37 (sobre la forma acróstica, cf. el co¬ 
mentario del Sal 9-10). La disposición de las estrofas reúne siem¬ 
pre dos versos completos y hace que aparezca la afinidad de sus 
ideas. Claro que, en la fluencia del conjunto del poema, falta 
una rigurosa progresión del pensamiento. 

En la versificación predomina la doble cadencia de ritmo ter¬ 
nario: v. 1-3.6.11-13.15-17.19.22-24.28-30.33.35.36.38.39. Debe 
suponerse el metro 3 + 2 en los v. 14 (?).26.27.31.32; el metro 4 
+ 3, en los v. 8.10.18.21.37; el metro 3 + 4, en el v. 5. Hay 
versos de tres miembros en los v. 4.7.9.25.34.40. No hay por 
ahora explicación métrica de los v. 14.20. 

El Sal 37 pertenece al grupo de formas de la poesía didáctica. 
Cf. Introducción §6,5. Las experiencias y las ideas se presentan 
y expresan en la forma propia de la poesía sapiencial del antiguo 
testamento. Como poema acróstico, el salmo no es más que una 
colección de máximas. Aunque sin una progresión estricta, la 
exposición se dedica rigurosamente a tres temas principales: «no 
te irrites por los malos que tienen éxito» (v. 1.7b); «confía y 
espera en Yahvé; el justo no quedará avergonzado sino que po¬ 
seerá la tierra» (v. 3.7.19.22.34); «los malos tienen un mal fin; 
sólo un poco de tiempo y el malvado habrá desaparecido» (v. 
2.10.20). Cf. G. von Rad, Sabiduría en Israel, 257s. El tipo de 
poesía didáctica que hallamos en el Sal 37 puede compararse con 
el de la «literatura de confrontación» que encontramos en Egipto 
(E. Otto). 


Marco 

La poesía didáctica del Sal 37 se nos trasmite según el estilo 
de aquellas exhortaciones didácticas que son propias de la TOPn. 
El maestro se presenta a sí mismo como varón de edad y de 
experiencia, que trata de moderar la impetuosidad y la impacien¬ 
cia de los jóvenes que se sienten «fanáticos de la justicia», y 
quiere invitarles a la reflexión. Pero no olvidemos que existe una 
«estilización autobiográfica», que es un medio típico para la en¬ 
señanza sapiencial (cf. Prov 24,30-34; Eclo 51,13-16; 33,16-19; 
cf. G. von Rad, Sabiduría en Israel, 56). También en los v. 35s 
vuelve a aparecer el relato en primera persona de singular. La 
composición del Sal 37 habrá que fijarla en época relativamente 
tardía. Es un salmo que se halla muy cerca de los salmos de torá 



(G. von Rad, Sabiduría en Israel, 69). Los temas principales y 
las conexiones con la tradición son posteriores al destierro (cf. 
M. Noth, Las leyes en el Pentateuco, en Id., Estudios sobre el 
AT, 11-143). 


Comentario 

-11 A propósito de TTrb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

El maestro de sabiduría que habla en el Sal 37, dirige su 
palabra a una persona cuyo interior está inflamado de cólera a 
causa de los «malos» (v. 1). Para la comprensión del salmo es 
esencial que aislemos los términos n'jnn («los malos») y 
nblV («los que obran el mal») de las categorías generales del 
valor moral. En el antiguo testamento se trata de un grupo de 
personas cuya vida y actividad se enjuicia y comprende desde el 
punto de vista de Yahvé. Los «malos» se sustraen al reinado de 
Dios y resisten a su voluntad. Por tanto, la irritación del piadoso 
no es sencillamente una «indignación moral» sino una búsqueda 
apasionada de la realidad viva de Yahvé, de su señorío en este 
mundo (cf. Prov 24,19). Desde un principio se hace ver que la 
vida sin problemas, la vida feliz de «quien obra el mal», es una 
irritación superflua y absurda (v. 2). «Pronto» se ejecuta en ellos 
el juicio de Dios, ese juicio que les trae la muerte. Así como el 
verdor se seca de repente cuando sopla un viento seco y abrasa¬ 
dor, así también cae inesperadamente en la perdición la existen¬ 
cia del malvado (Job 14,2; Is 40,6s). Irritarse y encolerizarse (v. 
1) sería señal de que se desconfía de la realidad de Yahvé como 
juez justo. Por eso, el maestro de sabiduría exhorta a confiar en 
Yahvé (v. 3), a vivir rectamente y a ser incansablemente fiel 
(niWN) en la vida que se vive en el país: esa tierra que se concibe 
como la prueba más excelsa de la bendición divina y como la 
quintaesencia de la bondad de Dios que sustenta la existencia. 
En el v. 4 se exhorta a quien escucha las enseñanzas a que desista 
de disputar con Yahvé (por lo que respecta a los impíos), de 
manera que pueda recibir y disfrutar con todo consuelo la pleni¬ 
tud de bendición que Dios proporciona a sus siervos. Es atrevido 
el concepto de «deleitarse» en Yahvé, más aún, de «dejarse mi¬ 
mar por Yahvé» (JJP, cf. G. von Rad, TeolAT I, 467; a propósito 
de la fruido Dei, cf. K. Barth, Kirchliche Dogmatik II/l, 737ss). 
El que se somete al señorío de Yahvé, disfrutará la dicha de 
sentir la cercanía de la salvación divina (cf. el v. 11; Is 58,14; Job 
22,26; 27,10). Gozará del gran privilegio de orar espontáneamen¬ 
te, un privilegio que en tiempos antiguos se concedía al rey (cf. 



el comentario de Sal 2,8, 20,5) Pero las preocupaciones amena¬ 
zadoras y las tentaciones que surgen al ver a los impíos, deben 
«descargarse» en Yahvé (bu, v 5, cf Sal 22,9) El demostrará 
que es un Dios que actúa (nu>P) e interviene No dará lo mismo 
servir o no servir a Yahvé (Mal 3,13ss) La vida no transcurre 
con colores grises y de manera indiscriminada La «justicia» 
(pTS) del «justo» (¡7H2) «resplandecerá» como el sol (v 6), la 
conducta que se ajuste a la alianza (pl^) se impondrá con fuerza 
iluminadora y se hará patente en sus bendiciones La «idea de la 
recompensa», que se supone muchas veces que existe en el Sal 
37, queda aquí completamente fuera del horizonte, porque no se 
trata de que una persona piadosa sea recompensada por sus bue¬ 
nas acciones, sino que la relación vital de obediencia resplande¬ 
ce, como tal, cual testimonio evidente de que se pertenece a 
Dios y de la salvación que está incluida en esa pertenencia a 
Dios Habrá que preguntarse si no están subordinadas a este 
punto de vista decisivo todas las «ideas de recompensa» y los 
«pensamientos de retribución» que algunos han querido encon¬ 
trar en el Sal 37 (cf K Koch, Gibt es ein Vergeltungsdogma im 
Alten Testamenté ZThK 52 [1955] lss) Confiar en Yahvé (v 3), 
«descargar» sobre él el peso de las tentaciones (v 5), significará 
«estar tranquilo» y «esperar» (v 7, cf Sal 62,2 6), aunque las 
maquinaciones impías tengan éxito y suerte Con gran seriedad 
se exhorta aquí a esperar con paciencia (v 8) 1 El que se irrita 
con ira, entra en la órbita del mal (Sal 39,2, 73,2, Ef 4,31) En 
el v 9 se consigna un enunciado fundamental que tiene dos face¬ 
tas los malos (D»V113, cf el v. 1) serán exterminados, pero los 
que esperan en Yahvé poseerán la tierra En la «tierra», que 
Yahvé ha dado como don de sus bendiciones y como fundamento 


1 «Como si dijera estás enojado porque a pesar de tu buena conducta, 
sufres desgracias y las cosas no te salen como tu realmente quieres Y, por si 
fuera poco, ves como le van las cosas al injusto, a pesar de todos sus desenfrenos, 
de tal forma que ha llegado a hacerse proverbial cuanto más granujas, mas 
afortunados Pero se sabio, hijo querido No dejes que esas cosas te impresionen 
Espera en el Señor Los deseos de tu corazón se cumplirán con gran abundancia 
Pero no ha llegado todavía el momento La buena suerte del bribón es algo que 
tiene que suceder Y tendrá sus días, hasta que toda ella haya pasado Mientras 
tanto, debes confiarle las cosas a Dios, deleítate en el, gózate de su voluntad De 
esta manera, no estorbarás la obra que el está haciendo en ti y en tu enemigo, 
como hacen los que no dejan de enfurecerse hasta que han meditado bien sus 
planes en la cabeza y luego han visto como terminaban en ruma El salmista 
utiliza aquí una expresión hebrea muy acertada Site Domino et formare ei, , qué¬ 
date tranquilo y se obediente al Señor 1 ' Asi como el feto se desarrolla bien en 
el vientre de la madre, asi también tu eres concebido por Dios El desea formarte 
debidamente, si tu te mantienes sosegado» (Lutero WA 8, 216,30ss) 



de la vida, se decide la suerte de quienes se apartan de Yahvé y 
de quienes esperan en él. Tampoco en este caso se trata de una 
«recompensa», porque unos y otros —impíos y justos— han reci¬ 
bido la tierra como prenda de la concesión que Yahvé hace de su 
salvación y como bondad de Yahvé, que sustenta la vida. A los 
«malos» se les quitará lo que ellos no aceptaron con obediencia 
agradecida. Echaron a perder la vida, en lo que al señorío de 
Dios y a la salvación se refiere. Pero los que se hallan en estrecho 
contacto con Yahvé, los que se encuentran «atentos» (nip) a él, 
herederán todas las bendiciones y la salvación de la tierra (cf. 
Sal 25,13; en sentido escatológico: Is 57,13; 60,21; 65,9). No du¬ 
rará mucho tiempo, «pronto» (v. 2) desaparecerá el impío (v. 
10; sobre la construcción de la frase, cf. BrSynt § 13a). Frente a 
los tppvn se hallan los mil? (cf. Introducción § 10, 3); éstos, 
sobre la tierra que sustenta su vida, disfrutan de la plenitud de la 
salvación (cf. el comentartio del v. 4). 

Sobre el tema de la «esperanza», cf. W. Zimmerli, Der 
Mensch und seine Hoffnung im Alten Testament [1968] 33ss. 

-20 El pn2¿ reflexiona sobre el estilo de vida del PUh, pero no 
desde la lejanía de una contemplación dogmática; el «justo» es 
oprimido (v. 12) y se ve amenazado en razón de su np-rs. Como 
un animal carnicero, el impío le acecha (cf. Sal 35,16). El p'tif 
es el que sufre, el débil, que se ve ante un poder muy superior. 
Pero el maestro de sabiduría señala la risa triunfante de Yahvé, 
Señor del universo, una risa mucho más poderosa que los impíos 
(cf. Sal 2,4). El Señor ve ya cómo va llegando para el malvado 
el día de su ruina. Los D’PUH, con sus armas mortales (v. 14), 
caen víctimas de una «némesis inmanente» (v. 15; cf. el comenta¬ 
rio de Sal 7,14-17). A la vista de este juicio, y con la convicción 
de que Dios interviene en el destino existencial en este mundo, 
el enunciado sapiencial del salmo llega a la siguiente conclusión: 
lo poco que en su vida tiene el p’7^ es mucho mejor que la gran 
riqueza del PUH. Con ello se afirma claramente: lo decisivo es 
que una persona sea p'TL En este modo de existencia se halla 
incluida toda la felicidad (cf. Prov 15,16; 16,8; Sal 4,8; 84,11). 
La vida y actividad de los D’VUh tiene un fin (v. 17). Pero el 
p v T2? encuentra el apoyo de Yahvé (v. 17b); el camino de su vida 
se halla bajo la atención solícita de Dios (v. 18; cf. Sal 1,6). Esta 
realidad se confirma sobre todo en los tiempos de angustia (v. 
19; cf. Sal 33,19). En cambio, los «impíos» desaparecen como el 
verdor de las praderas (v. 20; cf. el v. 2). 



Las experiencias adquiridas por el conocimiento sapiencial 21-29 
acerca de la suerte del pni? y de la suerte del PUH, se van cote¬ 
jando, entre otras cosas, en los v. 21-29. En los tiempos de ad¬ 
versidad (cf. el v. 19), el PUn se queda de repente sin recursos 
(v. 21a), mientas que el p’Tí sigue estando en condiciones de 
dar y ayudar (v. 21b). El pHS recibe la bendición de los bienes 
de salvación que la tierra proporciona; por el contrario, al P\y~i 
le afecta de lleno la maldición de la aniquilación (v. 22; sobre el 
tema «bendición y maldición», cf. J. Pedersen, Der Eid bei den 
Semiten [1914]; S. Mowinckel, PsStud V; J. Hempel, Die israeli- 
tischen Anschauungen von Segen und Fluch im Lichte altorienta- 
lischen Parallelen : ZDMG 79 [1925] 20ss). En todo lo que em¬ 
prende, el «justo» está acompañado por Yahvé y experimenta su 
ayuda (v. 23-26). «Sus pasos son guiados por Yahvé» (cf. BrSynt 
§ 36b). El maestro de sabiduría se presenta como testigo de esta 
experiencia (v. 25). Ahí reside esa «estilización autobiográfica» 
a la que se hizo referencia en el apartado de la «Forma». «No 
hay duda de que se trata de un recurso estilístico tradicional, del 
que se servía el maestro de vez en cuando para revestir sus ense¬ 
ñanzas, y con el que se podía abarcar unidades más extensas. A 
pesar de nuestro interés actual por la biografía de ‘autores’ bíbli¬ 
cos, no debemos dejarnos llamar a engaño, porque en todos es¬ 
tos casos difícilmente se trata de vivencias reales, lo menos que 
se puede decir es que están formuladas de una manera extrema¬ 
damente convencional» (G. von Rad, Sabiduría en Israel, 56). 

La tendencia es clara: toda exhortación se basa en la experiencia 
(v. 27). La vida la ha plasmado, no la teoría. Ahora bien, el 
misterioso ordenamiento jurídico según el cual procede Yahvé, 
cuando bendice al pHií y reprueba al PUH, es denominado en el 
v. 28 Este es, ante todo, ayuda en la obtención de 

los propios derechos; es justicia salvadora para el Tpn, quien 
no es abandonado ni en las peores calamidades. El v. 29 recoge 
de nuevo la afirmación formulada en el v. 11. 

Los v. 30.31 tratan de las energías que muestran el camino y 30-40 
determinan la vida en la existencia del p’TS. El justo se habla a 
sí mismo «sabiduría» (naDH). A propósito de run («hablar»), cf. 
el comentario de Sal 1,2. El complejo concepto de naDn designa 
la sabiduría de la vida que procede de Yahvé (Prov 2,6), y que 
en todas las situaciones es capaz de encontrar el camino recto. 

señala aquí a la concepción de las normas válidas de vida 
que dimanan de la expresión que Yahvé hace de su voluntad, 
min (v. 31) es la instrucción divina (cf. el comentario del Sal 
19B). No debe desoírse en el fondo del v. 31 una resonancia de 



Jer 31,31-34 (cf. también Sal 40,9 y el comentario de Sal 19,8). 
Aquí habrá que prestar especial atención a la comprensión de la 
torá, tal como esa comprensión está determinada por la influen¬ 
cia del don de la salvación en los tiempos posteriores al destierro. 
Cf. H.-J. Kraus, Zum Gesetzesverstandnis der nachprophetischen 
Zeit, en Biblisch-theologische Aufsatze (1972) 179-194. El v. 32 
comienza como el v. 12 y describe los ataques que tiene que 
sufrir el pns. Es inmensa la voluntad de destrucción que tiene 
el PUH, quien descarga toda su furia contra el «justo». En los v. 
32.33 reconocemos conceptos e imágenes del cántico de oración 
del que es perseguido, a pesar de ser inocente (cf. el comentario 
del Sal 7). TU>2\yn:i nos recuerda el proceso sagrado, en el cual 
el que se halla bajo las acusaciones falsas de sus enemigos, 
aguarda la ayuda de Yahvé. El maestro de sabiduría lo ha com¬ 
probado: Yahvé no permite que el inocente perseguido sea con¬ 
denado. En el v. 34 volvemos a escuchar exhortación y promesa. 
El obediente experimenta la «exaltación» hasta el punto de que 
él será el que posea la tierra, mientras que los impíos serán ani¬ 
quilados. El hecho de que el «justo» ha de «ver» con sus ojos esa 
destrucción (cf. BrSynt § 106a) significa que no quedará oculta 
para él la intervención real de Yahvé. Lo de HNin («tu verás»), 
en el v. 34, queda documentado en seguida en los v. 35s median¬ 
te un relato experimental, introducido por TPKl. En primer lu¬ 
gar se traza la imagen del PIPI feliz y arrogante (v. 35). Pero 
«muy pronto» (cf. los v. 2.10) todo cambia: el impío había desa¬ 
parecido (v. 36); una búsqueda más detenida da por resultado 
que el impío ya no puede hallarse. Y de nuevo continúa la exhor¬ 
tación: v. 37. Hay que tener en cuenta el final (rPim, v. 37-38). 
«Las reflexiones del salmo son de lo más simple, y el desarrollo 
procede sin complicaciones. Todo se resume en una frase: el 
punto de referencia es el ‘porvenir’. El porvenir de los malvados 
es la perdición; el porvenir de los fieles del Señor es la salvación 
(v. 37s). Ese ‘porvenir’, ese ‘fin’ se refiere concretamente, en 
este salmo, al final de una existencia, en el que se revelarán 
definitivamente al hombre la salvación y el juicio de Dios» (G. 
von Rad, Sabiduría en Israel, 258). Es decisivo el hecho de que 
también el pensamiento sapiencial de Israel se abre al futuro. En 
el «futuro» se hará patente cuál será el resultado del proceso que 
ya está en marcha. Se piensa en el final y resultado de un asunto 
cuyo contenido y verdad permanece todavía oculto. 

Los v. 39s hablan de la prontitud de Yahvé para ayudar. Yah¬ 
vé es el origen y la fuente de toda la ayuda que el justo experi¬ 
menta. Dios es su refugio en tiempos de desgracia. El tema es el 



poder liberador del Dios de Israel. Por eso, el salmo —en última 
instancia— no resuelve un problema sino que promete la libera¬ 
ción de manos de los impíos. Y, así, el poema didáctico, a pesar 
de todas las confrontaciones espirituales aducidas, no ofrece en 
último análisis una solución del problema sino un testimonio de 
la liberación. 


Finalidad 

La doctrina sapiencial del Sal 37 contiene experiencias, ex¬ 
hortaciones y promesas. Ahora bien, la exégesis se equivocaría 
de medio a medio, si se pensara que el contenido del relato de 
las experiencias es la afirmación: «no hay injusticia». En este 
sentido, H. Gunkel piensa que el Sal 37 trasmite la «fe en la 
retribución». Pero esta interpretación no es acertada. El centro 
del Sal 37 no es la «justicia» ni la «retribución» sino el testimonio 
de la intervención realísima de Yahvé en la vida de los hombres. 
Hay en esto una diferencia esencial. La «experiencia» del Sal 37 
es testimonio, testificación. Y en ninguna parte del poema didác¬ 
tico se observa un principio de justicia o una idea de retribución 
—que estuvieran, como quien dice, por encima de Dios o que le 
representaran a él—. Y, así, las exhortaciones no nos animan, 
por ejemplo, a la fe en la justa retribución, sino a la confianza en 
Yahvé. 

Estas revisiones de lo fundamental, cargadas de consecuen¬ 
cias, nos abren un nuevo acceso al enunciado esencial del salmo. 
Aquí habrá que comenzar con la idea de la posesión de la tierra, 
una idea que se subraya de manera singularísima. Yahvé conce¬ 
dió graciosamente a su pueblo una tierra, la cual es —a un mis¬ 
mo tiempo— el fundamento de su existencia y la prenda de su 
salvación. En esa tierra tiene lugar una gran división dentro del 
pueblo elegido. Hay personas que, con gratitud, se ponen al ser¬ 
vicio de Yahvé, se vinculan con él en todas sus acciones, y viven 
de la plenitud de la bondad divina: son los trpHS. Y por otro 
lado están las personas que se apartan de Yahvé y de sus dones, 
buscan orgullosamente su propia felicidad y quieren dar muerte 
al pHS que les está recordando a Yahvé: son los n^VUn. La 
situación a la que habla la doctrina sapiencial de nuestro salmo, 
está clara desde un principio: los «justos» se irritan y encolerizan 
por el y un, que, como malvado desagradecido y como intrigante 
en el ámbito del señorío de Dios, se atreve a existir a base de su 
don de vida y de su don de salvación. El consuelo que el salmo 



del antiguo testamento proporciona es el mensaje de que Yahvé 
va a intervenir pronto. El p’Tü lo experimentará. En realidad, 
es un consuelo, cuando nos damos cuenta de que el pHS se 
encuentra en peligro de muerte (v. 14.32). ¿Es Yahvé un Dios 
vivo? ¿es capaz de demostrar su poder en medio de este mundo? 
Estas angustiadas preguntas nunca entraron en el horizonte de la 
interpretación idealista del salmo; esa interpretación transforma¬ 
ba a Dios y al mundo, y sobre todo transportaba las relaciones 
entre Dios y el mundo al reino de las ideas y se irritaba (por 
influencia de ideas humanitarias) de la «baja moralidad» de la 
teoría de la retribución. El nuevo testamento (de nuevo, por la 
atracción de las ideas humanitarias) era citado como testigo de 
una ética más pura: de la ética del amor. Pero se olvidaba con 
ello de que toda la aquendidad de la esperanza en la intervención 
de Dios (todo el aspecto del más acá de esa esperanza) vuelve a 
hacer su aparición, por ejemplo, en las bienaventuranzas del ser¬ 
món de la montaña (Mt 5,5; cf. Me 10,30). Tan sólo cuando se 
ven realmente estas conexiones, y cuando se las reconoce en su 
profundidad insondable, podremos hablar de que en el nuevo 
testamento se superan los enunciados del antiguo testamento y 
se llega mucho más allá que ellos. La distancia espiritual de 
quien quiera analizar «ideas» en el Sal 37, nunca será capaz de 
enfocar con nitidez la esencia de las cosas. 



Salmo 38 


PLEGARIA QUE SE ELEVA DESDE LA 
ENFERMEDAD, LA CULPA Y 
LA HOSTILIDAD 


Bibliografía : R. Arconada, Psalmus 37-38 retentus, emendatus, glossa- 
tus: VD 10 (1930) 48-56, 107-116; R. Martin-Achard, La priére d’un 
malade: Quelques remarques sur le Psaume 38: Verbum Caro 45 (1958) 
77-82; C. Riggi, L’ ‘auxesis’ de Salmo 38 nel ‘De officus’ di S. Ambrogio: 
Salesianum 29 (1967) 623-668. 


1 Salmo de David. Para la ofrenda de incienso (?). 

2 ¡Oh Yahvé!, no me castigues en tu ira 
y no a me reprendas en tu furor, 

3 pues tus flechas penetran en mí, 

y tu mano ‘carga pesadamente’ b sobre mí. 

4 Nada hay sano en mi carne a causa de tu indignación, 
en mis huesos no hay salud a causa de mi transgresión 0 . 

5 Porque mis iniquidades han sobrepasado mi cabeza, 
como carga pesada gravitan demasiado sobre mí. 

6 Mis llagas hieden, supuran 
a causa de mi necedad. 

7 Perturbado estojé, encorvado en gran manera; 
ando todo el día en duelo. 

8 Mis riñones están llenos de ardor, 
nada hay sano en mi carne. 

9 Estoy exhausto y destrozado 6 en gran manera, 
grito desde un corazón que gime. 

10 Señor, todo mi anhelo está delante de ti, 
mis suspiros no te están ocultos. 

11 Late con fuerza mi corazón, el vigor me ha abandonado, 
y la luz de mis ojos ‘ ,f se me ha extinguido. 

12 Mis amigos ‘ ,g , ‘también ellos’ 11 , ‘han huido de mí”, 
y mis allegados están distantes. 

13 Los que buscan mi vida me tendieron lazos, 

y los que procuran mi desdicha hablan maldad, 
traman engaño durante todo el día 1 . 



14 Mas yo, como el sordo, no oigo 

y, como el mudo, no abro la boca. 

15 Sí, me volví como hombre que no oye 

y en cuya boca no puede encontrarse 11 respuesta. 

16 Porque en ti espero, oh Yahvé, 
tú responderás, Señor, Dios mío. 

17 Porque pienso: ¡no se regocijarán a causa de mí; 
cuando mi pie vacila, no alardearán a causa de mí! 

18 Pues estoy resignado a mi caída, 

y mi dolor está constantemente delante de mis ojos. 

19 Sí, confieso mi transgresión, 
estoy apenado por mi yerro. 

20 Los que ‘sin causa’ 1 luchan contra mí, son fuertes, 
muchos son los que absurdamente me aborrecen. 

21 Me pagan mal por bien, 

me acusan 1 ”, porque yo fui tras el bien. 

22 ¡No me abandones, oh Yahvé, 

Dios mío, no estés lejos de mí! 

23 ¡Ven pronto en mi ayuda, 
oh Señor, salvación mía! 

2 a En el v. 2b muchos manuscritos añaden la negación bNI, que se 
entiende implícitamente (como consecuencia de lo enunciado en 
el v. 2a). 

3 b nram difícilmente será una repetición original del mismo verbo 
en el miembro paralelo. El G leyó nnjni; el T, njni. En consonancia 
con los temas del lenguaje de los salmos estaría TnDrn, cf. Sal 32,4. 

4 c G, o', y S presentan el plural 'ntwri. 

7 d Sobre este significado de mv, cf. 1 Sam 20,30; Is 21,3; Prov 
12,8 (KLB 686). 

9 e Ocho manuscritos: TlNDTJl. 

11 f nrrcn en el v. 11b tiene efecto bastante perturbador y no debió 
de figurar originalmente en este lugar. 

12 g El texto del v. 12a está alterado, ’ini da la impresión de ser 
una complementación secundaria. 

h nrrm, del v. 11b pudo haber tenido su lugar original en el v. 12a 
(cf. Jer 12,6). 

i nw> (cf. también el paralelismo de los miembros en 12b) difícil¬ 
mente será original, y ipJJ («mi golpe») tendrá, por tanto, que corregir¬ 
se. G ofrece el texto: é£ évavxíag pon ríyyiaav, que correspondería al 
texto hebreo 1U>JJ ’TUn. 

rr 



j La estructura de un verso de tres miembros ofrece, evidente- 13 
mente, dificultades. Probablemente, las palabras 'unn nym ■’typan 
Tim deben considerarse como una complementación secundaria. 

k El v. 15 es un eco del v. 14 y podría considerarse como una 15 
adición para ampliar el sentido del texto. 

1 D ,, n («los que viven») no encaja en el contexto. En consonan- 20 
cia con los temas del lenguaje de los salmos estaña mn (Sal 35,19; 69,5; 
109,3; Lam 3,52). 

m A propósito de )UU> y de su significado, cf. Sal 71,13; 21 
109,4.20.29. 


Forma 

El Sal 38 es uno de los «cánticos acrósticos» (Bickell), que 
contienen tantos versos como letras tiene el alfabeto (cf. Sal 33; 
146; Lam 5). El metro varía. Domina la doble cadencia de ritmo 
ternario: v. 2.3.7-10.14.16.18.20.22. El metro 4 + 4 aparece en 
los v. 4.21. El metro 4 + 3, en los v. 11.12.15. El metro 3 + 4, 
en los v. 5.17. El metro 3 + 2, en el v. 6. Y el metro 2 + 2, en 
los v. 19 y 23. 

El salmo pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración. Cf. Introducción § 6, 2. Es significativo el hecho de 
que, en todo el salmo, el salmista se dirija a Yahvé en segunda 
persona de singular. La estructura se reconoce fácilmente. Al 
principio y al final del cántico de oración (v. 2.22-23) oímos cla¬ 
mores pidiendo ayuda en una gran desgracia. En los v. 3ss, es 
decir, en una extensa sección central, aparecen con relieve des¬ 
cripciones de la situación desgraciada. Los tres temas de esas 
descripciones son: la enfermedad, la culpa y la hostilidad. El 
salmo debe asignarse, según eso, al grupo de salmos que tienen 
que ver con la enfermedad y la curación (cf. K. Seybold, Das 
Gebet des Kranken im Alten Testament. Untersuchungen zur Bes- 
timmung und Zuordnung der Krankeits- und Heilungspsalmen, 
BWANT V/19 [1973]). En el v. 14 se hacen ver a Yahvé los 
motivos para que él escuche e intervenga. 


Marco 

La referencia que nos da el título de carácter cultual y litúrgi¬ 
co (TOTnb) no puede constituir un punto de partida para deter¬ 
minar la situación; la explicación del término (cf. Introducción 



§ 4, n.° 16) es problemática. Las pistas esenciales deben deducir¬ 
se de la plegaria misma. En ella no hay duda: el salmo trata 
acerca de una persona que está muy enferma (v. 3.4.6.8.11.18), 
que reconoce su sufrimiento como juicio por su culpabilidad (v. 
2.4), y que ahora, con hábito de penitencia (v. 7), se presenta 
ante Yahvé para pedir ayuda y respuesta a su oración. Pensaría¬ 
mos en una situación como la que se describe en Lev 13,1-46. 
Pero la persona que está gravemente enferma, que probablemen¬ 
te sufre de lepra (v. 6) está (al mismo tiempo) bajo una acusación 
judicial (H. Schmidt, Das Gebet der Angeklaten im Alten Testa- 
ment, BZAW 49 [1928] 30). Sus enemigos han conseguido en¬ 
contrar en él trasgresiones que expliquen por qué el paciente 
sufre aquella enfermedad (cf. Introducción § 10, 4); pero él sabe 
muy bien que es inocente (v. 20). Sin embargo, no podremos 
afirmar que resalte claramente la institución del juicio divino. 
Los enunciados del cántico de oración contienen multitud de fór¬ 
mulas estereotipadas que sugieren la explicación de que pudiera 
tratarse de un formulario apropiado especialmente para casos de 
enfermedad y para situaciones en que la enfermedad fuese acom¬ 
pañada por acusaciones (Jn 9,2). De todos modos, los orantes 
son conscientes de que su enfermedad constituye una gran per¬ 
turbación en la raíz misma de su vida, y de que la oración pidien¬ 
do la curación debe ir acompañada por una confesión de la pro¬ 
pia culpa. El Sal 38 nos ofrece los principios para tal reflexión. 
Se halla cerca de la problemática del libro de Job, y debemos 
pensar que su composición tuvo lugar en una fecha relativamente 
tardía. Desde luego, no encontramos datos más concretos para 
la datación del salmo. 


Comentario 

1 A propósito de Ynb Tinta, cf. Introducción § 4, n.° 2. A 
propósico de TDtnb, cf. Introducción § 4, n.° 16. 

2 El orante sabe que él se halla bajo la ira de Dios. Como en 
Sal 6,2, este hecho estampa su sello distintivo en el sufrimiento 
y la lamentación, en la oración y la súplica ardiente (cf. el co¬ 
mentario de Sal 6,2). La enfermedad y la desdicha se consideran 
como efectos de la ira de Yahvé. En el antiguo testamento es 
indisoluble la conexión entre la culpa y la enfermedad (cf. G. 
von Rad, TeolAT I, 346). La ira de Dios hace patente que la 
vida humana está marcada por la culpa. Por consiguiente, la en¬ 
fermedad —en el antiguo testamento— no es un hado anónimo, 



una fatalidad, sino que es la reacción de Dios ante una trasgre- 
sión culpable. Yahvé «reprende» ('!D > ) y castiga al hombre con 
calamidades físicas. 

Con lamentaciones, el salmista nos habla en los v. 3-11 acerca 3- 
de la enfermedad que ha marcado su vida. Yahvé se acerca como 
enemigo al hombre que sufre y dispara sobre él desde lo alto 
funestas flechas (cf. Sal 91,5; Job 6,4). De esta manera habla 
también la mitología del oriente antiguo, al referirse a las flechas 
demoníacas que han herido y emponzoñado a un enfermo. La 
aflicción gravita como carga pesada sobre el enfermo; es la 
mano de Yahvé, que se deja sentir apretando (cf. Sal 32,4; 
39,11). En los v. 4-6 se reconoce con bastante claridad el cuadro 
clínico de la lepra. La carne está cubierta de llagas (a propósito 
de nnn‘V>N, «nada hay sano», cf. Is 1,6); los huesos han quedado 
deformados (v. 4). Y se añade inmediatamente: >nN\?n ’JflD («a 
causa de mi trasgresión»). La enfermedad es el heraldo anuncia¬ 
dor de la culpa; anuncia la trasgresión, la cual —como quien 
dice— ha irrumpido al exterior y se ha hecho manifiesta. Por 
tanto, al describir entre lamentos su aflicción, el salmista revela 
inmediatamente su culpa. El cuerpo, cubierto de llagas desde los 
pies hasta la cabeza, es testimonio de un abrumador pecado (v. 

5) que cae como una inundación sobre el enfermo hasta cubrir 
su cabeza (cf. Sal 69,3.16; 124,4). Desvalido, el que ha sido gol¬ 
peado por la ira de Dios se desploma bajo el peso de la revela¬ 
ción de la culpa que se manifiesta plenamente en el castigo. 
Cuando el v. 6 habla de heridas que hieden y supuran, pensamos 
ante todo en la lepra. La referencia a la «necedad» ( i n l 71N) nos 
recuerda de nuevo la culpa. En el v. 7 el salmista se nos presenta 
como penitente: con rostro alterado, con el cuerpo encorvado, 
vestido de duelo (cf. Sal 42,10; Is 58,5). Podemos imaginamos 
cómo el orante evita entrar en las zonas pobladas (Me 5,3), y 
anda encogido por las soledades, mientras su cuerpo se va pu¬ 
driendo (v. 8). Desde las profundidades del agotamiento y la 
frustración brota un alarido de un corazón que gime (v. 9). Pero, 
aun en medio de la enfermedad y del lamento, el salmista está 
seguro de que Yahvé escucha (v. 10) su oración y ardiente súpli¬ 
ca (v. 2). Por tanto, el v. 10 contiene un testimonio de la certi¬ 
dumbre de que el salmista tiene de ser escuchado: el clamor del 
que está mortalmente enfermo no queda oculto a los ojos de 
Yahvé. Sin embargo, el v. 11 prosigue inmediatamente con la 
descripción de aquella situación desgraciada. El corazón del en¬ 
fermo «late con fuerza». El pilpel nmnP habría que traducirlo 
literalmente: «estarse moviendo hacia adelante y hacia atrás». 



Se refiere probablemente al latir violento del corazón en estados 
de suprema angustia, cuando se llega al instante del máximo ago¬ 
tamiento y excitación. A diferencia de Sal 6,8; 13,4, el v. 11b se 
refiere probablemente a una pérdida real de la capacidad de vi¬ 
sión (y no es, por tanto, una metáfora para expresar el derrumbe 
físico de una persona). 

2-13 La aflicción del enfermo se agrava por el hecho de que aun 
los amigos íntimos y los allegados huyen de aquel hombre culpa¬ 
ble y herido por la cólera divina (v. 12). Eluden a la persona 
afligida por el infortunio (cf. Sal 88,9.19; Job 19,14.15; Lam 1,2 
y passim). Los amigos y allegados se han convertido de repente 
en enemigos (v. 13), porque toda su atención gira ahora en torno 
a la pregunta: ¿por qué el enfermo estará padeciendo ese mal? 
¿qué culpa habrá cometido? ¿por qué trasgresión ha caído sobre 
él, de manera tan manifiesta, la ira de Dios? (cf. Introducción § 
10,4). Lo de tender lazos (cf. Sal 109,11) y tramar engaños se 
refiere al empeño con que la gente busca una culpa que lo expli¬ 
que todo. Los «enemigos» quieren levantar una acusación contra 
el que sufre. Demostrando que hay una culpa que es la que ha 
originado todo ese sufrimiento, pretenden llegar a un juicio sacro 
de condenación y desterrar del círculo de su existencia a quien 
padece esa desgracia. 

4-21 El v. 14 nos cuenta cómo se comportó el salmista en medio 
de este torbellino de enfermedad y hostilidad. Se hizo el sordo 
frente a aquellas acusaciones, y no abrió su boca para hacer una 
protesta apasionada (cf. también el v. 15) 1 . Esta conducta pa¬ 
ciente, que pone en manos de Yahvé todo lo que está sucedien¬ 
do, se entendía probablemente en el cántico de oración como 
motivo para la intervención de Dios (H. Gunkel), pero sobre 
todo da testimonio de la fe del siervo de Dios, que aun en medio 
de los mayores sufrimientos confía únicamente en Yahvé (Sal 
22; Is 53,7; 1 Pe 2,23). El contexto del v. 16 muestra que el 
salmista se vuelve únicamente a Yahvé y, con toda certidumbre, 
aguarda su respuesta (cf. Sal 130,5). El «oráculo de salvación», 
el consuelo lleno de autoridad, del sacerdote, es lo que el orante 
aguarda lleno de esperanza (J. Begrich, Das priesterliche Heils- 

1. «Nara primo significat falsis et perversis íudicus ita se obrutum. ut ne 
verbum quidem íustae defensioms causa facere liceat. Deinde patientiam suam 
ín médium profert coram Deo, quo magis eum ad misericordiam ínclinet Talis 
emm mansuetudo non tantum calamitosis et ínnoxus hominibus favorem mentó 
conciliat, sed verae quoque pietatis signum est» (Calvmo, In librum Psalmorum 
Commentarnis, a propósito de Sal 38,14) 



orakel: ZAW 52 [1934] 81-92). Las frases introducidas por O en 
los v. 16-19, deben entenderse probablemente, todas ellas, como 
oraciones dependientes de lo que se enuncia en los v. 14-15. Es 
decir, se nos comunican como razón causal las reflexiones que la 
persona, que sufre en silencio las acusaciones de los enemigos, 
se hace para sus adentros. Y el v. 20 vuelve a hablar de los 
enemigos. Pero, en primer lugar: ¿qué reflexiones se hace para 
sus adentros el salmista, mientras se desentiende de los ataques 
de sus enemigos? El salmista se dice a sí mismo ('müN): ¡No se 
regocijarán ni alardearán a causa de mí! (v. 17). El orante, de 
momento, se ocupa sólo de su dolor y de su culpa (v. 18-19). 
Confiesa abiertamente ante Yahvé su trasgresión. Pero aquí hay 
una dificultad. Si suponemos que, en los v. 16-19, el orante hace 
caso omiso de las cosas que le echan en cara sus enemigos, y 
habla únicamente acerca de sus propias reflexiones, de su con¬ 
versión hacia Yahvé y de la confesión de su propia culpa, ¿cómo 
habrá que entender entonces el v. 20? ¿cómo puede declarar el 
salmista, en el v. 19, que él confiesa su propia transgresión, 
mientras que afirma en el v. 20 que los enemigos no tienen razón 
alguna para formular acusaciones? ¿tendremos aquí dos concep¬ 
tos diferentes de culpabilidad? ¿trata de presuponer la acusación 
de los enemigos que hay una culpa, y luego —en forma de graves 
calumnias— quiere separar de Yahvé al afligido por el sufrimien¬ 
to? Y la confesión de pecados por parte del que aquí se lamenta 
(cf. también los v. 2.4.6) ¿contiene la revelación de transgresio¬ 
nes que no son discernióles por un adversario y que tampoco 
pueden producir la separación de Yahvé? (v. 10). En todo caso, 
en el v. 20 se rechazan las calumnias de los enemigos de las que 
se había hablado en el v. 13. En la lamentación, la persona afligi¬ 
da por el sufrimiento hace notar el poder y el gran número de 
sus perseguidores. Amigos y allegados (v. 12) pagan con mal al 
salmista las buenas acciones que él les había hecho (cf. Sal 35,12; 

109,4). Aquí se escucha un motivo del juramento de purificación 
o de la declaración de inocencia: el perseguido hizo el bien a sus 
allegados, y fue tras el bien (v. 21b). 

Para terminar, las súplicas del afligido ocupan de nuevo 22-23 
el primer plano (v. 22-23). El perseguido por los amigos pide a 
Yahvé que no le olvide (Sal 22,12.20; 35,22; 71,12). A propósito 
de YlbN, cf. O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ im Alten Testament: ZAW 
61 (1945-1948) 3-16. El salmista, que está mortalmente enfermo, 
sabiendo muy bien que Yahvé es su salvación, pide con esta cer¬ 
tidumbre la ayuda de Dios. 



Finalidad 


El cantor del Sal 38 camina por las más oscuras hondonadas 
del sufrimiento, del abandono divino, de la soledad. La enferme¬ 
dad, la culpa y la hostilidad de sus allegados y amigos: ésas son 
sus aflicciones. La suma total de su desdicha se expresa diciendo 
que el salmista es víctima de la «ira de Dios». En segundo lugar 
se reconocen enfermedades concretas (¿lepra?). Pero el que se 
lamenta tiene los rasgos característicos de aquel siervo de Dios, 
varón de dolores, que se describe en el Sal 22 y en Is 53. Si 
prescindimos de la misteriosa y enigmática relación de causalidad 
entre la culpa y la aflicción (cf. el comentario del Sal 6), entonces 
aparece en el salmista el tipo del «varón de dolores», del «siervo 
de Dios», que adquiere su expresión suprema en el capítulo 53 
del libro de Isaías. 

La Iglesia, al recoger el Sal 38 entre los «siete salmos peniten¬ 
ciales», ha penetrado en la hondura del sufrimiento y en la com¬ 
plejidad de los enunciados del Sal 38, con el fin de dar testimonio 
de lo extraviada y frágil que es la naturaleza humana. A este 
respecto, es importante que el relato de la pasión según el evan¬ 
gelio de san Lucas (23,49) se haga eco de Sal 38,12. Con su 
muerte en la cruz, Jesús sufre el dolor de un supremo abandono, 
porque aun sus allegados y amigos se apartan de él. Jesucristo se 
hace solidario de los marginados (cf. el estudio del Sal 22: «Fina¬ 
lidad») y se identifica con la suerte de esos proscritos. En este 
acontecimiento, Dios sale al encuentro de todos los que sufren, 
a fin de ser para ellos ayuda y salvación (v. 23). 


Salmo 39 


LUCHANDO POR LA ESPERANZA Y POR LA 
AYUDA EN MEDIO DE UNA 
VIDA TRANSITORIA 


Bibliografía : E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter I: ZAW 
61 (1945-1948) 146-155; D. W Thomas, 32» in Psalm XXXIX, 6, en 
Studies in the Bible. Festschrift M. H. Segal [1964] 10-16; W. A. M. 
Beuken, Psalm 39 Some Aspects of the OT Understanding of Prayer. 
HeyJ 19 (1978) 1-111. 

1 Para el director del coro. De Yedutún 3 . Salmo de David. 

2 Me propuse: tendré cuidado con mis ‘palabras’ 11 , 
para no pecar con mi lengua; 

quiero ‘poner’ c freno a mi boca, 
mientras el impío (esté) d en mi presencia. 

3 Estuve mudo y quieto, 
callé, sin resultado. 

Entonces mi dolor se agitó, 

4 ardía mi corazón dentro de mí; 

en mis suspiros se inflamaba fuego 
entonces tuvo que hablar mi lengua: 

5 Hazme saber, oh Yahvé, mi fin, 
cuál es la medida de mis días, 

para que sepa 6 lo perecedero que soy. 

6 He aquí, tú has fijado en unos palmos mis días, 
mi vida es como nada delante de ti. 

Tan sólo ‘como’ f un soplo se mantiene en pie toda persona ‘’ 8 , 

7 tan sólo como la imagen de un sueño pasa el hombre. 
Unicamente en vano amontona ‘golpes’ 11 

y no sabe quién los cosecha. 

8 Y ahora, oh Señor, ¿en qué está ‘mi esperanza”? 

Sólo en ti confío. 

9 Sálvame de todos ‘los que se alzan contra mí’ J , 
no permitas que sea la burla del loco. 

10 (Ahora) permanezco mudo, no abro la boca, 
porque tú lo hiciste. 



11 Quita de mí tu plaga, 

bajo el ‘peso* de tu mano estoy pereciendo. 

12 Con castigos corriges al varón a causa de la culpa 
como la polilla destruyes su ‘magnificencia 1 , 

¡todo hombre no es más que un soplo! Sela. 

13 ¡Escucha mi oración, oh Yahvé, 

y presta oído a mi clamor, no guardes silencio mis lágrimas! 
¡Porque extranjero soy junto a ti, 
forastero como todos mis padres! 

14 ‘Aparta tu mirada”" de mí, para que pueda alegrarme, 
antes de que me vaya de aquí, y ya no exista. 

1 a Ketib: yinH'b; Qeré: yinrpb. 

2 b TM: «Tendré cuidado con mis caminos»; pero el paralelismo de 
los miembros sugiere que leamos ’33"T. 

c La repetición de mnu>N difícilmente será original. El G (éffép,r¡v) 
leyó nn'UtN (cf. 2 Re 19,28). 

d El G garantiza esta traducción, pero no es necesaria una correc¬ 
ción (tbpa en lugar de Tin; así, F. Wutz). 

5 e Sobre la conexión de la oración subordinada que expresa la 
consecuencia, cf. BrSynt § 176c. 

6 f La traducción: «Todo no es más que un soplo, todo hombre no 
es más que una ‘planta joven’ (33?3)» —así F. Wutz, siguiendo el TM— 
es una traducción problemática. Es obvio leer con el S buriD. 

g nbü está situado aquí en el lugar equivocado y establece una 
separación entre versos que forman un conjunto (v. 6b.7aa). 

7 h TM: «Hacen ruido para nada». Pero el sufijo en DODN exige un 
objeto para 732T>. En consecuencia, habría que leer litan o nain, en 
lugar de jbtan'. 

8 i El paralelismo de los miembros nos invita a leer, con G y S, 
Tiipn na. 

9 j La vocalización induce a error. El paralelismo de los miembros 
y la temática del lenguaje de los salmos sugieren que leamos 'luya (Is 
66,24; Ez 20,38; cf. Ges-K § 116i). 

11 k El TM señala hacia la palabra aramea H'jan («disensión», 
«conflicto»), que ha ocupado aquí el lugar del término adecuado y, pro¬ 
bablemente, original rniaia (G: cuto xf¡g 10 x 605 «desde el poder»), 

12 1 man («codiciable») debe leerse probablemente, siguiendo algu¬ 
nos manuscritos: nan. 

14 m Pipn (en el TM; de «pegar», «adherir») es, seguramente 
un «lapsus calami» o error de escritura; debiera leerse nvu» («mira»), 
cf. Job 7,19; 14,6. 



Forma 


El metro del Sal 39 es irregular y agitado. Se observan los 
siguientes metros: 3 + 3 en los v. 2ay/b.6b/7aa.7a|3/b.9.13aó/ 
b.14; 3 + 2 en los v. 2aa/|3.4a(3/b.8.10; 2 + 2 en los v. 3a.3b/4aa; 
4 + 3 en el v. 6a, y 3 + 4 en los v. 11.13aaPy. Metros de tres 
miembros aparecen en el v. 5 (3 + 3 + 3) y en el v. 12 (4 + 3 + 
2?). Esta reconstrucción de los metros no es sino un intento de 
comprender los diversos versículos. 

El salmo pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración. Cf. Introducción § 6, 2. En los v. 5ss.8ss.13ss se observa 
claramente la invocación y súplica dirigida a Yahvé en segunda 
persona. Además, aparecen de vez en cuando descripciones de 
desgracia y reflexiones que nos acercan al grupo de formas de la 
poesía didáctica. Sobre la poesía didáctica, cf. Introducción § 
6,5. Es característico el hecho de que las descripciones específi¬ 
cas de una situación desgraciada constituyen el punto de partida 
para meditaciones fundamentales sobre la fragilidad y transito- 
riedad de la vida. Esto adquiere expresión en la forma del con¬ 
junto del salmo, que es muy peculiar. Por de pronto, el introito 
con su tendencia a los «rasgos biográficos» (v. 2-4) es poco habi¬ 
tual, como la que puede observarse en el Sal 37 (cf. el estudio 
del Sal 37, «Marco»). Luego, el conjunto de los v. 5-14 debe 
considerarse como una oración de súplica uniforme. Si nos ate¬ 
nemos a la marcha del pensamiento, podemos dividir el salmo 
en tres secciones: v. 5-7.8-12.13-14. H. Gunkel cree que el esque¬ 
ma del salmo ha quedado alterado a partir del v. 8; él intenta 
restaurar la secuencia lógica. Pero las trasposiciones efectuadas 
por él son muy discutibles. Intentaremos recoger con toda pru¬ 
dencia el texto que se nos ha trasmitido, en la secuencia en que 
aparecen sus versos. Y procuraremos interpretarlo y entender el 
sentido de sus enunciados. 


Marco 

Para determinar la situación del orante, son importantes —en 
primer lugar— los siguientes hechos que pueden deducirse del 
salmo mismo: 1. El orante del salmo ha recibido un grave «gol¬ 
pe» (v. 11); se trata, evidentemente, de una enfermedad que ha 
aparecido de repente y que pone en peligro la vida (cf. principal¬ 
mente los enunciados del v. 12). 2. La vida del orante se acerca 
a la muerte, al «final» (v. 5); y, no obstante, algo falta en la 



congruencia y profundidad de la visión del destino inevitable. 
3. Hay «enemigos» (cf. Introducción § 10, 4) que se han alzado 
contra la persona afectada por la desgracia; se mofan de él y no 
le pierden de vista (v. 2.9). Como sucede muy a menudo en los 
cánticos de oración de las personas oprimidas, los enemigos de¬ 
sempeñan el papel de acusadores. Se proponen investigar la cau¬ 
sa de aquel derrumbe y ven su origen en una culpa, que ellos 
desean hacer pública. Sin embargo, no hay que conceder dema¬ 
siada importancia a todas esas revelaciones. La reflexión y medi¬ 
tación del poema didáctico nos hacen ver que las referencias con¬ 
cretas son únicamente ocasión y motivo desencadenante para las 
reflexiones que tratan de llegar a lo fundamental e impartir ense¬ 
ñanzas. Las tradiciones sapienciales, cuyo origen se remonta a la 
temprana literatura egipcia, han dejado su impronta en el Sal 39 
en época relativamente tardía. Pero nos faltan, desde luego, pis¬ 
tas concretas para fijar la fecha de la composición del salmo. 


Comentario 

1 A propósito de nifJDb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 
liniTb, cf. Introducción § 4, n.° 18. Y acerca de TTrb ItDTQ, cf. 
Introducción § 4, n.° 2. 

-4 El salmista comienza con una referencia a una decisión 
adoptada antes. Nos habla de que se propuso tener mucho cuida¬ 
do con sus palabras y poner freno a su boca. Este silencio se lo 
ha impuesto en presencia del pun. Delante de él el orante podría 
cometer un yerro. ¿Qué se nos quiere decir con todo eso? ¿en 
qué yerros piensa el salmista? El enunciado del v. 10, considera¬ 
do juntamente con otros pasajes del salmo, nos dice cuál es el 
peligro que amenaza. Cuando el orante del salmo, refiriéndose a 
la desgracia que ha caído sobre él, le dice a Dios: rPY>P nnN 
(«tú lo hiciste», v. 10b), entonces existe la posibilidad de que él 
entablara disputa con Yahvé e hiciera cosas malas (Sal 37,8; cf. 
también Sal 73,15; Mal 3,14s). Por consiguiente, la gloria de 
Yahvé, con la que se enfrenta el orante en el misterio insondable 
de una actividad que trae desgracias, es lo que hay que tener en 
cuenta primero y lo que debe estimarse más que todos los des¬ 
ahogos que se hacen obviamente en la lamentación y en la des¬ 
cripción de la desgracia. Cuando otros salmistas que sufren cla¬ 
man a gritos, él guarda silencio (Sal 37,7); calla y se mantiene 
tranquilo (v. 3). Pero este silencio, que él se ha impuesto a sí 



mismo para respetar la gloria de Dios, ha alejado mucho al oran¬ 
te de la felicidad (hVDE). El había supuesto como evidente que 
Yahvé iba a «escuchar» su consciente silencio. Pero no ocurrió 
así. El sufriente siguió profundamente varado en su desgracia. 
«Entonces mi dolor se agitó» —así comienza la descripción que 
habla del giro de los acontecimientos —. De en medio del silencio 
hizo eclosión el lamento. No era ya posible permanecer mudo 
por más tiempo (cf. Sal 32,3; Jer 20,9). El corazón «se puso 
ardiente»; a propósito de ’hb'nn, cf. Dt 19,6. El ardor llegó a 
inflamarse como fuego e irrumpió al exterior. La lengua, enton¬ 
ces, tuvo que hablar. De esta manera, el salmista nos permite 
ver cómo nació su cántico de oración, que comienza con el v. 5. 

En los v. 5-7 vemos un primer movimiento de las ideas. 5-7 
Si seguimos el TM, encontramos un cuadro curioso: en el v. 5 el 
salmista pide que se le instruya sobre lo perecedero de su vida y 
su abocamiento a la muerte; en los v. 6-7 se queja ante Yahvé 
sobre la vanidad de su propia existencia (Din). Esta observación 
indujo a Gunkel a cambiar la palabra del v. 5 y convertirla en 
ílV’TlN («te doy a conocer»). Explica así su corrección, que no 
puede apoyarse en ningún texto: «El texto se basa en una altera¬ 
ción deliberada, porque uno se sentía escandalizado de aquella 
palabra demasiado atrevida y humanizante». Pero con esta susti¬ 
tución ¿podremos aliviar la singularísima tensión que se observa 
en los v. 5-7? El orante pide a Yahvé que le instruya sobre el 
destino de muerte que va a apoderarse de él, sobre la caducidad 
de su vida. Esto puede significar únicamente: Yahvé debe mos¬ 
trarle que el camino rápido que conduce a la muerte es un desti¬ 
no irresistible. Yahvé debe enseñarle que el final tiene necesaria¬ 
mente que venir. Para decirlo con otras palabras: el orante del 
salmo quiere claridad total; desea escuchar de labios de Yahvé 
la verdad acerca de la vida mortal. Pero, al mismo tiempo, le 
hace ver a Yahvé (v. 6s) lo breve y fútil que es esa vida, a fin de 
moverle a intervenir. El hombre es bhn («soplo», «nada»; cf. Sal 
62,10; 94,11; 144,4; Ecl 1,2). Aun el hombre bien asentado sobre 
sus pies, el hombre bien derecho, es como nada, pasa como la 
imagen de un sueño (v. 7). De manera análoga se dice en un 
texto egipcio: «El tiempo que uno pasa en la tierra no es más 
que la imagen de un sueño» (A. Erman, Die Religión der Aegyp- 
ter [1934] 238ss). Es absurdo amontonar riquezas (Le 12,18ss). 

Esta imagen vacía —una imagen de sueño y de sombra— de lo 
que es la existencia humana (cf. Sal 73,20; 102,12; 144,4) contie¬ 
ne implícitamente un llamamiento a Yahvé para que se apiade e 
intervenga. 



8-12 En estos v. 8-12 resaltan más claramente las penalidades por 
las que está pasando el orante del salmo. Desde el vacío y la 
caducidad de la existencia de una sombra, de esa existencia mar¬ 
cada por la muerte (v. 6s), se pregunta el orante cuál es la espe¬ 
ranza de su vida (v. 8). ¿Dónde está esa esperanza? El v. 8b 
contiene una expresión de confianza: NTi qb Tibmn («sólo en ti 
confío»). Desde su vida vacía y perecedera, el orante se postra 
ante Yahvé, aguardando y esperando, confiado en recibir ayuda. 
Una primera muestra de la intervención de Yahvé consistiría en 
que los adversarios son vencidos. El salmista tiene que enfrentar¬ 
se con enemigos que pretenden que su desgracia es el castigo 
bien merecido por un delito (cf. Introducción § 10, 4); se burlan 
de quien sufre una grave desgracia, y se comportan como «locos» 
para quienes Dios prácticamente no existe (cf. el comentario de 
Sal 14,1). El orante del salmo, al pensar en sus enemigos, ha 
recordado —evidentemente— su propósito (v. 2). Y por ello de¬ 
cide nuevamente guardar silencio y permanecer como mudo. 
Porque ¿cómo se puede formular una acusación contra Yahvé? 
La contradicción y el constante amortiguamiento de los clamores 
y lamentos caracterizan al Sal 39. El conocimiento de que ha 
sido ineludiblemente una acción de Yahvé (rpUp nriN, «tú lo 
hiciste») y la súplica ardiente pidiendo misericordia pugnan entre 
sí. Como en la transición del v. 5 al v. 6, ahora hay también un 
movimiento del v. 10 al v. 11. Esa decisión de retirarse enmude¬ 
cido ante la insondable acción divina se convierte incesantemente 
en un llamamiento dirigido a Yahvé para que intervenga. El su¬ 
frimiento es PJ3 (v. 11), tormento que Dios envía. Bajo el peso 
de la poderosa mano de Yahvé, el sufriente pasa y está perecien¬ 
do (cf. Sal 32,4). Se trata probablemente de una enfermedad 
mortal. E inmediatamente se ve (como ocurre siempre en los 
salmos) la conexión indisoluble entre la culpa y la enfermedad: 
Yahvé reprende al hombre enviándole castigos por culpas que él 
ha cometido (v. 12). Cf. a propósito de ello: G. von Rad, Teol- 
AT I, 346. Así como la polilla devora la ropa (cf. G. Dalman, 
AuS V, 15), así se va destruyendo la hermosura del cuerpo. Ba¬ 
sándonos en esta imagen, ¿pensaremos en un leproso que entona 
ante Yahvé el cántico de oración? En el v. 12b se nos hace refe¬ 
rencia de nuevo a la futilidad de la vida humana. 

A propósito de nbü (colocado erróneamente detrás del v. 6) 
cf. Introducción § 4, n.° 13. 

3-14 En el v. 13 se expresan peticiones que suplican respuesta. 
El orante, en su lamentación, pide ardientemente una respuesta 
de Dios, y hace referencia a este respecto a su condición de 33 y 



ruyin en la tierra de Yahvé. Los dos términos nos recuerdan que 
Yahvé concedió clementemente un lugar donde residir a la vida 
que se hallaba fugitiva y se sentía extranjera en el país. El es el 
Señor de la tierra. Y la tierra le pertenece. Los israelitas son 
huéspedes y forasteros (Lev 25,23; 1 Crón 29,15; Sal 119,19; Heb 
11,13), que viven encomendados a los cuidados solícitos de Dios. 
Claro que podríamos preguntarnos si los términos *13 y DUiin no 
se refieren quizás a la función que tenía el santuario de ofrecer 
asilo (cf. TU en Sal 15,1). Entonces el orante haría referencia a 
su permanencia en el recinto del templo, y apelaría a la bondad 
de Dios presente en él: ese Dios que prometió conceder su salva¬ 
ción a los que son perseguidos y se encuentran desvalidos. 

La petición del v. 14 resulta extraña. Se halla en contradic¬ 
ción con lo que se ha pedido en el v. 13. Esta tensión es caracte¬ 
rística de todo el salmo. De ordinario, el orante del antiguo tes¬ 
tamento pide con éstas o parecidas palabras: «¡Mírame, oh Se¬ 
ñor!» (Sal 13,4; 25,19; 59,5; 74,20; 89,15; 119,159 y passim). 
Pero ahora se dice: «¡Aparta tu mirada!» (cf. Job 7,19; 10,20s; 
14,6). Esta petición está determinada por la conciencia de haber 
sido golpeado por Yahvé y de haber tenido que experimentar la 
mano dura de Dios. No la cercanía de Yahvé, sino el hecho de 
que aunque él se alejase volvería a iluminar las tinieblas de la 
vida. Es un pensamiento de la más honda desesperación. Habrá 
que tener en cuenta que el Sal 39 está impregnado de dos senti¬ 
mientos que se hallan mutuamente en pugna. Por eso, no es 
correcto tratar de suprimir las tensiones que aparecen, y utilizar 
para ello los recursos de la corrección y la trasposición de textos. 
A propósito del v. 14b hay que señalar finalmente que el orante, 
aquí, habla de su muerte inminente. «Los muertos existen, pero 
‘ya no son’ personas vivas» (Chr. Barth, Die Errettung vom Tode 
in den individuellen Klage- und Dankliedern des Alten Testaments 
[1947] 60). 


Finalidad 

Es fácil reconocer claramente la situación a partir de la cual 
hemos de comprender el Sal 39: una persona aquejada por una 
enfermedad mortal ora a Yahvé. Esa persona ve su muerte inmi¬ 
nente como un destino inevitable (v. 5-7.14). El enfermo espera 
de Dios la confirmación clara de que su vida ha alcanzado su fin 
(v. 5). Y que todo lo que él ha sufrido en cuanto a dolor físico y 
padecimiento abrumador (v. 11), se halla para él bajo el signo: 



JT>Ú>y nnN "O («porque tú lo hiciste», v. 10b). Este exceso de 
sufrimiento pone al hombre en la tentación de rebelarse contra 
Dios y pecar con palabras. Pero, para evitar esta tentación, el 
salmista se había propuesto soportar sus sufrimientos en silencio 
y con paciencia (v. 2-4). Ahora bien, bajo el impulso de la deses¬ 
peración y de los clamores de súplica, se rompen esos límites 
que el sujeto mismo se ha impuesto (v. 4). El orante lucha por 
la esperanza y la ayuda, en medio de una vida que aparece como 
perecedera, vacía y sin sentido. Pide a Dios que intervenga para 
que le conceda un supremo cumplimiento que dé sentido, pide 
una respuesta que pueda esclarecer y ayudar. Pero el salmo se 
interrumpe en desesperación; está inmerso en una oscuridad que 
no tiene igual. Ante la faz de la muerte, toda la vida se hace 
problemática y tiende su mano hacia la única esperanza (v. 8). 
Pero ¿dónde está la esperanza, si la muerte avanza de manera 
incontenible? (v. 5.14). El salmista se halla en lo más profundo 
de su abandono por parte de Dios (Sal 22,2). Así como el libro 
de Job suscita cuestiones que lo trascienden, y pide un acto su¬ 
premo de Dios, así el Sal 39 busca una respuesta más allá de los 
límites de certeza fijados en el antiguo testamento. 



Salmo 40 


CANTICO DE ACCION DE GRACIAS DE 
QUIEN HA SIDO SALVADO Y CLAMOR 
DE ANGUSTIA DE UN PERSEGUIDO 


Bibliografía: E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter I: ZAW 
61 (1945-1948) 155-159; N. H. Ridderbos, The Structure of Psalm XL: 
OTS 14 (1965) 296-304; E. Vogt, Gratiarum actio Psalmi 40: VD 43 
(1965) 181-190; J. Becker, Israel deutet seine Psalmen: Stuttgarter Bibel- 
Studien 18 (1966) 70ss; J. H. Eaton, The King’s Self-Sacrifice. A Reinter- 
pretation of Psalm 40: Alta, The University of Birmingham Review 3 
(1967) 141-145; N. Airoldi, II Salmo 40B: Rivista Bíblica 16 (1968) 247- 
258; L. Rost, Ein Psalmenproblem: ThLZ 93 (1968) 241-246; F. Crüse- 
mann, Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Dankllied in Israel , 
WMANT 32 [1969] 258-263; G. Braulik, Psalm 40 und der Gottesknecht: 
fzb 18 (1975); J. S. Kselman, A Note on lr’wt in Psalm 40,13: Bibl 63 
(1982) 552-554. 

1 Para el director del coro. De David. Salmo. 

2 Imperturbablemente confié en a Yahvé; 
entonces él se inclinó a mí 

y escuchó mi clamor. 

3 Me sacó del horrible hoyo, 
de la suciedad y el lodo 

y asentó mis pies sobre roca firme, 
afianzó mis pasos. 

4 Puso en mi boca un cántico nuevo, 
un canto de alabanza a nuestro Dios. 

Muchos lo verán y temerán 

y confiarán en Yahvé. 

5 Feliz el hombre que pone b 
su confianza en Yahvé, 

no se vuelve a los opresores, 
a los enredados en la mentira. 

6 Mucho llevaste tú c a cabo, 
oh Yahvé <,d , tus prodigios 

y tus planes para con nosotros. 

Nada te iguala. 



Si yo quisiera proclamar y hablar (de ellos), 
no podrían enumerarse. 

7 Sacrificios y ofrendas de dones no quisiste', 
pero me abriste los oídos. 

Tú no quieres holocaustos y sacrificios por el pecado. 

8 Entonces dije: He aquí, vengo. 

En el rollo del libro está escrito de mí. 

9 Quisiera hacer, oh Dios mío, lo que a ti te agradad 
¡Tu instrucción está en mi corazón! 

10 Con gozo anuncio, ‘oh Yahvé’ 8 , la justicia 
en la gran asamblea. 

Sí, no cierro mis labios; 
i,h tú lo sabes. 

11 No oculté tu* justicia 

en lo profundo de mi corazón. 

He proclamado tu lealtad y tu salvación. 

Hablo abiertamente de tu gracia y tu verdad 
en presencia* de la gran asamblea. 

12 Tú, oh Yahvé, no cerrarás 
para mí tu misericordia; 
tu gracia y tu verdad 

me guardarán siempre. 

13 Porque me han cercado sufrimientos 
sin número. 

Mis (propios) pecados me han alcanzado; 
no puedo ya alzar la vista. 

Son más numerosos que los cabellos de mi cabeza, 
mi ánimo me abandona. 

14 ¡Sálvame, oh Yahvé, con clemencia; 
l,k ven en seguida en mi ayuda! 

15 Caigan al mismo tiempo en el oprobio y la ignominia 
los que buscan mi vida 

Retrocedan con afrenta 
los que quieren mi desgracia. 

16 ¡Queden yertos por la ignominia 
los que gritan <,m : ¡Ah! ¡ah! 

17 Regocíjense y sientan alegría en ti 
todos los que te buscan. 

Digan ¡Yahvé es grande! 
los que suspiran por tu ayuda. 

18 Pero yo soy menesteroso y pobre 
—el Señor piensa en mí—°. 



¡Tú p eres mi ayudador y mi salvador, 
Dios mío, no tardes. 


a Varios manuscritos, para aliviar la construcción, añaden "bN. 2 

b G y S leyeron incorrectamente UV. Seguiremos el TM. 5 

c nnN es una palabra que, curiosamente, se halla expuesta a la 6 
crítica; a veces tratan de corregirla y sustituirla (sin razón suficiente) 
por nnN. 

d TibN debiera eliminarse probablemente por razones métricas. 

e Indudablemente, hay alteraciones en el texto de los v. 7-9; los 7 
versos no se ajustan a la métrica. Pero no están justificadas las correccio¬ 
nes y conjeturas de crítica textual que, de manera en parte arbitraria, 
hacen decir a las frases todo lo contrario. Hay que tener aquí mucha 
prudencia. En la interpretación («Comentario») estudiaremos y diluci¬ 
daremos con mucha reflexión la forma actual del texto, a la luz del 
contexto de los v. 2-12. 

f Los tiempos del v. 9 deben entenderse como «perfecta declaratio- 9 
nis». Cf. D. Michel, Témpora und Satzstellung in den Psalmen (1960) 92s. 

g En el metro falta un acento («arsis»). La mejor manera de su- 10 
plirlo es añadir mn\ tomado del v. 10b. 

h Cf. la nota g. 

i Es digna de tenerse en cuenta la lectura TtpTS, que se encuentra 11 
en G B . 

j Varios manuscritos y el T leen (como en el v. 10aa): bnpn. 

k Habrá que suprimir aquí nirr> por razones métricas. 14 

1 nniúDb («para arrebatarla») es una adición explicativa que debe 15 
suprimirse por razones métricas. 

m El v. 16b es un hemistiquio explicativo que rebasa la capacidad 16 
del metro. >'?, y, muy probablemente también, el segundo riND deben 
eliminarse (cf. el Sal 70,4). 

n T>nn es una palabra que sobra según el metro, y debe suprimirse 17 
seguramente. 

o Tal vez debamos leer ¡TUnn (en consonancia con Sal 70,6) y ajus- 18 
tar al contexto la comprensión del hemistiquio complementario. (A pro¬ 
pósito de los v. 14-18, cf. el Sal 70). 

p Según la concepción de N. Airoldi, nnN no es un pronombre 
personal sino una forma del verbo ’ata, que tiene el significado de «ve¬ 
nir». La traducción «¡Ayudador y salvador mío, ven!» encajaría en el 
paralelismo de los miembros (Rivista Bíblica 16 [1968] 247ss). 



Forma 


El Sal 40 se divide en dos cánticos diferentes que, por su 
forma y por su tema se diferencian claramente entre sí. El Sal 
40A (v. 2-12) pertenece al grupo de formas de aquellos cánticos 
de oración que se caracterizan como «cánticos de acción de gra¬ 
cias de un individuo». Cf. Introducción § 6, 2, I y. En contraste 
con él, el cántico de oración del Sal 40B (v. 13-18), con sus des¬ 
cripciones de situaciones de angustia y sus lamentos, lleva clara¬ 
mente la impronta básica de la petición y la súplica ardiente. J. 
Begrich denominó a este género literario «lamentación indivi¬ 
dual» (EinlPs § 6). Pero la crítica de las formas tendrá que seguir 
adelante en sus estudios. Esta crítica nos muestra que, en el Sal 
40A, a partir del v. 6 encontramos la interpelación a Yahvé en 
segunda persona, interpelación que es característica del cántico 
de acción de gracias de un individuo. Cf. F. Crüsemann, 259. 
Los v. 2s deben entenderse como visión retrospectiva. Los v. 4s 
han de entenderse como reconocimiento de la inspiración que 
dio origen al cántico de acción de gracias, reconocimiento que 
va asociado con una felicitación dirigida a todos los que confían 
en Yahvé (v. 5). 

Surge la cuestión de si las dos secciones del Sal 40, que se 
han caracterizado como dos salmos diferentes, pueden relacio¬ 
narse entre sí de alguna manera, si no por su forma, sí al menos 
por su contenido. En efecto, nada se opone por principio a con¬ 
siderar como complementarias la fase de la petición y la fase de 
la acción de gracias (o viceversa). Cf. Introducción § 6, 2. Pero, 
al examinarlo todo más detenidamente, nos damos cuenta de 
que no hay motivo para unir ambas entidades. Por tanto, hay 
que partir de la hipótesis de que dos salmos diferentes se unieron 
en uno solo en el Sal 40, sin que podamos saber por qué razón 
se llegó a esa fusión. Si tenemos en cuenta que los v. 14-18 apa¬ 
recen en el Sal 70 como cántico independiente, podremos supo¬ 
ner que el Sal 40B se trasmitió originalmente como un cántico 
separado. Convendrá citar, al menos, la conjetura de H. Gunkel: 
«La adición (de la otra parte del salmo) la habría llevado a cabo 
una persona que, a pesar de su deseo de dar gracias, tenía aún 
muchísimas cosas de qué lamentarse, y que vivía en una época 
en que los dos tipos de salmo se hallaban ya muy mezclados». 
Sin embargo, más bien que en esta explicación psicológica, habrá 
que pensar sencillamente que hubo una transición ininterrumpi¬ 
da que unió ambos elementos por la labor de los copistas. En lo 



sucesivo, la interpretación —con sus investigaciones prelimina¬ 
res— se limitará al Sal 40A. A propósito del Sal 40B, cf. el co¬ 
mentario del Sal 70. 

El metro de los v. 2-12 (13) muestra más que nada una caden¬ 
cia quinaria (3 + 2): v. 3-6.9-10.11 (3 + 2, 3 + 3 + 2). El v. 2 
deberá leerse según el metro 3 + 2 + 2, y el v. 12, según el 
metro 3 + 2, 2 + 2. 


Marco 

Del Sal 40A podemos deducir de momento lo siguiente acer¬ 
ca de la situación del orante. La «mirada retrospectiva» que se 
echa en los v. 2s, nos hace saber que la acción de gracias fue 
precedida por un horrible tiempo de desgracia. La vida había 
caído en la esfera de la muerte, en la región de los muertos (v. 
3). Habrá que suponer quizás que el orante se hallaba enfermo 
de muerte, pero que experimentó salvación y curación (v. 3). Y 
ahora se entona un cántico de acción de gracias «en presencia de 
la gran asamblea» (v. 11). Si es acertada la interpretación del v. 
8 (cf. infra), entonces habrá que pensar que aquel que da gracias 
publicó su salmo en el rollo de un libro en el que se hablaba de 
él. Entonces esa publicación podía entenderse como la verdadera 
acción de gracias que había sustituido al sacrificio sangriento. Si 
consideramos así las cosas, quedará explicada la crítica que se 
hace de los sacrificios en el v. 7. Tendría también su motivación 
la acentuada referencia que se hace en el v. 4 al cántico de acción 
de gracias y de alabanza. Y, al mismo tiempo, se revelarían ex¬ 
tensos aspectos que permitirían comprender el proceso de la 
composición de un salmo. Habrá que suponer no sólo que en el 
santuario había formularios con cánticos de oración, peticiones y 
acciones de gracias (para las correspondientes situaciones e insti¬ 
tuciones), sino que habría también formularios litúrgicos com¬ 
puestos por los sacerdotes y recitados luego por los que oraban 
en Israel, y existían también actividades como las que se descri¬ 
ben en el v. 8. Según eso, un orante y cantor presentaría como 
ofrenda, en lugar del sacrificio, el cántico de oración compuesto 
por él (y escrito por él mismo o por un escriba profesional), para 
que fuera exhibido en el santuario. Este autor —esto explicaría 
bien el Sal 40A— no es un sacerdote (cf. L. Rost, ThLZ 93 
[1968] 241ss). Está clarísimamente influido por la profecía: no 
sólo en la crítica que hace de los sacrificios (v. 7), sino también 
en la conciencia que tiene de la propia inspiración (v. 4), y final- 



mente por la forma en que habla de que ha asimilado la torá y la 
guarda muy dentro del corazón (v. 9). Porque la característica 
mencionada en último lugar nos sugiere la dependencia en que 
el autor se halla de Jer 31,31ss y Ez 36,26ss. En consecuencia, 
habrá que suponer que el Sal 40A se compuso en época posterior 
al destierro. Tendríamos, por tanto, en él un documento de ac¬ 
ción de gracias inspirado en la profecía. Nada habla en favor de 
que el Sal 40A sea un «salmo del rey» («a royal Psalm»), en 
contra de la tesis de J. H. Eaton. 

El cántico de oración, exhibido públicamente en el santuario, 
habría sido conservado luego en los archivos del templo y conser¬ 
vado para la posteridad. Habría sido trasmitido, posiblemente, 
junto con el Sal 40B, de tal manera que la combinación de ambos 
salmos indicaría también un proceso de trasmisión. 


Comentario 

1 A propósito de rmnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 
Tinrn y tnb, cf. Introducción, § 4, n.° 2. 

-3 En los v. 2-3 el salmista dirige su mirada atrás, hacia los 
tiempos de desgracia y de tentación. En medio de su mala suerte 
y de sus sufrimientos, el salmista confiaba —lleno de esperan¬ 
za— en Yahvé. La expresión >mp mp («imperturbablemente 
confié») describe la adhesión a Yahvé, una adhesión inquebran¬ 
table y llena de esperanza, tal como se menciona sin cesar en los 
cánticos de oración nacidos de una situación de angustia (cf. por 
ejemplo, Sal 130,5). Entonces Yahvé se inclinó, bajando sus ojos 
hasta lo profundo. El v. 2b habla de la maravilla de que la ora¬ 
ción fue escuchada. Sobre su situación desgraciada, el salmista 
habla —en metáforas— en el v. 3. flNIÚ 713 — — )T* («el 

horrible hoyo», «la suciedad», «el lodo») son conceptos que des¬ 
criben la morada subterránea y caótica de los muertos (Sal 
69,3.15); cf. Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den indivi- 
duellen Klage- und Dankliedern des Alten Testaments [1947] § 7). 
Las metáforas son típicamente orientales. También en oraciones 
acádicas se dice: «Retira tu castigo; sácame del fango» (A. Fal- 
kenstein-W. von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen 
und Gebete [1953] 271). Probablemente, estas concepciones se 
derivan del modelo arquetípico de mitos del descenso al infierno 
(el descenso de Ishtar al infierno). Por tanto, el salmista cayó y 
se precipitó en la región de los muertos, es decir, en la «esfera 



de la muerte» (Chr. Barth). La vida corría peligro de extinguirse, 
el ámbito de la muerte rodeaba con su abrazo fatal al que sufría 
(¿y que estaba muy gravemente enfermo?). Sobre la acción de 
Yahvé que «se inclina hacia alguien» y que «le saca», cf. también 
Sal 18,7ss. La roca firme (pbD) es la quintaesencia de lo sólido e 
inconmovible. 

Conviene tener en cuenta la idea que hallamos en el v. 4 4 
acerca de lo que es el cántico de acción de gracias: dar gracias no 
es un don que el hombre ofrezca en reciprocidad a Dios, sino 
que es un don de Dios mismo al hombre. Yahvé pone ()m) el 
cántico en boca del que ha sido salvado. Para la comprensión del 
salmo, esta referencia a la «inspiración» del orante es de suma 
importancia. No habrá que desvirtuar la afirmación del v. 4, su¬ 
poniendo que lo que quiere decir es que el orante ha recogido, 
para su cántico, formularios de acción de gracias que existían ya 
antes. No, sino que aquí hallamos de hecho la concepción de 
que el orante se expresa por plena inspiración (cf. también una 
expresión correspondiente en los salmos de acción de gracias de 
Qumrán; M. Burrows, The Dead Sea Scrolls [1955] 414). Y, par¬ 
tiendo de esta concepción, se aclara también el concepto de 
unn T>Ui («cántico nuevo», cf. Sal 33,3; 144,9): el «cántico nue¬ 
vo» es la nueva proclamación, realizada por el poder del Espíri¬ 
tu, efectuada por Yahvé. El cántico de acción de gracias de un 
individuo tiende sin cesar al testimonio, a proporcionar un men¬ 
saje y una enseñanza para otros. En este cántico se hará «paten¬ 
te» que Yahvé concede la salvación. Y será un verbum visibile 
para la comunidad que escucha. El mensaje de acción de gracias 
infundirá certidumbre acerca de la realidad viva de Yahvé (NI') 
y producirá confianza en él. Sobre la combinación de riNI-NT, 
cf. Sal 52,8; Is 41,5. Cf. también Sal 34,3ss. 

H. Schmidt entiende que el v. 5 son las palabras del sacerdote 5 
oficiante. Es difícil creerlo. La «felicitación» procede de labios 
de quien está dando gracias, y que con su testimonio quisiera 
inducir a muchos a tener confianza en Yahvé (cf. Sal 34,9). Exis¬ 
te el peligro de que la persona que sufre y la que está oprimida 
se sienta como hechizada bajo el poder superior de los enemigos 
embusteros y calumniadores, que quieren separarle de Yahvé 
(cf. Introducción § 10, 4). Los «opresores» tratan de hallar culpa 
en la vida de quien sufre, y con sus mentiras son capaces de 
hacerle violencia. La salvación está en la plena confianza en Yah¬ 
vé, en la conversión total a él. Por tanto, el v. 5 contiene una de 
aquellas sentencias didácticas que aparecen con frecuencia en el 
Salterio (cf. G. von Rad, TeolATl, 440). 



6 El v, 6 se refiere al prodigio de la salvación de la vida de una 
persona (v. 3-4) y pone en relación este prodigio con el de la 
plenitud de salvación concedida a Israel. Las proezas de Yahvé 
son incomparables e innumerables: cf. Sal 92,6; 104,24; 106,2; 
139,18. El salmista, al intentar expresar esas proezas, ve que su 
propia capacidad de expresión encuentra un límite. Y lo único 
que hace es indicar en estilo hímnico las maravillas obradas por 
Dios. 

7-9 En los v. 7s, la comprensión del texto ofrece algunas difi¬ 
cultades. No cabe duda de que se ha producido desorden en el 
texto. No es posible reconstruir los metros. Las correcciones y 
enmiendas del texto no ayudan gran cosa. Así que hay que estu¬ 
diar con mucho cuidado y prudencia los diversos enunciados. El 
salmista afirma en primer lugar que Yahvé no quiere sacrificios 
ni ofrendas de dones. H3T es el sacrificio de inmolación en el que 
la víctima es consumida en un banquete comunitario (cf. L. Kó- 
hler, TheolAT 3 , 172). nnP3 significa ofrenda de dones que se 
presentaban ante Yahvé para rendirle homenaje (L. Kóhler, 
TheolAT 3 , 174). Pero Yahvé no quiere esos sacrificios. Así lo 
declara el salmista, señalando otro hecho: «Me abriste los oí¬ 
dos». ¿Qué quieren decir estas palabras? No cabe duda de que 
esta extraña expresión establece un contraste entre los sacrificios 
y la obediencia (1 Sam 15,22). Ante esta nueva realidad de la 
relación con Dios, palidecen incluso los holocaustos y los sacrifi¬ 
cios por el pecado (el v. 7b podría ser una adición posterior), 
nbip es el holocausto; el animal entero se consume en el fuego 
como «don de homenaje que se eleva con el fuego» (L. Kóhler, 
TheolAT 3 , 175). nNUn (probablemente mejor nNUn) es una cla¬ 
se de sacrificio que tiene su sentido y su finalidad indicados en 
su mismo nombre: el sacrificio por el pecado (cf. L. Kóhler, 
TheolAT 3 , 179). Las palabras T)N3 mn («he aquí, vengo»), en 
el v. 8, podrían ser una fórmula estereotipada, tomada de la 
liturgia de la fiesta de acción de gracias (cf. en Sal 118,19 las 
palabras PP ¡TT1N n3'N3N). El salmista, preparado ya para la 
acción de gracias, se refiere a sus pasos de acercamiento. Aun¬ 
que en la liturgia ordinaria de los sacrificios los holocaustos y los 
sacrificios por el pecado eran y son los dones ofrecidos por el 
que presentaba el sacrificio, ahora se ofrece un don enteramente 
distinto. La frase «en el rollo del libro está escrito de mí» contie¬ 
ne probablemente una referencia al cántico de oración y de ac¬ 
ción de gracias compuesto por inspiración profética (v. 4) y que 
se exhibía en el santuario como «don sacrificial». Semejante acto 
de ofrecimiento se halla atestiguado en inscripciones de estelas 



encontradas en Asia menor. De ahí podemos sacar la conclusión 
de que «también en Israel se exhibía públicamente en el templo 
un informe escrito sobre los actos del orante y sobre la actuación 
de Yahvé. ‘En el rollo del libro está escrito de mí’ significa: en 
el rollo escrito queda constancia de lo que yo hice, de lo que 
tuve que sufrir, y de cómo me salvo Yahvé. Ahora bien, esto no 
es sino la forma escrita del cántico de alabanza que solía entonar¬ 
se verbalmente en el santuario, cosa que en este caso se hizo 
también, seguramente. Entonces la alabanza formulada por es¬ 
crito y presentada en un rollo ocupa el lugar del sacrificio» (H. 
J. Hermisson, Sprache und Ritas im altisraelitischen Kult, 
WMANT 19 [1965] 45; cf. 43ss). En el v. 9 se recoge de nuevo 
el testimonio de obediencia expresado ya en el v. 7 y, por cierto, 
en un sentido específico que sólo se explica y comprende con 
referencia a promesas proféticas que hay en el antiguo testamen¬ 
to. El gozo en la voluntad de Dios y la asimilación íntima de la 
tora, guardada en el corazón, se iluminan con la luz de las pro¬ 
mesas proféticas que leemos en Jer 31,31-34 y Ez 36,26ss. El 
orante del salmo sabe que él se encuentra entre los que experi¬ 
mentan el cumplimiento de estas promesas. El gozo que se siente 
al dar a conocer la voluntad de Dios contenida en sus manda¬ 
mientos es tema esencial del judaismo posterior al destierro (cf. 
principalmente el Sal 119). La min es objeto de veneración y 
amor. Este hecho no debe interpretarse como «nomismo». Cf. 
H.-J. Kraus, Zum Gesetzesverstandnis der nachprophetischen 
Zeit , en Biblisch-theologische Aufsatze [1972] 179-194. El espíritu 
profético impregna innegablemente las afirmaciones que se ha¬ 
cen en el Sal 40A. 


La cuestión de cómo debemos entender el rechazo del sacrificio en 
los salmos debe examinarse muy atentamente caso por caso. Básicamen¬ 
te hay dos concepciones enfrentadas. Se supuso primeramente que, en 
Sal 40,7; 50,13; 15,18, se dejaba sentir la protesta profética contra los 
sacrificios. Pero S. Mowinckel sostuvo de manera decidida que, en los 
llamados «salmos contra el culto», no se rechazaba el sacrificio, sino 
que el acento se desplazaba del sacrificio al cántico (PsStud VI, 51). 
Sobre los problemas, cf. J. J. Stamm, Ein Vierteljahrhundert Psalmen- 
forschung : ThR NF 23 (1955) 61s. Después de todo lo que se ha escrito 
hasta ahora sobre el Sal 40A, tendremos que preguntarnos seriamente 
si la visión alternativa de las cosas estará en lo cierto. Más bien, habrá 
que partir del hecho de que hay dos puntos que coinciden: 1. El orante 
está movido y motivado por la profecía; en consecuencia, en el v. 7 
reaparecen los juicios proféticos de rechazo del culto de los sacrificios, 
tal como los encontramos, por ejemplo, en Am 5,22; Is 1,11 y Jer 6,20. 



2. Pero lo realmente significativo en el ámbito del culto es la sustitución 
del sacrificio por la ofrenda del «rollo del libro» que informa sobre la 
situación desgraciada y sobre la salvación de que fue objeto el orante. 
Aun en el caso de que tal sustitución del sacrificio de acción de gracias 
por el ofrecimiento de un cántico de acción de gracias hubiera sido una 
costumbre bastante antigua, sin embargo es innegable el apasionamien¬ 
to profético antitético que acompaña al acto que puede reconocerse en 
el v. 8. Por lo demás, habrá que meditar seriamente, las juiciosas decla¬ 
raciones que formula G. von Rad acerca de la crítica de los sacrificios: 
«El peso de estas afirmaciones es evidente; pero tal como están hoy día 
las cosas debemos guardarnos de ver en ellas la crítica definitiva, la 
‘superación’ espiritual del sacrificio sangriento; ni lo suprimieron ni que¬ 
rían suprimirlo. Provienen de las tradiciones de los cantores del templo, 
quienes, sin duda, tenían sus buenas razones para oponer su concepción 
un tanto revolucionaria del culto a la defendida entonces por la clase 
superior, los sacerdotes. Tales afirmaciones eran, pues, exageradas, y 
de seguro, sus mismos autores las consideraban radicales, aptas para 
sacudir del pueblo esa seguridad que amenazaba incesantemente el culto 
sacrificial; pero es erróneo ver en ellas la aparición de una verdad evi¬ 
dente y de orden general. Estas expresiones poseen su verdad en el 
conjunto armonioso de todas las prescripciones y ‘verdades’, que cimen¬ 
taban y construían el culto israelita y de las que se recibió también su 
compleja estructura» (G. von Rad, TeolAT I, 451s). Ahora bien, es 
característico del Sal 40A el hecho de que la obediencia, que —de con¬ 
formidad con el mensaje profético— es contrapuesta al culto sacrificial 
(v. 7), halle su concretización en la referencia a la tora (cf. supra). Esto 
sucedía en la época posterior al destierro en la que existía la piedad de 
la min. Y, probablemente, todo el salmo datará de esa época. H. Gun- 
kel comenta: «Aun bajo el dominio de la ley, que adopta una actitud 
completamente distinta con respecto a los sacrificios, pervivió en deter¬ 
minados círculos piadosos del laicado el espíritu de los profetas, y éstos 
fueron lo suficientemente espontáneos para combinar la veneración de 
la ley con los pensamientos de los profetas; leían la tora en el sentido 
profético, se saltaban en su lectura las innumerables prescripciones so¬ 
bre el sacrificio, y observaban las leyes morales y probablemente tam¬ 
bién las ‘leyes ceremoniales’ que afectaban al individuo». El Deuterono- 
mio debió desempeñar un papel especial en esta piedad de la min in¬ 
fluida por los profetas (Dt 6,6; 30,llss). Y lo mismo se diga del profeta 
Jeremías (Jer 31,31-34; cf. a propósito. Sal 19,8 y los estudios que se 
hacen sobre este pasaje). 

Así que la persona que da gracias, presenta ante Yahvé una declara¬ 
ción de obediencia a la min. Es digna de tenerse en cuenta la interpre¬ 
tación tipológica de Sal 40,7-9 en Heb 10,5ss. 

12 El salmista, en su acción de gracias, da testimonio ante la 
«gran asamblea» (v. 10). Se presenta como mensajero de gozo 
(cf. -liba, «anunciar»). Es posible que en el empleo de este verbo 
se haga sentir la influencia del Deuteroisaías (cf. Is 40,9; 52,7). 



En su acción de gracias, el salmista proclama —bajo el signo del 
gozo—: pT^. La «justicia» de Yahvé no era en Israel una norma, 
un principio jurídico, sino que era acción, concesión de salva¬ 
ción, prueba de la fidelidad divina a su promesa y de la lealtad 
de Dios a su comunión. Cf. THAT II, 507ss. El individuo, en el 
tiempo de su tribulación, experimentaba el p7ü («la justicia») de 
Yahvé. En el cántico de acción de gracias, tenía que dar testimo¬ 
nio de esa «justicia» y confesarla. Mediante diversas imágenes se 
nos dice en los v. 10.11 que la acción de gracias es siempre una 
confesión abierta y sin reservas. El testimonio acerca de la fideli¬ 
dad y la ayuda de Yahvé no puede permanecer oculto en el inte¬ 
rior de la persona. Sino que es algo que hay que confesar y testifi¬ 
car «en presencia de la gran asamblea» (cf. Sal 22,26; 35,18). Lue¬ 
go, en el v. 12, se expresa la confianza en que la salvación experi¬ 
mentada ha de permanecer para siempre. El orante sabe muy bien 
que «la gracia y la verdad» de Yahvé van a protegerle en el futuro. 
En este punto se halla la conexión con el cántico de oración que 
viene acto seguido. El salmista que está dando gracias, se encuen¬ 
tra en nuevos peligros. El v. 13 constituye la transición a un nuevo 
salmo independiente, que fue añadida secundariamente a los v. 
2-12. Para la interpretación de los v. 14-18, cf. Sal 70. 


Finalidad 

Yahvé rescató de la esfera de la muerte a una persona y vol¬ 
vió a darle la vida. De este acontecimiento brota la gratitud. 
Pero esta acción de gracias no es una «contraprestación», una 
respuesta humana o un «sacrificio» (Mowinckel). No, sino que 
Yahvé mismo ha sido quien ha puesto en boca del cantor el cán¬ 
tico de acción de gracias. Tan sólo Yahvé, al conceder este don, 
hace posible que den testimonio los que han experimentado la 
ayuda divina. Y, así, el cántico se dirige a la «numerosa comuni¬ 
dad», a la «gran asamblea», y la anima a conocer la realidad de 
Dios y confiar en Yahvé. La ayuda experimentada se contempla 
dentro del marco, más amplio, de las proezas de salvación que 
Dios ha realizado con su pueblo. También los enunciados de los 
v. 7s son un mensaje. El que experimenta la ayuda de Yahvé no 
queda situado en una relación con Dios que trascienda el sacrifi¬ 
cio. No, sino que se halla en una relación de obediencia indicada 
por la min, que trasciende —desde luego— todas las dependen¬ 
cias indirectas, cuando la revelación de la voluntad de Dios habi¬ 
ta en el corazón del hombre. Para decirlo con otras palabras: la 
gratitud engendra obediencia nueva. 



Salmo 41 


PERSEGUIDO TRAIDORAMENTE POR AMIGOS 


Bibliografía : J. Coppens, Les Psaumes 6 et 41 dépendent-ils du livre de 
Jérémie?'. HUCA 32 (1961) 217-226; J. van der Ploeg, Le Psaume XL1 
dans une recensión de Qumran : RB 72 (1965) 210-217; F. Crüsemann, 
Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel, 
WMANT 32 [1969] 242s. 


1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 Feliz el que se preocupa del insignificante ‘y del pobre’ 3 ; 
en el día de la desgracia le salva Yahvé. 

3 ‘ ,b Le mantiene en la vida; es ensalzado en el país. 

‘No le entrega’ 6 a la codicia de sus enemigos. 

4 Yahvé le sostiene en su lecho de enfermo, 

tú cambias todo su lecho durante su enfermedad 11 . 

5 Yo dije: ¡Yahvé, sé clemente conmigo! 

¡Cúrame, porque he pecado contra ti! 

6 Mis enemigos hablan mal ‘contra’ 6 mí: 

¿Cuándo se morirá éste de una vez y se extinguirá su nombre? 

7 Y cuando alguien viene a visitarme, habla falsedades, 
recoge iniquidad, ‘ ,f la cuenta en la calle. 

8 Murmuran a una ‘contra mí’ 8 , 

todos los que me aborrecen ‘ ,h piensan maldad de mí: 

9 ¡Sea su suerte una situación desesperada!, 

el que está acostado ¡no vuelva a levantarse! 1 

10 Aun el amigo más último, en quien yo confiaba, 
que comía mi pan, se envalentona contra mí ‘ ,j . 

11 Pero tú, oh Yahvé, ¡sé clemente, levántame de nuevo 
para que yo les dé su merecido! 

12 Yo sé que me amas 

porque mi enemigo no salta de gozo por mí. 

13 Tú me sostienes a causa de mi inocencia, 
mantenme en pie ante tu rostro para siempre. 



14 ¡Alabado sea Yahvé, Dios de Israel, 

de la eternidad hasta la eternidad! 

Amén. Amén. 

2 a Si seguimos el TM, habrá que completar ¡r>3Nl, de conformidad 
con el G y el T. Indudablemente, el TM ofrece dificultades, y éstas se 
ponen de relieve constantemente en los comentarios. En el v. 2 ¿se 
promete realmente felicidad y salvación a quien esté dispuesto a ayudar? 
Son preguntas que corresponden a la exégesis. 

3 b mrv debe suprimirse por razón de la métrica; se trata de una 
dittografía. 

c TM: «no quieras entregarme». Aquí el copista, por error, ha adop¬ 
tado el tono de una lamentación. G, a,’ S y san Jerónimo: inirp Nbl. 

4 d Las modificaciones del texto, que se han intentado a menudo, no 
tienen ninguna base. Así, por ejemplo, H. Gunkel propone: 13N3n"‘?3 
b'pb roan («todos sus sufrimientos tú los conviertes en fuerza»). Habrá 
que seguir ajustándose al TM. 

6 e Por razón del metro, será preferible leer, seguramente:'PlP ny7. 

7 f («sale fuera») fue insertado probablemente en el segundo 
hemistiquio para facilitar el sentido de la frase, y debe suprimirse por 
razón del metro. 

8 g El texto se podrá pulir seguramente mediante una ligera tras¬ 
posición. ’Pp debe colocarse delante de ■’NJtP'pD. Hay que trasponer 
también, en consecuencia, el ’atnah. 

h Cf. la nota g. 

9 i A propósito del v. 9, cf. G. R. Driver, VT 1 [1951] 248; T. H. 
Gaster, VT 4 [1954] 73-79. 

10 j El segundo hemistiquio está sobrecargado. Debe suprimirse 
3pp. ¿Pertenece 3pp (o D3pp) al v. 11? 


Forma 

El texto ofrece dificultades. Ahora bien, como el metro 4 + 
4 determina la forma del Sal 41 (exceptuados los v. 11.14: metro 
4 + 3), no sólo es posible sino hasta necesario hacer correcciones 
de crítica textual. 

Al efectuar un análisis de crítica textual, se observa en primer 
lugar que el v. 2 habla de Yahvé en tercera persona con una 
frase que comienza con ’IIPN. Cf. H. Schmidt, Grüsse und 
Glückwünsche im Psalter: ThStKr 103 (1931) 141-150; y cf. tam¬ 
bién el comentario del Sal 1. Tales felicitaciones se expresan pre- 



ferentemente en poemas didácticos. Cf. Introducción § 6, 5. Se 
formula un enunciado general, de carácter didáctico, en el que 
el orante comunica sus propias experiencias. En el v. 4 hay un 
súbito cambio de estilo. Abruptamente, el salmista interrumpe 
sus palabras iniciales de felicitación y enseñanza, y habla a Yahvé 
en segunda persona. A partir del v. 4b se ve claramente que el 
Sal 41 debe entenderse como cántico de oración. Cf. Introduc¬ 
ción § 6, 2. En los v. 5-11 se echa una mirada retrospectiva y se 
recapitula la oración nacida de una situación desgraciada, el cla¬ 
mor de petición con sus correspondientes descripciones de la des¬ 
gracia. Los v. 12s caracterizan la nueva situación. El afligido ha 
sido escuchado. Experimentó la maravilla de la salvación. Por 
eso, los v. 12s tienen la forma de cántico de acción de gracias de 
un individuo. Cf. Introducción § 6, 2, I y (cf. también F. Crüse- 
mann, 242s). Por tanto, hay que tener en cuenta tres elementos: 
instrucción, súplica y acción de gracias. Estas formas e intencio¬ 
nes se hallan combinadas en un cántico de oración. 


Marco 

Los cánticos de acción de gracias de un individuo tienen su 
«Sitz im Leben» en el santuario. En él relatan la situación de 
angustia y el clamor de oración dirigido a Yahvé. Y allá dan 
testimonio también de la maravilla de que su oración fue escu¬ 
chada y de que Dios los salvó sacándoles de las profundidades 
del sufrimiento. La persona que da gracias se dirige a la comuni¬ 
dad congregada. Da testimonio de la ayuda de Yahvé. Y, al dar 
testimonio, enseña, se refiere a las enseñanzas de los poemas 
sapienciales y didácticos de Israel, a través de las cuales comuni¬ 
ca él sus propias experiencias. Los enunciados, de carácter con¬ 
vencional, de aplicación universal, son —como quien dice— un 
almacén de experiencias de que dispone el pueblo de Dios, y en 
los que el individuo deposita sus propias vivencias y los conoci¬ 
mientos adquiridos. La situación del orante emerge con claros 
perfiles del cántico de oración. El orante se hallaba postrado en 
el «lecho» y enfermo de muerte. Cf. el comentario del Sal 6; cf. 
también R. Martin-Achard, Approche des Psaumes, Cahiers 
Théologiques 60 (1969) 49ss; K. Seybold, Das Gebet des Kran- 
ken im Alten Testament. Untersuchungen zur Bestimmung und 
Zuordnung der Krankheits- und Heilungspsalmen, BWANT V/19 
(1973). El enfermo estaba rodeado de enemigos, de amigos que 



se habían convertido en enemigos. Cf. Introducción § 10, 4. Es¬ 
tos enemigos buscaban pretextos para formular una acusación 
calumniosa y explotaban maliciosamente las confidencias. 

Si tenemos en cuenta la totalidad del salmo, llegamos a la 
conclusión de que «la diversa función de las varias partes hablan¬ 
tes no se encuentra ya viva y que, por tanto, se había olvidado 
ya su ‘Sitz im Leben’ original» (F. Crüsemann, 243). Es posible 
que el Sal 41 tenga detrás de sí un largo camino de tradición, 
durante el cual fue reconstruido y formulado de nuevo. Esto ex¬ 
plicaría el cambio de estilo en el v. 4. Se trata probablemente de 
un cántico de oración que se compuso en fecha relativamente 
tardía. No puede comprobarse que dependa del libro de Jere¬ 
mías (J. Coppens). Cf. también el comentario del Sal 6. 


Comentario 

1 A propósito de nsiob, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 
*rnb Tinta, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

-4 La máxima didáctica comienza con una felicitación (cf. Sal 
34,9; 40,5; 65,5). El que da gracias trasmite a quienes le escu¬ 
chan experiencias muy concretas que él tuvo durante la gran cri¬ 
sis de su vida. En su felicitación, encarece los conocimientos a 
que ha llegado. Al comienzo del salmo 41 se ensalza como feliz 
a quien se preocupa del insignificante ( y del pobre). La cons¬ 
trucción bN b'Oiyn se halla atestiguada en Neh 8,13 y no ofrece 
dificultades. Pero el contenido del v. 2 es poco usual. Todos los 
lugares paralelos (Sal 32,ls; 34,9; 40,5; 65,5) hablan de la felici¬ 
dad de adoptar una actitud recta ante Dios. Por este motivo, 
algunos comentaristas se inclinan a reconocer en la preposición 
bN el sustantivo bN («Dios») y a modificar el texto en consonan¬ 
cia con ello. Pero el enunciado del v. 2 es peculiar y único. Se 
considera feliz a aquel que trata al pobre con prudencia, discerni¬ 
miento o ánimo piadoso (b' , 3iy¡"l). ¿Brota esta felicitación de la 
amarga experiencia de que todos los amigos y conocidos habían 
pecado contra el salmista, cuando éste yacía «pobre» y «desvali¬ 
do»? ¿o el salmista mismo, en tiempos anteriores, dio prueba de 
su «temor de Dios» tratando convenientemente al «pobre»? En 
todo caso, en lugar del temor de Dios que tanto resalta en las 
demás felicitaciones, aquí se ha dado énfasis a la bondad con el 
menesteroso. El preocuparse del insignificante es una de las ca¬ 
racterísticas del pHS. Quien se comporta así, no será abandona¬ 
do por Yahvé en el día de la desgracia. Su vida será preservada 



(v. 3); su buen nombre permanecerá en labios de todos. Para 
decirlo con otras palabras: las calumnias y acusaciones de los 
enemigos (cf. Introducción § 10, 4) no lograrán lo que se propo¬ 
nen; su vida no quedará a merced de la «codicia» (U>23 = «gar¬ 
ganta», «codicia») de sus enemigos. Las promesas de la felicita¬ 
ción continúan en el v. 4. Si la persona en cuestión cae enferma, 
entonces Yahvé la sostiene en el lecho de su enfermedad. La 
frase paralela pbrn riDón tiene el siguiente sentido: 

tú alivias su enfermedad; haces que mejore. A propósito de 
33tyn, cf. G. Dalman, AuS VII, 186. La felicitación de los v. 2-4 
contiene la promesa (no el dogma) de que Yahvé no abandona 
al |7HS, cuya nplV se demuestra en su comportamiento con el 
«pobre» (Sal 34,10ss). 

En los v. 5-11, en una sección introducida por > m?DN" > 3N 5-11 
(«yo dije»), el salmista se refiere a su antigua lamentación, a su 
grito de angustia en el nm nv> («día de la desgracia», v. 2). Esta 
lamentación nos permite conocer en qué situación se encontraba 
el salmista. Desde su enfermedad y abandono clamó pidiendo 
ayuda: ’Jin nirp («¡Yahvé, sé clemente conmigo!», v. 5). Pedía 
la curación. no designa el «alma» sino la vida débil y frágil 
que necesita curación y ayuda y gime por ellas. En el trasfondo 
del v. 5b se halla la idea de la conexión indisoluble entre la enfer¬ 
medad y la culpa (G. von Rad, TeolAT I, 346s). Cf. también Sal 
6,2ss; 32,3s; 38,4s. El hecho de que el salmista hubiese caído en 
grave enfermedad, hizo aparecer inmediatamente en escena a 
los enemigos, que formulaban acusaciones contra el que había 
sido castigado visiblemente por Dios, y pedían que se expulsara 
de la comunidad inmediatamente a quien soportaba aquella des¬ 
gracia. Se citan los cuchicheos de los enemigos: «¿Cuándo se 
morirá éste de una vez y se extinguirá su nombre?». Los enemi¬ 
gos quieren la muerte del que sufre; no tienen paciencia para 
aguardar a que se extinga su vida (cf. Sal 22,19), y desean que, 
más allá de la tumba, se olvide para siempre el nombre de quien 
ha sido castigado por Dios. 

El sufrimiento que este hombre tuvo que padecer durante su 
enfermedad es increíble. Sus amigos y allegados vinieron a «inte¬ 
resarse por él». A propósito de tales visitas a los enfermos, cf. 

Job 2,llss. Pero los conocidos, que parecían tan solícitos por la 
enfermedad de aquel hombre, «hablan falsedades»; calumnian 
al enfermo, queriendo hacer ver que las culpas de éste son la 
causa de su enfermedad. Sacan a relucir cosas «vacías» y «vanas» 

(Nivy). En sus visitas al enfermo, reúnen pistas para decir iniqui¬ 
dades (TIN) y luego van esparciendo por la calle malignos rumo- 



res y calumnias El salmista, en medio de sus sufrimientos, escu¬ 
cho el hostil runruneo de aquellas personas maliciosas y presintió 
los negros pensamientos que teman contra él los que le aborre¬ 
cían (v 8) Los enemigos acarician un deseo « t Sea su suerte 
una situación desesperada 1 » probablemente, no es 

una expresión sencilla de entender racionalmente (según su aná¬ 
lisis obvio l 7V'’"’ l 72 = «sin provecho») Por ejemplo, de Sal 18,5 
se deduce que por by'ba se entiende un siniestro poder de muer¬ 
te Algo siniestro deberá «caer» (J712) sobre el que sufre Se 
sigue cuchicheando este deseo, y se lanza sobre el enfermo como 
una especie de conjuro ¿pDP'Nb IDUt WN («el que está 

acostado, ( no vuelva a levantarse 1 ») Estas palabras suenan a 
maldición de hechicería Y podríamos preguntarnos con S Mo- 
wmckel si los «enemigos del individuo» tratan quizás de hacer 
realidad sus deseos echando mano de las siniestras practicas de 
la hechicería y de los conjuros (cf Introducción § 10, 4) 

De este grupo de enemigos forman parte aun los que antes 
habían sido los amigos más íntimos ’ElblP 'W’H (literalmente, 
«el hombre de mi paz») es el hombre con quien el salmista había 
contraído una relación indestructible de confianza y amistad el 
amigo más intimo El signo de esa relación inquebrantable de 
confianza es celebrar una comida juntos ■>nn l 7 bDIN La comida 
en común crea «comunión» (cf J Pedersen, Der Eid bei den 
Semiten [1914] 24s) Pero los enemigos han roto todos esos víncu¬ 
los sacrosantos, han abandonado ese plano de la vida en que 
vivían en común, se han envalentonado contra el que sufre, y le 
han humillado El cántico de oración termina con un clamor de 
angustia, pidiendo a Yahvé que vuelva a levantar al enfermo, 
«para que yo les dé su merecido» Esta oración final extraña al 
principio Tan pronto como nos ponemos a examinar qué puede 
significar en concreto esa «retribución», surgen muchas pregun¬ 
tas Pero, indudablemente, no se piensa en que el enfermo, una 
vez recuperada su salud, se vengue con sus propias manos de 
esos compañeros traidores La «retribución» consistirá, más 
bien, en que —gracias a la intervención salvadora de Yahvé— 
los calumniadores queden desenmascarados como D'PUn («mal¬ 
vados») que son, y tengan que sufrir con vergüenza y desgracia 
un juicio de Dios, que caerá sobre ellos ¿Será posible que se 
piense en algo más que en esto 7 No, no es posible, porque la 
expectación a que nos referimos está en consonancia con muchas 
otras afirmaciones del Salterio 

13 Los v 12 13 hablan de la situación actual Presuponen que 
el salmista ha sido escuchado ya por Dios y que se le ha concedí- 



do la salvación. Ha llegado a saber y tiene firme conciencia 
(>nyT) del hecho de que Yahvé se complace en él y de que el 
enemigo no podrá regocijarse a causa suya, lo cual significa —se¬ 
guramente— que no podrá regocijarse de su muerte. La certi¬ 
dumbre de la salvación, en el antiguo testamento, se concede a 
las personas afligidas, pero dentro de una perspectiva terrena y 
de este mundo. No podrá elevarse sobre este hecho un idealismo 
cristiano espiritualizante. Dios es realmente Señor y Salvador en 
el terreno de las miserias y enfermedades humanas; él es capaz 
de vencer a los poderes hostiles que tratan de separar de Yahvé 
a la persona piadosa. La idea bíblica del conocimiento tiene su 
sello peculiar. En el v. 12 «el tema de que se habla no es el 
conocimiento de la esencia de Yahvé, sino el conocimiento del 
Dios inmediatamente clemente y dispuesto a ayudar» (W. Zim- 
merli, Erkenntnis Gottes im Buche Ezechiel, ATANT [1954] 44). 
Mediante el acontecimiento de la curación y restablecimiento del 
enfermo, Dios «justifica» al enfermo frente a los enemigos que 
le acusan: Sal 18,21ss; 66,18s. Esta observación conduce directa¬ 
mente al v. 13. El salmista es «inocente» (Dn); su salvación de¬ 
muestra que las acusaciones de los enemigos no estaban en lo 
cierto. Esta demostración de inocencia no excluye que pueda 
hacer referencia, en el v. 5, a sus propios pecados (sobre el doble 
concepto de culpa en los salmos, cf. el comentario de Sal 38,14- 
21). La quintaesencia de la ayuda y la salvación recibidas es el 
hecho de «poder mantenerse en pie ante el rostro de Yahvé» (cf. 

Sal 16,11). En este salmo de acción de gracias, el salmista se está 
refiriendo con ello al lugar de la presencia de Dios. 

Con una doxología finaliza la colección de salmos de David 14 
(Sal 3-41). Más tarde se añadió a este final el doble tomado 
de los responsorios litúrgicos. Este doble «amén» es señal de 
que la comunidad aceptaba y hacía suyo el Salterio en todos sus 
elementos. 


Finalidad 

El salmista se halla profundamente conmovido por el traidor 
quebrantamiento de la confianza de que han dado muestras sus 
antiguos amigos, y que él ha tenido que experimentar en los 
momentos más difíciles de su tribulación. El salmista, cuando se 
sentía pobre y desvalido, fue espiado, calumniado y separado de 
Dios y de los hombres mediante atroces afirmaciones. La lamen¬ 
tación vuelve a expresar ese horrible acontecimiento. Pero el que 



sufría recibió ayuda. Yahvé se apiadó de él, y no permitió que 
sus enemigos triunfaran. Con este veredicto divino, cae una gra¬ 
ve condenación sobre todos aquellos que, con oprobio, querían 
expulsar de su compañía a aquel sufriente y desvalido. Se com¬ 
prende, por tanto, que la máxima didáctica del cántico de acción 
de gracias (v. 2-4) ensalce como feliz la suerte de quienes no 
menosprecian al pobre sino que le acogen y cuidan de él. Y, así, 
el salmo, sobre el trasfondo de un triste y siniestro acontecimien¬ 
to (v. 5-11), anuncia la promesa: «Dichosos los misericordiosos, 
porque Dios tendrá misericordia de ellos» (Mt 5,7; 25,3ss). 

Conviene fijarse bien en la relación entre la enfermedad y la 
culpa, tal como aparece en el Sal 41. Sobre ella se puede afirmar: 
«La rehabilitación del enfermo es también el tema principal de 
los salmos que tratan sobre la enfermedad: la restauración de la 
debida relación con Dios, la restauración de la salud y, después 
de esto, la restauración del estado o condición de justo ante los 
hombres» (L. Wachter, Der Tod im Alten Testament [1967] 32). 
Se trata de la justicia: de la justicia ante Dios y ante los hombres. 
El motivo para la intervención de Yahvé se inicia en el v. 12, 
diciéndose que es el amor al pobre y al desvalido. En el antiguo 
testamento, este amor se halla bajo el signo de pruebas muy 
determinadas y concretas; en el v. 12 bajo el signo de la victoria 
sobre los enemigos. El conocimiento de la salvación se realiza en 
un acontecimiento real. Y la quintaesencia de la relación renova¬ 
da con Dios es: mantenerse en pie ante el rostro de Yahvé «para 
siempre» (v. 13). El individuo recibe con ello prerrogativas 
sacerdotales. Esto es motivo para la acción de gracias y la ala¬ 
banza. 



Salmo 42-43 


NOSTALGIA DEL LUGAR EN QUE Y AH VE 

ESTA PRESENTE 


Bibliografía: H. H. Rowley, The Structure of Psalm 42-43: Bibl 21 
(1940) 45-55; N. H. Snaith, Hymns of the Temple (Ps 42-43; 44; 46; 50; 
73) (1951); A. Klawek, Sehnsucht nach Jerusalem: RBL 8 (1955) 173- 
184. J. B. Bauer, Ad Deum qui laetificat iuventutem meam: VD 40 
(1962) 184-189; E. Beaucamp, Príére d'un fils d’Israél en exil, Ps 42s 
(41s): BTS 69 (1967) 2-5; J. Schreiner, Verlangen nach Gottes Náhe und 
Hilfe. Auslegung von Psalm 42-43: BiLe 10 (1969); L. Alonso Schókel, 
The Poetic Structure of Ps 42-43: JStOT 1 (1976) 4-11; J. A. Durlesser, 
A Rhetorical Critical Study of Psalms 19; 42 and 43: SBT 10 (1980) 
179-197; S. Weissblit, Psalm 14 and 43: BetM 97 (1984) 133-138. 


42,1 Para el director del coro. Maskil de los hijos de Coré. 

2 Como una cierva 3 ansia 
las corrientes de agua, 
así mi alma tiene ansia 
de ti, ‘oh Yahvé’ b . 

3 Mi alma tiene sed de ‘Yahvé’% 
del Dios de ‘mi’ d vida. 

¿Cuándo iré y ‘contemplaré’ 6 
el rostro ‘de Yahve’ f ? 

4 Lágrimas han sido mi alimento 
de día y de noche, 

mientras ‘ellos’ 8 me dicen todo el día: 

¿Dónde está ahora tu Dios? 

5 Me acuerdo de estas cosas y se derrama 
mi alma dentro de mí: 

de cómo entraba yo en la ‘tienda del glorioso Señor” 1 , 
en la casa ‘de Yahvé” 
en medio de júbilo y acción de gracias, 
en procesión festiva". 

6 ¿Por qué estás tan abatida, alma mía, 
y k gimes dentro de mí? 



Espera en ‘Yahvé’ 1 , porque todavía voy a darle gracias, 
a él que es ‘la ayuda de mi rostro y es mi Dios’" 1 . 

7 Mi alma está abatida dentro de mí, 
por eso pienso en ti 

desde la tierra del Jordán y la cadena del Hermón", 
desde el monte Misar. 

8 Los raudales del abismo gritan el uno al otro 
cuando tus torrentes braman. 

Todas tus rompientes y olas 
han pasado sobre mí. 

9 De día ‘mantengo mis ojos fijos’ 0 en Yahvé 
‘y’ de noche " en su bondad. 

‘Canto’ p en mi interior una oración 
al Dios de mi vida. 

10 Digo a Dios, mi roca: 

¿Por qué me has olvidado 11 ? 

¿por qué tengo que caminar en luto 
bajo la opresión del enemigo? 

11 Mientras mis huesos están quebrantados 
mis adversarios me insultan, 

pues me están diciendo todo el día: 

¿Dónde está ahora tu Dios? 

12 ¿Por qué estás tan abatida, alma mía, 
y gimes dentro de mí? 

¡Espera en ‘Yahvé’ r , porque todavía voy a darle gracias, 
a él que es la ‘ayuda’ 8 de mi rostro y es mi Dios! 

43,1 ¡Júzgame, ‘oh Yahvé’ 1 , 
defiende mi causa 
ante el pueblo malévolo! 

¡de los hombres de engaño 
y maldad, sálvame! 

2 ¡pues tú eres el Dios de mi refugio! 

¿Por qué me has rechazado? 

¿por qué tengo que caminar en luto 
bajo la opresión del enemigo? 

3 ¡Envía tu luz y tu fidelidad; 
que ellas me guíen, 

que me lleven a tu santo monte 
y a tus moradas! 

4 Entonces llegaré a ‘tü’“ altar " v , 
al Dios de ‘mi’ alegría ‘ ,w . 

¡‘Exultaré de gozo” 1 y te daré gracias al son de la lira, 
‘oh Yahvé’ y , Dios mío! 



5 ¿Por qué estás tan abatida, alma mía, 
y ‘ ,z gimes dentro de mí? 

¡Espera en ‘Yahvé ,aa , porque todavía voy a darle gracias, 
a él que es la ayuda de mi rostro y es mi Dios! 

a Para lograr, también en el v. 2a el metro 3 + 2 (cf. infra, «For- 42,2 
ma»), se aconseja a veces ampliar el primer hemistiquio: nb'N 1J33 
(htPND). Pero para la corrección del TM no hay razones justificables. 

b El S tiene nin’. En la parte del Salterio revisada elohísticamente, 
hay que sustituir CPnbN por mil'. 

c Cf. la nota b. 3 

d El v. 9b sugiere que también en el v. 3 leamos ”0 bNb. 

e TM: «y compareceré»; unos cuantos manuscritos, S y T: rtNINI. 

El dogma de que ningún hombre puede ver a Dios (Ex 33,20) ¿será la 
base de la puntuación que leemos en el TM?. 

f Cf. la nota b. 

g Cuatro manuscritos, S y el v. 11 sugieren la lectura cní3K3. 4 

h Indudablemente, "|D3 —en consonancia con el paralelo IT>3 5 
□TibN —, debe puntuarse qt>3; "¡b = «cabaña», «tabernáculo» (KBL 
656). Cf. G év tójtqj oxqvfjg, DT7N («[les] hice caminar») es ininteligi¬ 
ble, dado el contexto. Con {faupaoTíis el G señala a THN («glorioso») 
como predicado de Dios, cf. Sal 8,2. 

i Cf. la nota b. 

j G fjxot) EOQTagóvtcov =D>Mtn jinn; pero debemos seguir, segura¬ 
mente, el TM. 

k Unos cuantos manuscritos, G, o’, S completan T 1 D 1 (cf. el v. 12; 6 
43,5), de conformidad con el primer hemistiquio. 

I Cf. la nota b. 

m TM: «las ayudas de su rostro». Siguiendo G, S, T, debemos 
leer: ’ja npity. TibN debe llevarse del v. 7 al v. 6: 'nbNI (cf. unos 
cuantos manuscritos, G A , S, v. 12 y Sal 43,5). 

n Un manuscrito, S: )imni; cf. el «Comentario». 7 

o TM: «Por el día Yahvé anuncia su bondad, y por la noche está 9 
su cántico conmigo, una oración para el Dios de mi vida». El texto del 
TM no sólo se aparta del metro sino que, además, no sigue la marcha 
del pensamiento. Una corrección es inevitable. H. Gunkel propone: 

nb'ba nuni mrru nasis nnv 

Sobre el primer hemistiquio, cf. Miq 7,7; a propósito de paralelismo 
de los miembros, cf. Sal 92,3. Por eso, el error surgió evidentemente 
por un error de copista, escribiendo en lugar de naSN. 

p La ortografía DT'iy es sorprendente. De conformidad con la en¬ 
mienda sugerida en la nota o, debiéramos leer: nTtyN («yo cantaré»). 



T. H. Gaster, Psalm 42,8: JBL 73 (1954) 237s, pretende derivar nT>U> 
del ugarítico srt = «visión en sueños» y reconstruye una imagen distinta 
del texto. 

10 q Difícilmente se podrá pensar en una asimilación con Sal 43,2. 
Dos manuscritos leen 'innit en vez de ‘urinau». 

12 r Cf. la nota b. 

s Siguiendo un manuscrito, G, 0’, habrá que leer: npity (cf. la 
nota m). 

43,1 t Cf. la nota b. 

4 u Siguiendo a 4 manuscritos y a san Jerónimo debiéramos leer 
criara. 

v □TibN debe ser subsumido en el sufijo; cf. la nota u. 

w TM: «al Dios de la alegría de mi exultación». El verso está so¬ 
brecargado. Con un manuscrito hay que leer TlríDUb 'b'J debe referirse 
al estiquio siguiente. 

x Por asimilación a TT1N1, debiéramos leer nbríN en lugar de ’b'J. 

y Cf. la nota b. 

5 z De conformidad con Sal 42,6, habría que suprimir el nal com¬ 
plementario: >nnnj. 

aa Cf. la nota b. 


Forma 

No hay duda alguna de que los Sal 42-43 constituyen una sola 
unidad. El estribillo del cántico compuesto de tres partes (estro¬ 
fas) reaparece en 42,6.12 y en 43,5. La íntima conexión que hay 
entre los Sal 42-43 la vemos, además, comparando 42,10 y 43,2 
y todo el contexto. Deducimos, pues, la siguiente estructura: 
42,2-6.7-12; 43,1-5. 

En la métrica domina la cadencia quinaria (3 + 2). Se obser¬ 
van excepciones en el estribillo (3 + 2 y 4 + 3) y en 42,2 (2 + 2, 
2 + 3) y 43,1 (2 + 2 + 2, 2 + 2). 

Los Sal 42-43, íntimamente asociados por el estribillo y que 
deben considerarse como una unidad, deben asignarse al grupo 
de formas de los cánticos de oración. Cf. Introducción § 6, 2. 
Hay que tener en cuenta los detalles sobre la situación y las des¬ 
cripciones de la aflicción. Hasta el Sal 43 no aparecen claramente 
las súplicas, mientras que en el Sal 42 ocupa el primer plano la 
autorrevelación del alma que desfallece por el Dios vivo. Resalta 
sin cesar en el estribillo la exhortación a tranquilizarse, es decir, 
el consuelo y la exhortación a la paciencia, dirigidas a la propia 



alma. Al mismo tiempo, el orante espera con ansia el momento 
en que pueda dar gracias por haber tenido lugar ya la salvación 
(«todavía voy a darle gracias, a él que es la ayuda de mi rostro y 
es mi Dios»), Sorprenden las introducciones a las interpelaciones 
dirigidas a Yahvé y a la propia alma (v. 5.10s). El nombre he¬ 
breo que sirve para designar al grupo de formas al que pertene¬ 
cen los Sal 42-43, aparece claramente en el v. 9. El orante «can¬ 
ta» (my) una nban. Por eso, el nombre de «cántico de oración» 
es la denominación adecuada para designar al grupo de formas 
que hasta ahora se había denominado «lamentación del indivi¬ 
duo» (sobre el lamento del individuo, cf. H. Gunkel-J. Begrich, 
EinlPs § 6). 


Marco 

El lugar de origen del cántico de oración está indicado con 
exactitud en el Sal 42-43. La descripción precisa que leemos en 
Sal 42,7 es singularísima en los salmos e incluso en toda la poesía 
hebrea. El orante se halla junto a las fuentes del Jordán (para la 
localización exacta, cf. Sal 42,7, «Comentario»). No se nos dice 
por qué el cantor se encuentra en esa región (situada fuera del 
territorio de Israel: Sal 43,1). El salmo no nos indica si el autor 
está desterrado o ha huido a ese país. No se nos da tampoco 
información alguna sobre la persona del cantor que se lamenta. 
Desde luego, no se trata de un rey (en contra de A. Bentzen, 
Messias - Moses redivivus - Menschensohn [1948] 20). Finalmen¬ 
te, tampoco se puede dar respuesta precisa a la pregunta acerca 
de la situación en que se halla la vida del poeta que se lamenta. 
Hay poderes de destrucción que quieren darle muerte (42,8). 
Tiene que ir vestido de luto (42,10; 43,2). Yahvé le ha «olvida¬ 
do» (42,10) y «rechazado» (43,2). Le rodean enemigos que hacen 
escarnio de él (42,10s; 43,1.2). En medio de esa calamidad, 
abandono y opresión, el cantor que se lamenta tiene ansias del 
lugar de la presencia de Dios. 

Es difícil determinar la fecha en que se compuso ese cántico 
de oración. Claro que, si suponemos que el orante del salmo se 
hallaba desterrado (E. Beaucamp), entonces se podrían tener en 
cuenta los correspondientes puntos de referencia; pero no tene¬ 
mos apoyo claro para tal interpretación. No es improbable que 
el Sal 42-43 sea anterior al destierro. Por lo que respecta al pro¬ 
ceso de transmisión, podemos suponer que el cantor del cántico 
de oración, después de su salvación, llevó al templo el texto 



(cf el «rollo del libro» en Sal 40,8), y éste se habría conservado 
en el archivo del templo 


Comentario 

42,1 A propósito de n^tnb, cf Introducción § 4, n ° 17 Sobre 
b'OUbá, cf Introducción § 4, n ° 5 

En el Salteno, una serie de salmos se atribuyen a mp'uab («los 
hijos de Core») Sal 42, 44-49, 84, 85, 87, 88 ¿Quienes son esos hijos 
de Coré 9 En el antiguo testamento hallamos variedad de informaciones, 
que difícilmente se compaginan unas con otras Originalmente, los co- 
rahitas fueron probablemente un linaje jorita-edomita (Gen 36,5ss) De 
ese linaje se nos cuenta en 1 Cron 2,43 que se unió a los judaitas En 
época posterior al destierro, los corahitas aparecen como grupo aparte 
entre el personal del templo Primeramente son los encargados de custo¬ 
diar las puertas del templo (1 Cron 9,19, 26,1 19), mas tarde los encon¬ 
tramos como un gremio de cantores (2 Cron 20,19) Por tanto, cuando 
en el Salterio se nos trasmiten «cánticos de los corahitas» (o «hijos de 
Core»), podremos suponer que los mp'’J3 fueron autores de un libro 
de cánticos Por lo demás, los corahitas se enumeran entre los levitas 
(Ex 6,21, Num 25,58, 1 Cron 6,7), pero en algunas ocasiones debió de 
haber graves enfrentamientos entre el personal del templo de Jerusalen 
(Num 16, cf M Noth, Uberheferungsgeschichte des Pentateuch [1948] 
138) Recientemente se atribuye gran importancia a la «teología de 
Sion», propia de los corahitas, a proposito de una amplia datacion tardía 
de los enunciados fundamentales relativos a Sion (cf el comentario del 
Sal 46) Cf G Wanke, Die Zionstheologie der Korachiten in ihrem tra- 
ditionsgeschichtlichen Zusammenhang, BZAW 97 (1966) Ahora bien, a 
proposito de la tesis sostenida por G Wanke, cf H M Lutz, Jahwe, 
Jerusalem und die Volker Zur Vorgeschichte von Sach 12,1 8 und 14,1- 
5, WMANT 27 [1968] 213ss 

2-5 La primera estrofa del cántico de oración comienza con una 
impresionante comparación Como una cierva (b'N por nb'N, cf 
Ges-K § 122s) ansia o suspira «por» (by) las comentes de agua, 
así el que se lamenta tiene ansia de Yahve n‘ , Q' ,, i7'>2N («las co¬ 
rrientes de agua») son aquí, evidentemente, los lechos secos de 
los arroyos (cf J1 1,20, Sal 126,4), donde el animal sediento bus¬ 
caba agua inútilmente La imagen de Sal 42,2 tiene un paralelo 
ugantico ‘nksdaylt(C H Gordon, Ugantic Handbook II, texto 
67, I, 17), pero H Donner cree que el paralelo ugarítico es muy 
poco fiable Y Donner propone también que en el v 2 se mtro- 



duzca una enmienda. Cf. H. Donner, Ugaritismen in der Psal- 
menforschung: ZAW 79 (1967) 333 y 335s. El animal que desfa¬ 
llece y clama por el agua es imagen intuitiva del tormento y el 
ansia devoradora con que el orante tiende hacia Yahvé. Su 1P23 
«tiene sed» de Dios (v. 3; cf. Sal 63,2). U>23 designa aquí —y 
también en todo el texto del Sal 42-43— lo íntimo, «el sí mismo 
de la vida necesitada y que desfallece de deseo» (H. W. Wolff, 
Antropología del antiguo testamento [Salamanca 1975] 44). La 
1P23 que desfallece clama por el Dios vivo. >n bN es el Dios no 
sujeto a cambio alguno o limitación, quien por tanto no participa 
del destino de las divinidades que mueren y vuelven a resucitar. 
El >n bN ha demostrado fehacientemente su vida en la historia 
del pueblo. Se le invoca con ocasión de un juramento. En él 
buscan los orantes la fuente de la vida (Sal 36,10). La vida sabe 
muy bien que depende de él y que por él está sustentada y deter¬ 
minada (Sal 42,9). Cf. H.-J. Kraus, Der lebendige Gott, en Bi- 
blisch-theologische Aufsatze (1972) 1-36. Este Dios está presente 
en el santuario. Por eso, el orante se pregunta con ansia cuándo 
será el momento en que él pueda entrar en el santuario. A pro¬ 
pósito de K12 como término técnico para designar la entrada so¬ 
lemne en el santuario, cf. Sal 118,19. nirp >32 HN7 («contemplar 
el rostro de Yahvé») significa: llegarse a la cercanía inmediata 
del deus praesens, entrar en el santuario (Is 1,12). Por tanto, 
este cántico de oración no se entona en el recinto sagrado (cf. 
42,7). En el v. 4 el salmista describe su tormento: las lágrimas 
son su alimento (cf. Sal 80,6; 102,10). No se nos dice cuál es la 
causa concreta de ese llanto. ¿Padece el salmista una grave enfer¬ 
medad? (Así piensa H. Gunkel). Pero, a pesar de su sufrimiento 
y de su duelo, el orante se ve rodeado de enemigos que le escar¬ 
necen (cf. Introducción § 10, 4). En medio de burlas y provoca¬ 
ciones, le preguntan: "pnbN iT’N («¿dónde está ahora tu Dios?»; 
cf. Sal 79,10; 115,2; J1 2,17). Conviene tener en cuenta que esta 
pregunta la hacen a menudo los paganos. Cuando la vida de 
Israel o de algún miembro del pueblo de Dios se encuentra en 
situación angustiosa, ellos ponen en duda la existencia y la efica¬ 
cia de Yahvé. Pero el salmista, en el v. 5 recuerda vivamente 
(-DT) la feliz seguridad de su vida en medio de la comunidad en 
alabanza, de esa comunidad de la que él, en otro tiempo, forma¬ 
ba parte en las procesiones de las festividades. A propósito de 
este recuerdo de la seguridad de otros tiempos, cf. Sal 22,10s; 
71,6; 77,6ss. El cantor «ve cómo su 1P23 se derrama», es decir, 
deja curso libre a sus ideas y recuerdos (Sal 62,9; 102,1; 142,3). 
A propósito de >by «dentro de mí», cf. Sal 142,4; 143,4. En otro 



tiempo, el salmista entraba en procesión (*np) en el santuario. 
El tiempo imperfecto describe con vivo sentimiento aconteci¬ 
mientos que son del pasado (BrSynt § 42b). D’TTN qp («la tienda 
del glorioso Señor») y nim 3Y>2 («la casa de Yahvé») son mane¬ 
ras de referirse al santuario del templo. La denominación del 
templo como «tienda» o «tabernáculo» es arcaizante y recuerda 
el santuario instalado en una tienda (cf. Sal 27,5; 76,3; Lam 2,6). 
En medio del gozo y la acción de gracias, la comunidad entraba 
procesionalmente en el recinto del templo (cf. Sal 100,4; 118,19s). 
Hin yinn («en procesión festiva») denota la aglomeración de 
gente que canta con voz potente himnos festivos al entrar en el 
santuario (cf. Am 5,23; Ez 26,13). Con el recuerdo de aquellos 
días de gozo festivo, el orante quiere levantar su ánimo. No olvi¬ 
dará jamás las cosas buenas que Yahvé le ha concedido. 

6 El recuerdo de aquella seguridad feliz que el salmista sentía 
en medio de aquella comunidad en la celebración de las fiestas, 
hace que brote el consuelo que él dirige ahora a su propia 1923. 
El Sal 42-43 muestra en este lugar alguna semejanza con las «ora¬ 
ciones para tranquilizar el corazón», de Mesopotamia, que han 
llegado hasta nosotros. Pero el antiguo testamento carece de 
toda clase de signos mágicos y encantamientos para tranquilizar¬ 
se uno a sí mismo. El consuelo que se facilita a la energía de la 
1923, que se derrama y se desintegra, procede de la certidumbre: 
así como en otro tiempo alabé y di gracias a Yahvé (v. 5), así 
ahora volveré (TlP) a darle gracias. Por eso, no hay realmente 
razón alguna para que la 1923 se derrame y se desintegre en me¬ 
dio de gemidos. Casi asombrado se pregunta a sí mismo el sal¬ 
mista: Pero ¿qué haces? Se anima a sí mismo a aguardar pacien¬ 
temente; centra sus pensamientos en el cántico de acción de gra¬ 
cias, y se siente seguro: Yahvé es mi ayuda y mi Dios (a propósi¬ 
to de >nbN, cf. O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ im Alten Testament: 
ZAW 61 [1945-1948] 3-16). 

-12 En el v. 7 comienza de nuevo la plegaria. El salmista descri¬ 
be (como en el v. 6) el abatimiento (hitpael de TT>19) de su 1933, 
es decir, la desintegración de su energía vital. Podría pensarse 
en una grave enfermedad. En medio de esa angustia, el salmista 
«piensa» en Yahvé. "Di tiene aquí el significado de «extender sus 
manos suplicantes hacia...», cf. Sal 63,7; 77,4; 119,55; Ez 6,9; 
Zac 10,9; Neh 4,8. Las súplicas proceden de un lugar muy con¬ 
creto, que se describe ahora con precisión en el v. 7 )TT> V7N 
(«la tierra del Jordán»), como se ve claramente por el contexto, 
es en términos muy generales la región donde se hallan las fuen- 



tes del Jordán. Con un plural singularísimo nríimn podría ha¬ 
cerse referencia a toda la cadena montañosa que va desde el 
Hermón propiamente tal (djebel esh-Sheikh ) hasta Paneas (Ba- 
nias). Según eso, la zona geográfica indicada sería la de la cabe¬ 
cera del Jordán en el macizo del Hermón. El último nombre de 
lugar, el monte Masir ("iP^rí in), especifica entonces un pico en 
la cadena del Hermón: el «monte menor», que G. Dalman bus¬ 
caba al nordeste de Paneas ( Banias ), cerca de la aldea de Zaora 
(G. Dalman, PJB 5 [1909] 101-103). 

Lejos del santuario, es decir, lejos de Yahvé, el salmista escu¬ 
cha el bramido incesante del mnn, del abismo de aguas destruc¬ 
toras y caóticas. Aquí se entrelazan la imagen familiar de los 
torrentes que corren tumultuosos por la cabecera del Jordán y la 
imagen de la inundación por las aguas caóticas y destructoras del 
océano arquetípico (en acádico, tiámat). Fuerzas destructoras 
que proceden de Yahvé han caído violentamente sobre el orante. 

El corre peligro de perecer ahogado (cf. Sal 18,5; 69,3; 88,8). 

En su situación desesperada, el que sufre pone ahora sus ojos en 
Yahvé; aguarda su intervención. A propósito de n£J2?, cf. Sal 
5,4; Miq 7,7. Pide una señal de la bondad de Yahvé. A propósito 
de "TUn, cf. el comentario de Sal 5,5-8. El cántico de oración que 
brota ardientemente de una situación de angustia, es denomina¬ 
do nban. A propósito de ”n bN («el Dios de mi vida»), cf. Sal 
42,3. Están llenas de confianza esas apropiaciones de la salvación 
caracterizadas por el sufijo. Yahvé es la «roca» (v. 10) del orante 
(cf. Sal 18,3; 31,4 y passim)\ él es la tierra firme y salvadora, en 
medio del oleaje de destrucción. No obstante, tienen acento de 
miedo y perplejidad las preguntas formuladas en dos frases intro¬ 
ducidas por nnb («¿por qué?»). El salmista, en sus sufrimientos, 
está seguro de que ha sido olvidado por Dios; va de un lado para 
otro con vestidura de penitencia y cubierto de polvo (cf. Sal 
35,14; 38,7; Job 5,10; 30,28), mientras el enemigo le oprime. En 
el v. 11, n2p (derivado de n^7) tiene seguramente el sentido de 
«estar quebrantado», «deshecho por la muerte». El salmista ex¬ 
perimenta ya la muerte en sus huesos. Podría pensarse, también 
aquí, en una enfermedad mortal. Y, mientras las fuerzas se van 
desintegrando, se escucha una y otra vez la mordaz pregunta de 
los enemigos: "pnbN rPN («¿dónde está ahora tu Dios?»; cf. 

42,4). A propósito del estribillo en el v. 12, cf. el v. 6. 

El salmista, que padece una enfermedad mortal, se ve acu- 43,1-5 
sado, además, por los «enemigos». De cualquier manera que nos 
imaginemos la aflicción que padece el compositor del salmo, lo 
cierto es que él se ve perseguido por inculpaciones y acusaciones. 



Tiene que existir una razón para que se desintegren las energías 
del afligido. Y esa razón es la culpa. Tal es la lógica de los acusa¬ 
dores hostiles. En medio de esta opresión, el perseguido apela a 
Yahvé, justo Juez, y le pide que intervenga (cf. el comentario de 
Sal 7,9s; 9,5; 26,1). En el extranjero, lejos de la patria (cf. Sal 
42,7), el salmista se ve rodeado por TPn'Nb '13 («pueblo malé¬ 
volo»), por personas que no conocen la vinculación con Yahvé: 
esa vinculación que las obliga a comportarse con amor. «Enga¬ 
ño» (nmtl, cf. Sal 5,7; 17,1; 34,14; 36,4 y passim) y «maldad» 
(Dbiy, cf. Sal 37,1; 107,42; 119,3 y passim) son las armas de los 
«enemigos» (cf. Introducción § 10, 4). Son embusteros y calum¬ 
niadores. En el Sal 43,2 (como en Sal 42,10), se hace a Yahvé 
una doble pregunta del porqué, acompañada por una expresión 
de confianza. En cuanto a la elección de las palabras, los enun¬ 
ciados de 43,2 varían un poco de los que se hicieron en 42,10. El 
salmista tiene conciencia de haber sido «rechazado» (niT). Y a 
continuación inmediata, en 43,3, pide la intervención de Yahvé. 
Ahora bien, mientras que, por ejemplo, en el Sal 18,8ss, Yahvé 
mismo se manifiesta para salvar al orante, vemos que el salmista, 
en 43,3, pide a Yahvé que envíe su UN («luz») y riQN («fideli¬ 
dad»), por decirlo así: como intermediarias y auxiliadoras que le 
presten ayuda. La «luz» de Yahvé es una fuerza protectora y 
orientadora que acompaña al justo (cf. Job 29,2ss); la «fidelidad» 
de Yahvé es la demostración de la constancia de su salvación. 
UN y nDN, esas dos fuerzas de protección y salvación, enviadas 
por Yahvé como acompañamiento, guiarán al orante y le lleva¬ 
rán hasta el santuario de Yahvé. Introduciendo variaciones con 
respecto a Sal 42,5, se habla ahora del recinto sagrado con las 
denominaciones de '|UHp"in («tu monte santo», Sal 2,6; 15,1; 
43,3) y ‘pmiaiyn («tus moradas», Sal 46,5; 84,2; 132,5.7). No 
cabe la menor duda de que se trata de Jerusalén. Ahora bien, el 
salmista tiene idea clara de lo que significa entrar en el recinto 
sagrado. Y la tiene en virtud de su experiencia anterior (Sal 
42,5): quiere acercarse al altar de Yahvé. Y, en este lugar en 
que se ofrece acción de gracias, quiere exultar de gozo y cantar 
el cántico de acción de gracias. Con acompañamiento de la lira 
(cf. K. Galling, BRL, 390s), se entona la min. A propósito del 
estribillo en el v. 5, cf. Sal 42,6. 


Finalidad 

En su comentario de los salmos, H. Gunkel afirma que vemos 
«por las notas de este salmo, nacidas del corazón, que aquello 



que el salmista ansia en lo profundo de su alma es lo mismo de 
lo que tiene sed la verdadera religión de todos los tiempos: la 
experiencia segura del Dios vivo». Y prosigue Gunkel: «Com¬ 
prendemos perfectamente al salmista que, desde la quebrada 
sombría de sus sufrimientos, levanta su mirada hacia las alturas 
de la vida». A la vista de esta interpretación, surge la pregunta 
de si es objetivo generalizar de esta manera, en la óptica de la 
fenomenología de la religión, los enunciados del Sal 42-43. El 
cántico de oración —como se vio claramente desde el principio— 
está imbuido de los motivos de los cánticos de Sión. Todo el 
anhelo y la nostalgia del orante, que tiene sed y desfallece, se 
orientan hacia Sión, el lugar escogido por Yahvé para testificar 
en él su presencia. Por esta altura, y no por cualquiera de las 
«alturas de la vida», es por la que suspira el corazón del orante. 
La elección de Sión como el lugar de la presencia de Dios fue 
transferida en el nuevo testamento a Jesucristo y a su comuni¬ 
dad. A la luz del cumplimiento, volvemos a saber que la vida y 
la salvación pueden hallarse únicamente en el lugar de la presen¬ 
cia de Dios y de la comunidad congregada. Lejos de esta reali¬ 
dad, existe una tristeza consumidora. Y únicamente la palabra 
de consuelo y aliento, dirigida al ser de cada uno de nosotros, es 
capaz de convertir las experiencias de salvación del pasado en 
aliento y exhortación para aguardar pacientemente y con alegre 
esperanza. Dios ha de intervenir personalmente y tender un 
puente mediante sus mensajeros (la «luz» y la «fidelidad») sobre 
la quebrada tenebrosa. 



Salmo 44 


CANTICO DE ORACION DEL PUEBLO 
CONSCIENTE DE SU INOCENCIA 


Bibliografía: N. H. Snaith, Hymns of the Temple: Ps 42-43; 44; 46; 50; 
73 (1951); E. Lákatos, Psalm 44: RB 76 (1955) 40-42; E. Vogt, Psalmus 
144 et Tragoedia Ezechiae regís: VD 45 (1967) 193-200; W. Beyerlin, 
Innerbiblische Aktualisierungsversuche - Schichten im 44. Psalm: ZThK 
73 (1976) 446-460, J. Lurylowicz, Metnk und Sprachgeschichte (Polska 
Akademia Nank) (1975). 


1 Para el director del coro. De los hijos de Coré. Maskü. 

2 ¡Oh Yahvé’ a , con nuestros propios oídos hemos escuchado, 
nuestros padres nos han contado 

la obra que realizaste en sus días 

en los tiempos antiguos, ‘¡tú, con tu propia mano!’ b 

3 Echaste fuera c pueblos, y a ellos los implantaste; 
trituraste naciones, pero a ellos les dejaste amplio campo d . 

4 Porque no conquistaron el país por su espada, 
ni su propio brazo les dio la victoria, 

sino tu diestra y tu brazo 
y la luz de tu rostro, 
porque les eras favorable. 

5 Tú eres mi Rey ‘y Dios’ 6 . 

el que ‘dispone’ la salvación de Jacob. 

6 Contigo derrocamos a nuestros enemigos, 

en tu nombre pisoteamos a nuestros adversarios. 

7 Porque yo no confío en mi arco, 

no es mi espada la que me trae la victoria, 

8 sino que tú nos das victoria sobre nuestros enemigos 
y avergüenzas a los que nos aborrecen. 

9 ‘En Dios nos gloriamos’ 1 todos los días 

y por siempre damos gracias a tu nombre 8 . Sela. 

10 Y, con todo, tú (nos) has rechazado y cubierto de oprobio 
y no saliste con nuestros ejércitos. 



11 Nos hiciste huir ante el enemigo, 

de forma que los que nos aborrecen pudieron" amontonar botín. 

12 Nos entregaste como ganado para el matadero 
y nos esparciste entre los pueblos. 

13 Vendiste por nada a tu pueblo 

y no ganaste nada con su venta. 

14 Nos hiciste' oprobio de nuestros vecinos, 
escarnio y burla de los que nos rodean. 

15 Nos pusiste por proverbio entre los pueblos, 

para que las naciones movieran la cabeza en señal de irrisión. 

16 Todos los días mi ignominia está ante mis ojos, 
y la vergüenza ‘cubre’ j mi rostro 

17 ante el alboroto del burlón y difamador, 
en presencia del enemigo y del vengativo. 

18 Todo esto vino sobre nosotros, pero no te habíamos olvidado 
ni habíamos renegado de tu pacto. 

19 No se volvió atrás nuestro corazón 

ni ‘nuestro paso” 1 se desvió de tu senda, 

20 para que nos derribaras en el lugar de los chacales 1 
y nos cubrieras de tinieblas. 

21 Si nos hubiéramos olvidado del nombre de nuestro Dios 
y extendido nuestras manos a dioses ajenos, 

22 ¿no se habría dado cuenta ‘Yahvé ,m de eso? 

¡El conoce las profundidades del corazón! 

23 Sí, por causa tuya nos matan cada día, 

nos consideran como ovejas para el matadero. 

24 ¡Despierta! ¿Por qué duermes. Señor? 

¡Despierta, no nos rechaces para siempre! 

25 ¿Por qué ocultas tu rostro, 

olvidas nuestra aflicción y tribulación? 

26 Sí, nos hemos encorvado hasta el polvo, 
nuestro cuerpo está pegado a la tierra. 

27 ¡Levántate en nuestra ayuda! 

¡redímenos por tu bondad! 


a En la parte del Salterio revisada elohísticamente, debe restable¬ 
cerse mil’ como lectura original. 

b TM: «tú, tu mano» (v. 3a). Incluso en el supuesto de que las dos 
palabras pertenezcan al v. 3a, habrá que leer ’pp (de otra manera pien¬ 
sa Joüon, Gr § 151c). Pero las dos palabras TP3 nriN habrá que referir¬ 
las al v. 2b; únicamente así queda redondeada debidamente la estructura 
del verso, por lo que se refiere al paralelismo de los miembros. 



c En los comentarios, nUHin es sustituido a menudo por nuH3 o 3 
TWTV. Pero, en lo que respecta a riUHin en el TM, cf. KBL, 407 (Ex 
15,9; 34,24; Núm 14,12). 

d Sobre el significado de vbv, cf. KBL 975. 

e TM: «tú eres mi Rey, oh Dios, dispon...»; el imperativo en este 5 
lugar es imposible. G, a’, S sugieren que leamos N1X» mbNI (cf. Sal 
74,12). A propósito de la frase introducida por NinTiriN, cf. S. R. Dri- 
ver, A Treatise on the Use of the Tenses in Hebrew ( 3 1982) App. V § 

200; BrSynt § 30a. 

f bbn, en otros casos, se construye con acusativo. Por eso, si- 9 
guiendo el G, habrá que leer (o nbbnnn). 

g Un manuscrito y el G leen: ^733^31. 

h Cuatro manuscritos, san Jerónimo, S, T leen: nb; pero debe 11 
preferirse el TM. 

i un’tyn (cf. también el v. 15), por su repetición, causa una im- 14 
presión extraña. Quizás hubiera que sustituirlo por (de conformi¬ 
dad con Sal 79,4). 

j La construcción con sufijo es perturbadora; más conforme con el 16 
cuadro general del texto sería nnto. 

k Muchos manuscritos leen: mpN- 19 

1 Sobre el cambio del texto, propuesto por H. Gunkel, que quiere 20 
leer pin, «dragón» (sugerencia hecha ya por Calvino), y la idea de que 
tnpna significa «en lugar de», «al igual que», cf. H. Schmidt. 

m Cf. la nota a. Los fragmentos del Sal 44 hallados en la cueva I 22 
de Qumrán no ofrecen soluciones a los problemas de crítica textual (D. 
Barthélemy-J. T. Milik, Qumran Cave I [1955] 71). 


Forma 

El texto del Sal 44 se ha conservado muy bien. Por eso, el 
metro se reconoce también claramente. Domina la doble caden¬ 
cia de ritmo ternario. Este metro predominante cuenta sólo con 
las siguientes excepciones: el v. 4 termina seguramente con el 
metro 2 + 2 + 2; los v. 18.24 comienzan con 4 + 3, y el v. 19 
habrá que leerlo seguramente conforme al metro 3 + 4. 

Para efectuar el análisis de crítica de las formas y determinar 
el grupo de formas al que pertenece el salmo, habrá que comen¬ 
zar estudiando los v. 10-27. En esta sección principal, que deter¬ 
mina la totalidad del salmo, tenemos un cántico de oración que 
era entonado por la comunidad. Cf. Introducción § 6, 2, I |3 y 



H. Gunkel-J. Begrich, EinlPs § 4. El cántico de oración propia¬ 
mente tal, con sus peticiones y sus descripciones de calamidades, 
está precedido por un introito bastante extenso. Este introito 
hace referencia a los actos de salvación llevados a cabo por Yah- 
vé al comienzo de la historia de Israel, particularmente con moti¬ 
vo de la ocupación del país (v. 2-4). El recuerdo de aquellas 
actuaciones de Yahvé en los días antiguos es, a la vez, una apela¬ 
ción a Dios para que él confirme su fidelidad a la intervención 
salvadora. Y es, al mismo tiempo, el presupuesto y la razón de 
la confianza expresada en los v. 5-9. La sección principal del 
cántico de oración de la comunidad nacional, que leemos en los 
v. 10-27, pudiera dividirse en tres partes: v. 10-17, descripción 
de la desgracia; v. 18-23, reflexiones y preguntas que se refieren 
a la causa de la actual situación desgraciada; v. 24-27, peticiones 
y súplicas ardientes dirigidas a Yahvé. 


Marco 

El pueblo es acosado duramente por enemigos: tal es la situa¬ 
ción a partir de la cual debemos entender el Sal 44. Los ejércitos 
de Israel han sido derrotados (v. 10); los enemigos se hicieron 
con gran botín (v. 11); numerosos luchadores fueron muertos (v. 
12.13), y los pueblos vecinos miran despectivamente a la nación 
derrotada (v. 14-17). A la vista de semejante desgracia, Israel se 
congregó en el santuario (2 Crón 20,4ss); se proclamó el ayuno. 
Dirigida por un primer cantor, la comunidad entonó luego la 
lamentación (2 Crón 20,5ss). La voz del primer cantor, que guia¬ 
ba a la comunidad en su lamentación, se escucha claramente en 
los v. 5.7.16 del Sal 44. No se dice de manera tajante que se 
trate de un caudillo o de un rey (H. Schmidt). El primer cantor 
pudo ser un representante de la comunidad, de manera que sus 
afirmaciones pudieran aplicarse directamente a las realidades por 
las que estaba pasando la vida del pueblo (cf. las lamentaciones 
del libro de Lam). Más detalles sobre las ocasiones en que la 
comunidad expresaba sus lamentaciones, y sobre sus ritos y su 
liturgia, pueden verse en H. E. von Waldow, Anlass und Hinter- 
grund der Verkündigung Deuterojesajas (tesis Bonn 1953); cf. 
también supra, Introducción § 6, 2, I (3. 

Desde luego, surgen grandes dificultades en cuanto investiga¬ 
mos la situación histórica de la que pudo haber nacido el Sal 44. 
E. Vogt parte del supuesto de que el Sal 44 presupone la sitúa- 



ción desgraciada de una guerra que se ha perdido; cree hallar indi¬ 
cios que nos recuerdan la catástrofe del año 701 a.C. (VD 45 [1967] 
193ss). Parece dibujarse una situación diferente, si nos fijamos en 
una observación que se hace en Sota 48a. En ella se dice que el Sal 
44,24a era cantado a diario por los levitas en la época de los maca- 
beos. También los Padres de la Iglesia de la escuela antioquena 
sostenían que Sal 44 procedía de la época de los macabeos. 

Asimismo, Calvino recoge esta tradición de la sinagoga y de la Igle¬ 
sia antigua, y escribe así en su Comentario de los Salmos: «No sabemos 
con seguridad quién fue el autor del salmo. Pero, eso sí, consta clara¬ 
mente que fue compuesto por alguien distinto de David. Las lamenta¬ 
ciones que contiene, encajan muy bien en la época desgraciada y calami¬ 
tosa en la que hacía sus estragos la tiranía brutal de Antíoco, a menos 
que queramos darle mayor amplitud a la época, ya que, después del 
regreso del destierro, no hubo prácticamente ningún tiempo que estu¬ 
viera libre de grandes calamidades». 

La concepción de que el Sal 44 debe datarse en la época de los 
macabeos, fue acogida muy favorablemente por B. Duhm, como 
era de esperar. El mencionado especialista hace referencia a los 
acontecimientos que se narran en 1 Mac 9. Pero no faltan las voces 
de los que abogan por una datación anterior. Y, así, H. Schmidt 
piensa en el tiempo de los persas, poco después de que los exiliados 
regresaran del destierro. E. Janssen supone que el salmo se originó 
en el siglo VI (Juda in der Exilszeit [1956] 19). Y, finalmente, A. 
Weiser, refiriéndose a 2 Crón 20,6ss, cree que no puede excluirse 
por completo que el salmo se compusiera en época anterior al des¬ 
tierro. Indudablemente, el Sal 44 contiene tradiciones muy antiguas 
(cf. el «Comentario»). En esto tiene razón Weiser. Pero, probable¬ 
mente, la cuestión histórica —como tal— no tiene demasiada im¬ 
portancia. Además de poseer características tradicionales muy anti¬ 
guas, las lamentaciones de la comunidad nacional ofrecen muestras 
de adaptaciones muy recientes. Por tanto, es obvio pensar en for¬ 
mularios para el culto, que en el curso de la historia experimentada 
en el lugar santo, sufrieron numerosas correcciones y actualizacio¬ 
nes. Así que habrá que ser prudentes a la hora de fijar con precisión 
la fecha histórica de la composición, y habrá que mantener abierta 
una amplia perspectiva de la historia de la tradición. 


Comentario 

A propósito de cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 1 

rnp'rínb, cf. Sal 42,1. Sobre b'OU'Q, cf. Introducción § 4, n.° 5. 



2-4 En estos versículos la comunidad reunida evoca las grandes 
proezas de Dios. Recuerda en primer lugar (v. 2a) el proceso de 
trasmisión por medio del cual la «obra de Yahvé», acaecida en 
tiempos antiguos, se ha dado a conocer a la generación que vive 
actualmente. A propósito del concepto de búí), cf. G. von Rad, 
Das Werk Jahwes , en Studia Bíblica et Semítica. Th. C. Vriezen 
dedicata (1966) 290-298. En este concepto histórico característico 
bV£3 se condensan en el v. 2 las tradiciones sobre la elección de 
Israel (así piensa H. Wildberger, Jahwes Eigentumsvolk, ATANT 
37 [1960] 25). De estas tradiciones se habla. Los padres se las 
refirieron a sus hijos (cf. Sal 78,3s; Ex 10,ls; 12,26s; Dt 6,20ss). 
Evidentemente, no se hace referencia aquí a la tradición princi¬ 
pal que se va trasmitiendo en el culto, sino a las tradiciones que 
se trasmiten en el seno de la familia y del clan. El tema de la 
tradición es la «obra» (bV2) de Yahvé (cf. Sal 64,10; 77,13; 
90,16; 92,5; 95,9; 111,3; 143,5). En una evocación de marcado 
acento hímnico, la comunidad enumera ante Yahvé las proezas 
fundamentales de salvación que él realizó (v. 3). En la época de 
la conquista del país, Yahvé echó fuera pueblos e «implantó» a 
Israel (a propósito de VV1, cf. Sal 80,9; 2 Sam 7,10; Jer 11,17; 
12,2 y passim). Puesto que ahora se está cuestionando esta proe¬ 
za salvadora fundamental (v. lOss), puesto que los enemigos es¬ 
tán expulsando a Israel y saqueando el país, precisamente por 
eso se evocan las proezas de Dios en los orígenes. Se apela a la 
fidelidad de Yahvé a su acción salvadora; se pide ardientemente 
que sigan siendo realidad constante esas proezas originales. Y, 
al hacer esta apelación, la comunidad congregada declara con 
una confesión de fe que todas las acciones salvadoras del pasado 
se llevaron a cabo exclusivamente por la intervención de Yahvé, 
sin que nada se debiera a Israel (v. 4). Indudablemente, aquí se 
simplifican las tradiciones básicas sobre la conquista del país y se 
subordinan a un tema de confesión de fe: el credo de la guerra 
santa (cf. G. von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, ATANT 
29 [1951] 82). Según las concepciones de la guerra santa, Yahvé 
lleva a cabo las guerras de Israel sin asistencia alguna por parte 
de su pueblo. Gracias a la intervención de Dios («tu diestra y tu 
brazo»), él consigue la victoria. El único motivo de todos estos 
actos de poder, realizados por gracia, es nrP2n («porque les 
eras favorable»). La evocación de todas estas acciones de bondad 
por parte de Dios contiene también implícitamente una apela¬ 
ción a Dios (como vemos por la subsiguiente lamentación y cán¬ 
tico de súplica): ¡Ojalá Yahvé intervenga otra vez graciosamente 
con el mismo poder con que lo hizo antes, y apoye a su pueblo 
desvalido: a ese pueblo que no confía más que en él! 



Los enunciados de los v. 5-9 son expresión de confianza. Esta 5-9 
confianza tiene sus raíces en las proezas divinas descritas en los 
v. 2-4. Los versículos son una aclamación hímnica. En los v. 5.7, 
una persona recita en voz alta la oración en nombre de la comu¬ 
nidad (cf. Sal 60,11; 68,25; 74,12; 83,14; 89,48.51; 135,5). Ensal¬ 
za a Yahvé como Rey y como Dios. A propósito de "[bn, cf. 
Introducción § 10, 1. Sobre TibN, cf. O. Eissfeldt, ‘Mein Gott’ 
im Alten Testament: ZAW 61 (1945-1948) 3-16. La confianza 
apela al hecho de que Yahvé, siguiendo un ordenamiento básico 
permanente, dispone myiU» («salvaciones», «actos de salva¬ 
ción») en favor de su pueblo. Con Yahvé (3 de acompañamiento: 

BrSynt § 106b), es decir, dentro del campo de fuerza de su poder 
revelador (iau>3), el pueblo se siente seguro de poder derribar y 
pisotear a sus adversarios (cf. Sal 60,14) como un toro (Dt 
33,17). A propósito del significado de DU> en el v. 6, cf. O. Gre- 
ther, Ñame und Wort Gottes im Alten Testament , BZAW 64 
(1934) 50. El v. 7 pudiera haber sido pronunciado alguna vez 
por un rey, pero resulta también apropiado en labios de un por¬ 
tavoz de la comunidad. Lo mismo que en el v. 4, vemos que en 
los v. 7.8 se hace referencia también a confesiones relativas a la 
guerra santa. Tan sólo Yahvé regala la victoria. Para terminar 
las expresiones de confianza, el v. 9 señala que la comunidad de 
culto está obligada en todo momento a alabar y dar gracias a 
Yahvé. Esta referencia es importante, porque en los v. 18ss la 
atención se dirige a la fidelidad y constancia de la vida del culto 
divino. 

El cántico de oración comienza realmente en el v. 10. En vivo 10-17 
contraste con los v. 2-4, se describe el oprobio y la desgracia por 
la que está pasando actualmente el pueblo de Dios. A propósito 
de nn («rechazar»), cf. el v. 24 y Sal 60,3.12; 74,1; 77,8; 88,15; 

Lam 3,31. La referencia al hecho de que Yahvé no salió al cam¬ 
po para ayudar en la batalla a los ejércitos (v. 10b) es la reminis¬ 
cencia de una idea arcaica de que mNait m¡T> acompañaba en 
las batallas a los ejércitos de Israel (1 Sam 4,3-11; Núm 10,35). 

Así que también aquí se expresan tradiciones muy antiguas. 

La situación actual de desgracia se describe luego de manera 
muy amplia y con trazos generales. El ejército del pueblo de 
Dios tuvo que huir ante el enemigo (cf. el contraste con el v. 3); 
se vio despojado de todo, y fue sacrificado como ganado en el 
matadero. A propósito de la imagen de las «ovejas destinadas al 
matadero», cf. G. Dalman, AuS VI, 194s; Zac ll,4ss; Jer 12,3. 

La referencia que se hace a la dispersión del pueblo en el v. 12b, 
nos hace pensar en el destierro (Ez 5,10.12; 12,14s; 20,23; 22,15; 



29,12) Yahve «vendió» a su pueblo (cf Jue 2,14, 3,8, 4,2 9, 
10,7, 1 Sam 12,9 y passim ) Pero no obtuvo ganancia alguna (v 
13) Por tanto, la comunidad que se lamenta no es capaz de 
entender qué sentido tienen aquellas desgracias que caen sobre 
ella 

En los v 14-17 se hace ver a Yahvé la desgracia de aquel 
pueblo que está expuesto al escarnio y oprobio de sus vecinos 
Cf a este proposito, Sal 79,4, 80,7, Dt 28,37, 1 Re 9,7, Jer 18,16, 
24,9, Lam 2,15s en el v 15, significa «convertir a 

alguien en objeto de invectiva y sátira» (K Budde, Geschichte 
der althebraischen Literatur pl909] 10) Signo de aquella burla y 
escarnio era mover la cabeza como gesto de irrisión (Sal 22,8, 
Jer 18,16) 

-23 Conviene fijarse bien en las reflexiones que se hacen ahora 
en los v 18-23 acerca de la causa que ha originado las catástrofes 
de la guerra Según la concepción original, elaborada esquemáti¬ 
camente en la historia deuteronómica, la victoria del enemigo 
era una reacción de ira por parte de Yahvé, porque el pueblo 
había quebrantado el pacto y se había apartado de su Dios Pero 
un yerro así lo rechaza vehementísimamente la comunidad en 
oración Se subraya con encarecimiento. Nosotros no hemos ol¬ 
vidado a Yahvé m hemos renegado de su pacto (v 18), no nos 
hemos desviado del camino señalado por Yahvé, cuando él ex¬ 
presó su voluntad (v 19), no hemos extendido nuestras manos a 
dioses ajenos (v 21) Con estas declaraciones el pueblo se purifi¬ 
ca y encarece su propia inocencia En el v 9 se recalcó ya expre¬ 
samente que la vida de culto del pueblo se señalaba por la fideli¬ 
dad y la constancia en la alabanza y la acción de gracias Pues 
bien, ¿cómo debemos entender esas afirmaciones solemnes de 
inocencia 9 ¿se trata de los «comienzos de la piedad fansaica», 
como cree R Kittel 9 No podemos pasar por alto las relaciones 
entre las afirmaciones de inocencia y el juramento de purifica¬ 
ción de los cánticos de oración entonados por quienes han sido 
acusados (cf por ejemplo, Sal 7,4ss) Por eso, queda muy lejos 
toda idea de «justicia propia» (de justificación de sí mismo por 
las propias acciones) El pueblo que vive en el pacto y en las 
estipulaciones del pacto es Está seguro de estar tan libre 

de culpa actual como el que es perseguido, a pesar de ser inocen¬ 
te Por tanto, no puede aceptar que a la situación actual se le 
aplique la relación inmediata de causalidad entre el delito y el 
castigo Por lo demás, los cánticos de lamento del libro de las 
Lamentaciones tienen un tono muy diferente Y, así, el cántico 



de oración del Sal 44 tiende hacia una idea nueva: «Sí, por causa 
tuya nos matan cada día» (v. 23). El sufrimiento cae sobre la 
comunidad, porque la comunidad pertenece a Yahvé. Está expe¬ 
rimentando el martirio: tal es la nueva idea a la que llega el 
salmo, una idea que dista mucho de ser «farisaica». En este lugar 
se han recogido también las experiencias de las lamentaciones de 
los individuos: el pHS tiene que sufrir mucho (Sal 34,20) es nota 
esencial de su existencia el que (sin que se pueda hablar para 
nada de culpa) caigan sobre él hostilidades y tormentos (cf. Sal 
22). Esta interpretación enlaza el carácter singularísimo de la 
elección con el misterio del sufrimiento del justo. Se revela aquí 
una faceta insondable de la existencia de Israel, y carecería por 
completo de objetividad el asociar precipitadamente la singu¬ 
laridad de la elección con una «conciencia de arrogancia fari¬ 
saica» 1 . 

Pormenores relativos a los v. 18-23: es digna de tenerse en 
cuenta, en el v. 18b, la expresión riña 7jny (cf. nríQN en 
Sal 89,34); tiene el siguiente significado: quebrantar mediante 
acciones fraudulentas la relación del pacto con Dios. Drírt Dlprí, 
en el v. 20a, es el lugar donde andan sueltos los chacales, es 
decir, el desierto (Jer 4,29) o un desolado escenario de ruinas (Is 
13,22; 34,13; Lam 5,18). El hecho de que Dios ve hasta las pro¬ 
fundidades más recónditas del corazón humano es, en la historia 
de las tradiciones, una afirmación hímnica que se formula en 
relación íntima con el juramento de purificación (cf. el comenta¬ 
rio de Sal 7,10; 139,23s; 1 Sam 16,7; Jer 17,10). 

Súplicas ardientes y tempestuosas constituyen el final, en 24-27 
los v. 24-27, del cántico de oración de la comunidad. A propósito 
del clamor que pretende despertar mip, cf. el comentario de 
Sal 7,7 (cf. también Sal 35,23; 59,5s; 78,65). La comunidad ora 
a Yahvé pidiendo que intervenga. Pregunta otra vez cuál es la 
causa de que Dios esté oculto (v. 25), y señala la humillación 
propia que solía practicarse en las ceremonias de prosternación 
en la liturgia sagrada de penitencia. A propósito de nm¡7, cf. 

Sal 7,7. 

1 Calvino no lo entiende así en su Comentario de los Salmos. Considera el 
v. 23 como un enunciado que quiere mover a Dios para que intervenga por su 
propia glona. «non tamen frustra nec perperam fideles Deo obncere, indigne se 
eius causa affligi. quo se acnus vindicem opponat, quia aequum est, rationem ab 
ipso haben suae glonae, cui tune insultant ímpu, dum proterve saeviunt contra 
eius cultores» (Calvino, In librum Psalmorum Commentarius, a propósito de Sal 
44,23) 



Finalidad 


Las reflexiones sobre el contenido esencial del Sal 44 se con¬ 
centran, como es comprensible, en torno a la cuestión de si el 
pueblo de Dios, un pueblo oprimido y que sufre, estará alguna 
vez en condiciones de rechazar consecuentemente la idea de su 
propia culpabilidad. Además del juicio (el Sal 44 hablaría el len¬ 
guaje de una «justificación farisaica de sí mismo»), se encuentra 
también —entre otras— la concepción de que la comunidad se 
niega a ver en algún pecado propio la razón de su propio sufri¬ 
miento (H. Gunkel). Por tanto, el Sal 44 debiera contemplarse 
bajo el signo del endurecimiento del corazón. Pero todas estas 
explicaciones se apartan de lo esencial. La comunidad que ora 
en el Sal 44 sabe muy bien que su propia existencia se funda en 
el acto gracioso de salvación divina, cuando Dios les distribuyó 
la tierra (v. 2-4); la comunidad permanece fiel y constante en la 
alabanza y acción de gracias, confiando en Yahvé y estando en 
su presencia (v. 5-9). La comunidad vive sin violar el pacto 
(rvn, v. 18b). Por eso, la hostilidad y el oprobio de los enemi¬ 
gos caen sobre el pueblo de Dios únicamente porque este pueblo 
está íntimamente asociado con Yahvé (v. 23). No se afirma (pero 
desgraciadamente se ha entendido casi siempre mal el v. 23) que 
la comunidad esté siendo asesinada por la observancia obediente 
de los mandamientos divinos. En el texto no aparece más que la 
expresión enigmática "pbp, «por causa tuya». Aquí aparecen ya 
sobre el pueblo de Dios del antiguo testamento los signa crucis 
(cf. Rom 8,36). Israel fue elegido para el sufrimiento. 



Salmo 45 


CANTICO PARA LA BODA DEL REY 
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1 Para el director del coro. Según «lirios» (?). De los hijos de 
Coré. Maskil. Canción de amor. 

2 Mi corazón rebosa por una buena nueva; 

¡quiero cantar ‘mi canción’ 1 2 3 para el rey! 

¡sea mi lengua (como) pluma de ágil escriba! 

3 ‘Eres el más hermoso’ b entre los hombres, 
la gracia se ha derramado en tus labios, 

por eso ‘Yahvé’ c te ha bendecido para siempre. 

4 Ciñe tu espada a la cintura d , oh héroe, 

tu majestad y esplendor 5 ‘adorne tus caderas’ 3 * 6 * ; 

¡sal por la causa de la verdad, de la pobreza ‘y’ f de la justicia! 
¡muestre tu diestra actos temibles! 

6 ‘Aterroricen’ 8 tus afiladas flechas a las naciones, 

‘pierdan el valor’ h los enemigos del rey. 



7 Tu trono, oh divino', (es) eterno y para siempre, 

¡sea el bastón de tu reinado un cetro de arbitraje! 

8 Amas la justicia y aborreces la maldad, 
por eso ‘Yahvé ,J , tu Dios, te ungió, 

con óleo de alegría entre tus compañeros. 

9 Aromas de mirra y áloe ok exhalan todas tus vestiduras. 

Desde palacios de marfil te alegra la ‘música de instrumentos 
de cuerda’ 1 . 

10 ‘Una hija de rey’" 1 3 viene ‘a tu encuentro’", 
como esposa a tu diestra en oro de Ofir. 

11 Escucha, hija, mira e inclina tu oído. 

Olvídate de tu pueblo y de la casa de tu padre. 

12 Y desee él ‘ ,0 tu hermosura, porque él es tu Señor. 

‘Póstrese ante ti’ p 13 ‘la hija de Tiro con presentes. 

Ríndante homenaje los ricos ‘de los pueblos’ 4 5 * * . 

14 Todo su esplendor “ r son ‘corales, engastados’ 8 en oro. 

15 ‘Vestida’ 1 de polícromas vestiduras, la conducen hasta el rey. 
Doncellas la siguen, sus amigas ‘la escoltan’". 

16 ‘Es conducida’ v con alegría y regocijo l ’ w al palacio ” x . 

17 El lugar de tus padres ocúpenlo tus hijos; 

¡ojalá los constituyas príncipes en todo el mundo! 

18 Proclamaré tu nombre de generación en generación, 
por eso, las naciones te ensalzarán eternamente 

2 a níyyn, en el sentido de «canción», «poema», aparece únicamen¬ 
te en este pasaje del antiguo testamento, y en su construcción con sufijo 
debe entenderse probablemente como sustantivo en número singular: 

nypn. 

3 b rP2’£P es probablemente una deformación. Según G, a’, o’, san 
Jerónimo, hay que leer ora ■>??, ora JV£P 12\ 

c En la sección del Salterio revisada elohísticamente, debemos in¬ 
sertar probablemente nin -1 como lectura original. 

4 d El G, o’, T, S trasmiten el sufijo de segunda persona (?p"p). 

5 e En consonancia con la disposición de los versos de todo el salmo, 

las dos primeras palabras del v. 5a deben desligarse de dicho versículo 

y leerse juntamente con el v. 4b. Esta combinación, o la discutible divi¬ 
sión de versículos que aparece en el TM, queda indicada también por la 

errónea ditografía “pim y por el orden diferente de las palabras que 
hallamos en dos manuscritos, san Jerónimo, S mss . En cuanto al segundo 
■p7ni, el G leyó ^Trni. El texto está corrompido. En el texto correspon¬ 
diente según el paralelismo de los miembros, la corrección más obvia es 



"nn, que se propuso a modo de ensayo; habría que efectuar úni¬ 
camente una trasposición de consonantes. La confusión se originó pro¬ 
bablemente por la ditografía. 

f Si prescindimos de una corrección de la palabra niip, entonces la 
cópula 1 debe situarse antes de p"T2í (G, T, san Jerónimo). 

g El TM dice: «Tus flechas (están) afiladas, las naciones caen bajo 6 
ti, hasta dentro del corazón de los enemigos del rey». Será muy difícil 
que, saltándose el paréntesis iba’ 'pnnn EPnp, pueda hablarse de las 
víctimas de las flechas sin que haya un verbo que dé concreción a la 
frase. R. Kittel refiere acertadamente tbü' a la frase del v. 6b, pero 
entonces —claro está— habrá que leer con Gunkel ab bá' «desmaye el 
corazón». En tal caso, lo mejor sería corregir así (con Gunkel) el v. 6a: 

inri) n’nv d'3uu> -psn 

h Cf. lo que se dice en la nota g. 

i TM: «Tu trono, oh divino, (es) eterno y para siempre». Se habla- 7 
ría, por tanto, al rey dándole tratamiento de D'DbN. En el oriente anti¬ 
guo, el culto de los reyes es, desde luego, un fenómeno muy común, 
pero que no tiene paralelos en el antiguo testamento. Si pensamos en 
introducir una enmienda, convendría tener en cuenta la posibilidad de 
que el redactor elohísta leyera equivocadamente Din’ en vez de nVT>, 
que hubiera sido la lectura original, y entonces sustituyera el nombre 
divino por □TibN. La opinión de que en el v. 7 se esté hablando a 
Yahvé, es una sugerencia que obliga a hacer caso omiso de todo el 
contexto. Sobre el problema de crítica textual, cf. C. R. North, ZAW 
50 (1932) 27ss; M. Noth, GesStudzAT, 225. Habría que preguntarse con 
Noth si en el v. 7 no hay quizás una expresión abreviada. Entonces 
habría que entender el versículo de la siguiente manera: «Tu trono es 
(como) el (trono) de Dios, es decir, que subsiste eternamente y para 
siempre». Y, finalmente, habría que pensar en la posibilidad de enten¬ 
der quizás DTibN 1NP3 en el sentido de DVlbN nn en Gén 1,2: «Tu 
trono divino» o «tu trono poderoso». En este sentido entendió el texto 
G. R. Driver. J. A. Emerton defiende la interpretación de Dríver «Thy 
throne is God for ever and ever» en el sentido de: «Thy throne is like 
God’s throne for ever and ever» («Tu trono, como el trono de Dios, es 
para siempre jamás»). Pero, a pesar de todo, convendrá quizás seguir el 
TM (Heb 1,8). 

j Cf. la nota c. 8 

k TM: «Mirra, áloe y casia». Según el metro determinante en to- 9 
dos los demás casos, TTiP'^p debe considerarse una adición posterior. 

«El escriba quiere sustituir probablemente el nibDN, que no se usaba 
ya en su tiempo, por el nib'Jíp, que entonces era más conocido o más 
precioso» (H. Gunkel). Sobre la construcción de la frase, cf. BrSynt 
§ 14ba. 



1 Según Ges-K § 87s, ríD es forma abreviada de Orín. 

10 m TM: «Hijas de reyes están entre tus caras amigas». Ahora bien, 
según el metro, fUXJ pertenece ciertamente al v. 10a. Entonces habría 
que introducir la siguiente corrección: n’apD'na (cf. el v. 14a). Esta 
lectura debe preferirse también por el sentido del contexto. 

n ‘prrnp'a (considerado como singular en G, o’, san Jerónimo, S) 
debe corregirse, según K. Budde, y debemos leer ?]nN7pP. 

12 o Como iPnTia en el v. 14, así también qbnn en el v. 12 es, evi¬ 
dentemente, una adición con fines explicativos, que debe suprimirse por 
razones métricas. 

p TM en 12b-14: «y póstrate ante él; y las hijas de Tiro con presen¬ 
tes; te rinden homenaje los ricos de la nación; todo esplendor es la hija 
del rey en su interior, de brocado de oro (es su vestido)». Por su forma 
y por su sentido, este texto no es admisible. El v. 12b(S pertenece al v. 
13 en la ordenación de los versos (cf. el G). De esta manera tendríamos 
el texto siguiente: 

finjan nSnna ib rnnpiyni 

13 q El G leyó: yiND ni?; sin embargo, teniendo en cuenta el sentido 
del contexto, será preferible leer con el TM: D^aj?. 

14 r qba’nn, en este lugar, es una ampliación del texto con fines 
explicativos y rompe la estructura del verso. 

s En vez de la forma extraña rtDríO, la mayoría de los comentarios 
recientes han preferido, con razón, siguiendo el contexto, la expresión 
Daría. Encajaría bien con ello la palabra Según esto, se suge¬ 

riría la siguiente corrección del texto corrompido: 

arit nuniyn Drírís rniaa-pD 

t nUríaP se refiere ciertamente a niríplP y debe adjuntarse en el v. 
15 con corrección: nuríab (G, o’, san Jerónimo). 

15 u TM: «doncellas amigas de ella serán traídas a ti». Por asimila¬ 
ción a iTHnN, tendremos que leer probablemente nP DINUD (dos ma¬ 
nuscritos, cf. el S). 

16 v TM: «son traídas». Pero es evidente, por el sentido del con¬ 
texto, que se trata de la presentación de la reina. Por eso, habrá que 
leer probablemente: fríPain. 

w nj>Nan, que seguramente es una adición, deberá suprimirse por 
razones métricas. 

x "]Pn, que también es una adición, deberá suprimirse por razones 
métricas. 

18 y El verso está sobrecargado. Habrá que suprimir, por razón de la 
métrica, Urí (o p"Py). 



Forma 


La condición en que se halla el texto suscita muchos proble¬ 
mas a la hora de reconstruir el hipotético texto original. A veces, 
sólo las conjeturas permiten avanzar un poco. Una traducción 
literal que se ciña sin vacilar al TM tiene pocas probabilidades 
de ofrecer una comprensión inteligente del texto. El metro pue¬ 
de ser una clave importante para la secuencia de los versos. El 
hecho de que el Sal 45 (con excepción del v. 4b) muestre casi 
siempre un metro de cadencia cuaternaria, es muy orientador 
para la crítica textual. Además, todo el salmo (con excepción de 
la doble cadencia de ritmo cuaternario que aparece en los v. 
17.18) puede dividirse en estructuras de versificación de tres 
miembros (cf. H. Gunkel), de forma que la estructura de versifi¬ 
cación 4 + 4 + 4 pudiera ser la determinante de la forma. Para 
el estudio de crítica textual del Sal 45 y sobre el lugar destacado 
que ocupa la estructura de tres estiquios, cf. J. Schildenberger 
(BZ NF 3 [1959] 31ss). 

El salmo pertenece al grupo temático de formas de los salmos 
del rey. Cf. Introducción § 6, 3. El nombre hebreo que se aplica 
a este grupo de formas, lo tenemos en el v. 2: 'qbrab («mi 
canción para el rey»). El cántico de alabanza en honor del rey 
brota de un corazón movido por una gran alegría (v. 2a). Podría¬ 
mos hablar incluso de la inspiración de un profeta cultual (S. 
Mowinckel, PsStud III, 101; cosa que J. Jeremías pone en duda: 
Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der spaten Kónigszeit 
Israels, WMANT 35 [1970] 110). En el antiguo testamento no 
hay paralelo con el Sal 45 —ni siquiera un paralelo aproxima¬ 
do—. Se interpela al rey; se le honra y alaba. Este cántico de 
alabanza es interrumpido sólo de vez en cuando por descripcio¬ 
nes de la situación (cf. lo que se dice bajo el epígrafe «Marco»), 
como ocurre de hecho en los v. 9s.l6. En el v. 11 se dirige la 
palabra a una «hija de rey». En los v. 6.17 se expresan los mejo¬ 
res deseos para el soberano. Todo el salmo real corresponde al 
tono y al tenor del «estilo cortesano» del oriente antiguo (H. 
Gressmann), que se entrega a ampulosas frases de glorificación 
del soberano, y aplica al príncipe epítetos y predicados divinos 
(cf. el v. 7). A propósito del género de salmo, cf. H. Gunkel-J. 
Begrich, EinlPs § 5. 


Marco 

No es difícil descubrir en el salmo mismo la ocasión en que, 
con vigor profético, se entonaba el «cántico del rey»: el Sal 45 es 



un cántico para las bodas del rey. Esta observación ha suscitado 
en época reciente muchos problemas. ¿Cómo debe interpretarse 
la boda del rey? ¿se trata de una celebración sagrada que, desli¬ 
gada de todo matrimonio real, se cuenta entre las celebraciones 
sagradas y rituales del culto anual de la realeza (cf. A. Bentzen, 
Messias - Moses redivivus - Menschensohn, 27; G. Widengren, 
Sakrales Kónigtum im Alten Testament und im Judentum, 78)? 
¿o habrá que pensar en un acontecimiento histórico? 

La leyenda de Krt en los textos de Ras Shamra (la antigua 
Ugarit) hizo nacer la sospecha de que la boda del rey era un acto 
sagrado de la celebración anual de la fiesta mítica y cultual de la 
entronización (J. Pedersen, Die Krt -Legende, Berytus VI/2 
[1941]; I. Engnell, Studies in Divine Kingship in the Ancient Near 
East [1943]). 

Por otro lado, se cree —no obstante— que hay pistas para 
una interpretación histórica del salmo. Se pensó en una boda de 
Salomón o de Jorán (2 Re 8,16). Se tuvieron en cuenta incluso 
algunos acontecimientos de la corte del reino septentrional (H. 
Gunkel). F. Hitzig relacionaba el Sal 45 con la boda del rey 
Ajab con Jezabel, princesa de Tiro; H. Ewald señalaba hacia 
Jeroboán II. En tiempos más recientes, H. Schmidt sugirió que 
él estaba en condiciones de presentar tres argumentos en favor 
de la hipótesis propuesta por F. Hitzig: 1. en relación con la 
tirria («hija de Tiro»), mencionada en el v. 12, se piensa inme¬ 
diatamente en Jezabel; 2. según 1 Re 22,39; Am 3,15, y los re¬ 
sultados de las excavaciones, había en Samaria palacios de marfil 
()Ui > bD > D, v. 9); 3. mnN, en el v. 8, pudiera ser una alusión al 
nombre de Ajab. 

A propósito de todos estos intentos de interpretación, debe¬ 
mos afirmar lo siguiente: 1. La hipótesis de una ceremonia sacra 
del culto mítico del rey queda muy lejos del sentido del Sal 45; 
todas las expresiones nos hacen pensar en un acontecimiento es¬ 
pecial y concreto: en la celebración de una boda. 2. La interpre¬ 
tación histórica asigna demasiado precipitadamente el salmo a 
un determinado suceso. Pues habría que preguntarse si el salmo, 
con sus expresiones de perfección formuladas proféticamente, no 
sobrepasa quizás cualquier retrato histórico de un rey. Habría 
que tener en cuenta, además, que cánticos como Sal 45 se trasmi¬ 
tían como formularios. De todos modos, es sorprendente que 
—a pesar de tener en cuenta todas esas circunstancias— se men¬ 
cione una Pero ¿quién podría determinar a cuál de las 

«hijas de Tiro», mencionadas en el antiguo testamento, se hace 
referencia aquí? Es muy probable que más de un rey de Israel o 



de Judá se casara con una urna. ¡Era algo tan obvio! Pero que 
los «palacios de marfil» se refieran a edificios que había en Sama¬ 
ría, eso no está demostrado, ni mucho menos. Habrá que contar 
con que también en Jerusalén había salones decorados con mar¬ 
fil. En todo caso, el trono de Salomón, por ejemplo, era de mar¬ 
fil (1 Re 10,18). Las afirmaciones que se hacen en los v. 3b.7a y 
la sucesión hereditaria que se presupone en el v. 17, si se consi¬ 
deran juntamente con la profecía de Natán (2 Sam 7), hablarían 
en favor del reino de Judá (cf. A. Alt, Das Kónigtum in den 
Reichen Israel und luda, en KlSchr II, 116-134). 


Comentario 


A propósito de niríríb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 1 
Dríuny'by, cf. Introducción § 4, n.° 21. Acerca de mp'mb, cf. 
el comentario de Sal 42,1. Sobre b'Piyn, cf. Introducción § 4, 
n.° 5. 

El cantor del salmo real comienza su cántico refiriéndose a 2 
su inspiración. Evidentemente, teniendo en cuenta la manera de 
pensar del poeta, se trata de un profeta cultual (cf. Sal 2; S. 
Mowinckel, PsStud III). 31V 737 no se entiende sólo en sentido 
estético; la palabra del profeta cultual es «mensaje de salvación» 

(cf. Is 52,7). Su composición (¡7U>pa) se refiere al rey y sirve 
para la exaltación y glorificación del mismo. Cuando en el v. 2b 
se compara la lengua con la pluma del escriba que graba las 
letras en tablillas de madera o en fragmentos de arcilla o en 
papiro o en cuero, habrá que suponer que era corriente consig¬ 
nar por escrito los cánticos de alabanza dirigidos al rey. A propó¬ 
sito de 7>nn, cf. Is 16,5; Prov 22,29; Esd 7,6. Probablemente se 
trata de un extranjerismo procedente de Egipto. 

Se celebra al rey, a quien se considera el más hermoso entre 3 
los hombres. Se hace referencia a su radiante presencia, a su 
porte extraordinariamente majestuoso (Sal 50,2). Encontramos 
tales alabanzas en numerosos testimonios del antiguo oriente, en 
que se glorifica a monarcas (cf. K. Grzegorzewski, Elemente vor- 
derorientalischen Hofstils auf kanaandischem Boden [tesis Kó- 
nigsberg 1937] 34ss). Leemos también en el Petersburg Papyrus 
n.° 1116 B recto que el rey de Egipto es nfr-rhw = «el más her¬ 
moso de los hombres» (?). Cf. L. Dürr, Ursprung und Ausbau 



der israelitisch-jüdischen Heilandserwartung [1925] 7. debe 
entenderse, pues, como un perfecto profético (Ges-K § 106n). 
El profeta —en visión— contempla la incomparable perfección 
del rey. Añade actitudes futuras a la descripción de su aparien¬ 
cia. Sus palabras están llenas de encanto («la gracia se ha derra¬ 
mado en sus labios»; cf. Ecl 10,12). 

Conviene fijarse en el uso que se hace de p'by tanto en el v. 
3b como en el v. 8. De una imagen de perfección, descrita por el 
perfecto profético, se deduce una conclusión. ¿Qué significa esa 
conclusión? ¿tiene en su mente el cantor una imagen arquetípica 
visionaria, a la que se aplica la eterna bendición de Yahvé? En 
tal caso, la profecía de Natán (2 Sam 7), mezclada con imágenes 
idealizadas del culto del rey, tal como eran corrientes en el cerca¬ 
no oriente antiguo, constituiría el trasfondo del Sal 45. A propó¬ 
sito de 313 en el sentido de «reconocer en su debida forma a 
alguien en el poder que ostenta y en su condición de majestad», 
cf. F. Horst, Segen und Segenshandlungen in der Bibel: EvTh 7 
(1947) 31. Sobre la «bendición» del rey, cf. el comentario del 
Sal 21. 

En los v. 4-6 se describe al rey como brillante guerrero. La 
visión y el anhelo presentan la imagen del victorioso luchador 
que, por sí solo, sin ejército, hace frente a los enemigos. Con 
la espada ceñida al costado, avanza lleno de esplendor y majes¬ 
tad (cf. Sal 21,6). El soberano está deseoso de luchar por la 
- rmp - nm («la justicia, la pobreza y la verdad»). El rey 
aparece aquí como el auxiliador de todos los que han sido despo¬ 
seídos de sus derechos y como el protector de una conducta fiel 
a la comunidad (cf. Is ll,2ss; Sal 72,4). A la «mano derecha» del 
soberano se le dirige la palabra en el v. 5b, y se la interpela 
como un poder independiente que debe inducir al rey a no arre¬ 
drarse ante lo «temible» (DINTli). En la lucha con los enemigos 
(v. 6) deben aterrorizarse las naciones y deben desmayar ante 
los disparos que efectúa el majestuoso guerrero. El cantor con¬ 
templa aquí al soberano en medio del tumulto de la batalla (cf. 
Sal 2,9; 21,9s.l3). Todos los adversarios perderán el ánimo, 
cuando él haga su aparición. 


Si partimos del supuesto de que la traducción: «Tu trono, oh divino, 
(es) eterno y para siempre» (v. 7) es la traducción correcta, entonces 
¿cómo habrá que explicar el hecho de que a un rey humano se le dirija 
la palabra llamándole DTlbN? La divinización del rey, en el cercano 
oriente antiguo, se halla atestiguada en los más diversos documentos. 



Cf. Chr. Jeremías, Die Vergóttlichung der babylonisch-assyrischen Kóni- 
ge, AO XIX, 3-4 (1919); B. Meissner, Babylonien und Assyrien I (1920) 
46ss; H. Jacobson, Die dogmatische Stellung des Kónigs in der Theologie 
der alten Aegypter (1955); H. Gressmann, Der Messias (1929) 42ss. Hay 
que investigar atentamente, caso por caso, los antecedentes históricos y 
mitológicos de estas apoteosis de un rey humano; cf. H. Frankfort, 
Kingship and the Gods (1948); C. J. Gadd, Ideas of Divine Rule in the 
Ancient East (1948). En Israel —y, en cuanto nosotros sabemos, particu¬ 
larmente en Jerusalén— las tradiciones del oriente antiguo acerca de la 
divinidad del soberano o de su semejanza con la deidad se reflejaron de 
dos maneras: 1. en los salmos del rey se recoge una modificada «decla¬ 
ración de adopción», según la cual el rey entronizado recibe el título de 
«hijo de Dios» (cf. el comentario de Sal 2,7); 2. algunos enunciados del 
antiguo testamento sitúan al rey terreno muy cerca de Yahvé: David es 
D’nbNn qNbaa («como el ángel de Dios», 2 Sam 14,17.20; Zac 12,8), o 
incluso D’nbNS («como Dios», Zac 12,8). Pero en ninguna parte se ates¬ 
tigua que al rey se le llame, sin reserva alguna, DTlbN (Dios), a no ser 
en Sal 45,7. (A lo sumo, podríamos hacer referencia también a Is 9,7). 

Por consiguiente, habría que suponer que la divinización del rey terre¬ 
no, propia del cercano oriente antiguo, que se halla también muy atesti¬ 
guada en Canaán mediante los textos de Amarna, se impuso de manera 
excepcional en el Sal 45, en contradicción con la fe del antiguo testa¬ 
mento. Esto pudiera ser posible en este salmo excepcional, en el que se 
interpela al soberano y se le glorifica. Pero tal idea habría que suponerla 
con gran prudencia y reserva, porque lo que no cabe duda es que del 
Sal 45 no se puede deducir la base para una extensa ideología acerca de 
la divinidad del monarca. Para ello, la base sería demasiado estrecha. 

«El hecho de que en el antiguo testamento tenemos con toda probabili¬ 
dad cambios y transformaciones de concepciones de una ideología del 
dios-rey en orden a la monarquía jerosolimitana, ese hecho, digo, apoya 
más bien la hipótesis de que tal ideología no fue aceptada en Israel, ni 
pudo ser aceptada a causa de los presupuestos de fe veterotestamenta- 
ria» (M. Noth, Dios, rey, pueblo en el AT, en Id., Estudios sobre el AT, 
[Salamanca 1985] 192). 

Por lo demás, en Heb 1,8 se recoge la invocación Oeóg del salmo 
45,7 y tal invocación es aplicada a Cristo. 

Sobre el concepto de la realeza en Israel a la luz de la ideología del 
oriente antiguo acerca del rey, cf. K. H. Bernhardt, Das Problem der 
altorientalischen Kónigsideologie im Alten Testament (1961); J. A. Sog- 
gin, Das Kónigtum in Israel (1967); J. Gray, Sacral Kingship in Ugarit: 
Ugaritica 6 (1964) 289-302; W. H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube 
in seiner Geschichte ( 2 1975). 

En la profecía de Natán (2 Sam 7,16), en el antiguo testa- 7- 
mentó, se expresa fundacionalmente la permanencia eterna de 
la dinastía de David. A este hecho pudiera aludir el salmista en 
el v. 7a. Xi'yy (cf. también Sal 110,2) es un símbolo (originaria- 



mente mágico) que el soberano mantiene en sus manos, tuba 
designa el poder de arbitraje de quien posee el cetro. En el v. 8, 
en la forma de promesa profética observada ya en el v. 3a, se 
atribuye al soberano amor al ¡?*r2 («a la justicia»). Podríamos 
explicar que los verbos fijados como perfectos proféticos poseen 
carácter contemporizador, prometedor y de cumplimiento. En 
cuanto a la frase introducida por p'by, cf. el comentario del v. 
3. La unción es una concesión de poder, como la bendición men¬ 
cionada en el v. 3. Se unge a los reyes de Israel (1 Sam 10,1; 
15,17; 2 Sam 12,7). Es curioso, pero esta costumbre de ungir a 
los reyes se conoce únicamente en la Siria-Palestina preisraelita 
y entre los hititas. Y, en cambio, es desconocida en Mesopotamia 
y en Egipto (cf. M. Noth, Amt und Berufung im Alten Testament : 
Bonner Akademische Reden 19 [1958] 15; J. A. Knudtzon, Die 
El-Amarna-Tafeln [1915] núm. 51, 4ss; A. Goetze, Kulturge- 
schichte des alten Orients III/l [1933] 84 nota 2). La unción de 
una persona con óleo se realiza en un acto de fiesta; es expresión 
de alegría (Is 61,3; G. Dalman, AuS VI, 143). Así como la reina 
va acompañada por sus compañeras y amigas (v. 15), así los com¬ 
pañeros del rey forman una guardia de honor que le acompaña 
en la festividad de la unción. El óleo se mezcla con preciosas 
esencias, de forma que todas las vestiduras del ungido exhalan 
perfumes de mirra y áloe (v. 9; Sal 133,2). El salmista describe 
el esplendor de aquella majestad real que exhala gozo y suaves 
perfumes. Escucha el tañido de los instrumentos de cuerda, que 
suenan en los palacios de marfil —en los salones decorados con 
tallas de marfil (sobre las cuestiones arqueológicas, cf. G. E. 
Wright, Arqueología bíblica [1975] 127-137). En presencia del 
monarca, los músicos tañían sus instrumentos de cuerda. 

Echando ahora una mirada retrospectiva a los v. 2-9, podría¬ 
mos preguntarnos cuál es la significación, por ejemplo, del realce 
que se concede a la unción. ¿Se evoca aquí retrospectivamente 
la entronización del soberano como acontecimiento transcurrido 
hace ya mucho tiempo? ¿o se repite cultualmente toda la cere¬ 
monia de la investidura? (cf. el comentario del Sal 132). La boda 
del monarca (v. 10-18) ¿quedaba asumida en el acto de celebra¬ 
ción cultual de la monarquía jerosolimitana (en conexión con el 
dato arquetípico que figura en 2 Sam 7)? En lo que respecta a 
los v. 2-9 se suscitan preguntas parecidas a las que se suscitaron 
con ocasión del Sal 2 (cf. «Marco»). Es muy posible que la boda 
del rey fuese precedida por una repetición festiva de la investidu¬ 
ra del heredero de David en la «fiesta real de Sión». En todo 
caso, los enunciados nos hacen pensar más bien en un acto de 
culto que en reminiscencias abstractas. 



En el v. 10 comienza la descripción de la ceremonia de boda. 10-16 
La esposa del rey es una tPabn na. Ocupa el lugar de honor a 
la derecha del rey; su ornato es oro de Ofir. Inmediatamente, el 
cantor se vuelve a la reina con una palabra de exhortación (v. 

11). Con su matrimonio, ella abandona a su pueblo y a la casa 
de su padre y se convierte en miembro de una nueva comunidad. 

En esta situación es muy oportuna la exhortación: «¡Olvídate de 
tu pueblo y de la casa de tu padre!». El rey es ahora ' 07 N, señor, 
de aquella hija de un rey extranjero. Mediante el acto de proster- 
nación obediente (ninniPn) se da expresión sensible a esta inte¬ 
gración y sumisión. Con dones de homenaje (nmn) la se 

presenta ante su esposo, al mismo tiempo que los emisarios de 
las naciones presentan sus dones (cf. Sal 72,10s). En los v. 14-16 
se describe con detalle el espléndido cortejo de la hija del rey 
extranjero: corales engastados en oro y polícromos vestidos: he 
ahí su ornato. Va acompañada de doncellas que la sirven y de 
amigas. Cuando en el v. 16 se nos dice que la reina es conducida 
al interior de palacio, vemos claramente que toda la ceremonia 
de la fiesta se desarrolla en los atrios de palacio. Por eso, las 
palabras )\y •'ba’nqn («desde palacios de marfil» en el v. 9b) no 
deben corregirse (como muchos exegetas quieren) para que di¬ 
gan ’baqn («de instrumentos de marfil»). 

En el v. 17 se expresa un deseo para el rey. ¡Ojalá que la 17 
dinastía quede asegurada mediante la descendencia y la ininte¬ 
rrumpida sucesión al trono! Aquí se presupone una dinastía esta¬ 
ble, como la que se da en Jerusalén. En el fondo de todo se 
halla, seguramente, la idea de un gran imperio, cuando el cantor 
desea que los hijos del rey sean constituidos n'HÍy, es decir, prín¬ 
cipes o altos dignatarios en toda la extensión del mundo (cf. el 
comentario del Sal 2). ¿O yiNrrbaa se referirá quizás únicamen¬ 
te a las posesiones territoriales del reino, gobernadas por herede¬ 
ros de la familia real? En este caso, ¿se pensaría tal vez en cir¬ 
cunstancias de gobierno como las introducidas por Roboán en 
Judá, según 2 Crón 11,23? 

El salmo finaliza con el deseo de que el cántico de alabanza 
se escuche en todas partes, más allá de las fronteras del tiempo 
y del espacio. 


Finalidad 

El Sal 45 es un cántico para la boda del rey. Surge inmediata¬ 
mente la cuestión acerca de la razón y los motivos que hicieron 



que tal salmo quedase incorporado al canon. Indudablemente, a 
este salmo no podemos etiquetarlo como «profano», porque to¬ 
dos sus enunciados se refieren al culto jerosolimitano del rey. La 
boda del soberano está relacionada estrechamente con la vida de 
culto del «santuario real». Pero, entonces, ¿qué significación tie¬ 
ne este salmo? ¿qué interpretación se le dio, a la hora de ser 
recogido en el canon del Salterio? La monarquía, desde luego, 
había dejado de existir. Aun en el caso de que, en aquellos mo¬ 
mentos, se atribuyera posiblemente un sentido mesiánico a aque¬ 
llos salmos en los que el rey era, él solo, el centro de la atención, 
¿cómo se podía dar un sentido «espiritual» al acontecimiento de 
la boda? En este punto intervienen las alegorías, que en el ju¬ 
daismo interpretan a la esposa como la comunidad de Dios. Es¬ 
tas orientaciones interpretativas pasaron también a la exégesis 
hecha por la Iglesia. Pero difícilmente son correctas. 

Si, en nuestras investigaciones para hallar la esencia misma 
de los enunciados del salmo, comenzamos por las alabanzas que 
se tributan al rey, entonces habrá que destacar que los atributos 
de perfección van más allá de la realidad empírica y señalan ha¬ 
cia una figura «ideal» (H. Gunkel) o hacia una imagen arquetípi- 
ca concebida visionariamente. «Los salmos del rey muestran el 
reino y el ministerio del ungido con arreglo a su doxa divina 
—todavía oculta—: esa «doxa» que existe ya para ellos y que 
puede manifestarse en cualquier instante» (G. von Rad, ZAW 
58 [1940-1941] 219s). En el Sal 45, toda esta gloria de belleza 
esplendorosa y flagrante, acompañada de alegres tañidos de 
instrumentos de cuerda, y de imponente poderío militar, se des¬ 
cribe con todo el colorido imaginable del oriente antiguo y se 
proyecta sobre la existencia del soberano (sobre el problema 
teológico, cf. el comentario del Sal 2, bajo el epígrafe «Finali¬ 
dad»), Este monarca representa la presencia soberana de Dios 
en la tierra. En este sentido, la Carta a los hebreos (Heb 1,8) 
recoge la afirmación de Sal 45,7s en el gran himno a Cristo: 
Jesús es Dios; en él aparece, «en estos últimos días», «el res¬ 
plandor de la gloria» del Padre «y la imagen perfecta de su ser» 
(Heb l,lss). 

Si escuchamos ahora los tañidos de boda del Sal 45, nos sor¬ 
prenderá lo intensamente que suena el tema musical del homena¬ 
je que se tributa al rey. La incorporación, la poderosa integra¬ 
ción y subordinación de la esplendorosa magnificencia de las na¬ 
ciones extranjeras queda ilustrada mediante la entrada solemne 
en palacio de la hija del rey de Tiro. Esto es lo que se acentúa 
principalmente en la segunda parte del salmo. El tema que resal- 



ta tanto, por ejemplo, en Is 60,3ss, es también un tema dominan¬ 
te en el Sal 45,12ss. 

No obstante, el esplendor que irradia sobre el Sal 45, procede 
de la belleza —contemplada proféticamente— del reino eterno 
(2 Sam 7,16) que ha hecho que se desvanezcan ya todas las hue¬ 
llas de ocultamiento, caducidad y desfiguración (cf. Is 53,2) y 
que trae ya consigo únicamente gozo y festejo, música de instru¬ 
mentos de cuerda y felicidad perfecta. 



Salmo 46 


CASTILLO FUERTE ES Y AH VE 


Bibliografía: A. F. Puuko, Zur Exegese vori Psalm 46: Studia Theologi- 
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1 Para el director del coro. De los hijos de Coré. Según ’alámot. 
Cántico. 

2 ‘Yahvé’ a es nuestro refugio y protección, 

un auxilio bien probado en las tribulaciones. 

3 Por eso, no tememos, aunque la tierra ‘se estremezca’ b 
y los montes se desplomen en el mar. 

4 Aunque sus aguas bramen y se agiten, 
aunque los montes tiemblen ante su arrogancia: 

‘Yahvé Sebaot está con nosotros, 

nuestra fortaleza es el Dios de Jacob’ 0 . Sela. 

5 Los brazos del río alegran la ciudad de Dios; 
el Altísimo ha ‘santificado su morada’ d . 

6 ‘Yahvé’ 0 está en medio de ella, por eso no es sacudida, 
‘Yahvé’ f la auxilia al despuntar la aurora. 



7 Braman las naciones, los reinos son sacudidos 8 . 

Retumba el trueno, y la tierra se derrite. 

8 Yahvé Sebaot está con nosotros, 
nuestra fortaleza es el Dios de Jacob. Sela. 

9 Venid y contemplad las obras de Yahvé, 
el estupor se difunde por la tierra. 

10 El controla las guerras hasta los confines del mundo, 
quiebra los arcos y hace añicos h las lanzas, 

quema los carros' en el fuego. 

11 Deteneos y sabed que yo soy ‘Yahvé’ J , 
exaltado entre las naciones, exaltado en la tierra. 

12 Yahvé Sebaot está con nosotros, 
nuestra fortaleza es el Dios de Jacob. Sela. 

2 a En la parte del Salterio revisada elohísticamente, hay que inser¬ 
tar mil' como lectura original. 

3 b T>nn tiene el significado de «intercambiar», y no puede conser¬ 
varse absolutamente en este pasaje con otra significación de la palabra. 
El G: év tü) Tao«ooeaif«i. Lo mejor será leer Jltaro (Sal 75,4). Otras 
sugerencias: nnna, unona, o mnna. 

4 c nbD, al final del v. 4, así como la estructuración del salmo en 
tres estrofas uniformes sugiere que insertemos también en el v. 4 el 
estribillo que aparece en los v. 8.12. 

5 d TM: «la santa entre las moradas del Altísimo». Ahora bien, 
según Sal 43,3; 84,2; 132,5, el plural de ptún tendría que ser nuauna. 
El G dice: ijyíaaev tó axrjvcüga aúioñ ó út|)iaTog («el Altísimo santificó 
su tabernáculo»). El texto hebreo correspondiente sería: ípiyn pip 
liVzy. 

6 e Cf. lo que se dice en la nota a. 
f Cf. lo que se dice en la nota a. 

7 g Quizás sea preferible leer aquí 15ri; pero podremos seguir ate¬ 
niéndonos al TM. 

10 h Probablemente será preferible leer yat¡?\ 
i El G dice: OvpEoúg (mbitp). 

11 j Cf. lo que se dice en la nota a. 

Forma 


Mediante el estribillo dominante en los v. 8.12, que debe in¬ 
sertarse también después del v. 4 (cf. supra), el salmo queda 



dividido en tres partes (estrofas): v. 2-4.5-8.9-12. En cuanto a la 
métrica, los versos largos y ponderosos dan expresión a la majes¬ 
tuosidad y excelsitud del cántico. El metro, concretamente, es el 
siguiente: 4 + 4 en los v. 2.7.11; 4 + 3 en los v. 3.5.9; 3 + 4 en 
el estribillo (v. 4.8.12) y en el v. 6, y 3 + 3 en el v. 4. En el v. 
10 encontramos un verso de tres miembros (4 + 4 + 3). 

Se han realizado diversos intentos para explicar la forma pe¬ 
culiar y el género del Sal 46. Incluso H. Gunkel es responsable 
de que se haya originado mucha confusión en tomo al salmo que 
estamos estudiando. Consideró el cántico como muy cercano a 
los himnos, señaló su «forma profética de hablar», y al acentuar 
el tema central «Sión», afirmó que se trata de un «cántico escato- 
lógico de Sión». Una idea emerge muy instructivamente de toda 
esa confusión: el Sal 46 debe asignarse al grupo de formas de los 
cánticos de Sión. Cf. supra, Introducción § 6, 4; cf. H. Gunkel-J. 
Begrich, EinlPs § 8, II. 


El género de los «cánticos de Sión» fue investigado detalladamente 
por Jórg Jeremías (Probleme biblischer Theologie, 189s). Los salmos 
que pertenecen a este grupo, los Sal 46; 48; 76 (y 87), no sólo tienen 
una estructura muy análoga, sino que además muestran las mismas cons¬ 
trucciones sintácticas en sus enunciados principales: 

1. Con mucha acentuación y casi como epígrafes aparecen siempre 
al comienzo enunciados fijos, de carácter confesional, casi siempre en 
forma de oraciones de predicado nominal, que describen a Dios como 
morador y protector de Sión, o que describen a Sión como un alcázar 
espléndidamente pertrechado y fortificado por Dios. 

2. Estos enunciados fijos se hallan fundamentados objetivamente 
por oraciones de predicado verbal en tiempo perfecto: Yahvé es el 
Señor y el protector de Sión, porque él rechazó los ataques de las na¬ 
ciones. 

3. Al final, se mencionan en cada caso consecuencias particulares 
para los oyentes, y se hace en forma de imperativos, que en los Sal 48 
y 76 van precedidos por formas «yusivas», que invitan a los oyentes a 
reconocer a Yahvé (Sal 46,9a.11), a participar en procesiones festivas 
(Sal 48,12ss), o a realizar una todá y a dar cumplimiento a votos (Sal 
76,lis). (Los apartados 1-3 han sido tomados literalmente de J. Jere- 
mias, 190). 

Pero no sólo por lo que respecta a la forma —con grado variable de 
conformidad en los miembros del medio— sino también por lo que res¬ 
pecta al contenido, los cánticos de Sión están asociados por los mismos 
temas e imágenes. 



No podemos desatender los rasgos de confesión de fe y de 
confianza que aparecen en el Sal 46. Son motivo para que se 
interprete el salmo como «cántico en que la nación expresa su 
confianza» (L. Krinetzki). Sin embargo, sería apropiado insistir 
en la explicación de que el Sal 46 es un cántico de Sión. Para 
ello, J. Jeremías nos proporcionó las bases necesarias. 

No sabemos cómo los «métodos de la nueva ciencia poética», 
descubiertos y propugnados por M. Weiss, son capaces de ofre¬ 
cer un método de interpretación que se ajuste al salmo. Las ne¬ 
gaciones: «Ni escatológico ni cultual ni histórico» no contribuyen 
nada a la interpretación del salmo, como tampoco las descripcio¬ 
nes positivas del «carácter unitario» del salmo y la «fijación del 
ser en palabras» (worthafte Setzung des Seins). 


Marco 

¿Dónde, en qué ocasión y cuándo se cantó el Sal 46? Antes 
de buscar respuesta a estas preguntas, debemos fijarnos en el 
hecho de que una comunidad cantó este cántico. El tema y el 
lugar del cántico es la ciudad de Dios, indudablemente, Jerusa- 
lén. Pero ¿en qué ocasión se entonó un salmo así, que irradia 
certidumbre y confianza? Aunque en tiempos pasados se pensó 
en una determinada situación histórica (por ejemplo, en el ata¬ 
que de Senaquerib en el año 701 a.C. o en la amenaza de Jerusa- 
lén por los ejércitos de Alejandro Magno, o en acontecimientos 
de la época de los macabeos), en nuestros días es mayor la ten¬ 
dencia a concentrarse más y más en la cuestión acerca de la situa¬ 
ción cultual del Sal 46. La comprensión profético-escatológica 
de H. Gunkel se orientó ya definidamente hacia esta perspectiva 
cultual de interpretación, pero la enfoca en un sentido marcada¬ 
mente histórico, por cuanto se buscan los elementos de una «es- 
catología» dados en la profecía del antiguo testamento y que aho¬ 
ra se recogen en el culto. Frente a esto, S. Mowinckel y H. 
Schmidt sostienen la opinión de que las «ideas y concepciones» 
del Sal 46 son tradiciones enraizadas específicamente en el culto, 
de las cuales los profetas tomaron sus enunciados y sus visiones. 
El Sal 46 se coordina con la controvertida «fiesta de la entroniza¬ 
ción de Yahvé» (sobre esta fiesta cf. Introducción § 10, 1). Así, 
por ejemplo, H. Schmidt declara que, en la explicación cultual 
del Sal 46, debemos presuponer que «la entrada de Yahvé en su 
morada y con ello la renovación anual de su soberanía como rey 



se celebraban con gran exultación y gozo» (H. Schmidt, Die 
Thronfahrt Jahves am Fest der Jahreswende im alíen Israel [1927] 
24). Esta explicación está en lo cierto al sugerir que el Sal 46 
contiene tradiciones que se hallan íntimamente asociadas con un 
culto que (como tendremos oportunidad de mostrar) señala re¬ 
trospectivamente, con gran probabilidad, hacia una época preis¬ 
raelita (H. Schmidt, Jahwe und die Kulttraditionen von Jerusa- 
lem: ZAW 68 [1955] 168ss). Ahora bien, la «fiesta de la entroni¬ 
zación de Yahvé» es tema controvertido y muy problemático. 

En su tesis titulada Die Bedeutung der Erwahlungstraditionen 
Israels für die Eschatologie der alttestamentlichen Propheten, E. 
Rohland desarrolla una nueva visión de la situación cultual del 
Sal 46. Comienza efectuando un nuevo análisis del género y de¬ 
tecta en el «cántico de confianza del pueblo», concretamente en 
el v. 11, un «oráculo que revela que el pueblo ha sido escucha¬ 
do». De estas observaciones Rohland saca la conclusión de que 
el Sal 46 tiene su «Sitz im Leben» en una solemnidad en que la 
comunidad nacional expresaba una lamentación por algo que ha¬ 
bía terminado en salvación y que conducía a entonar un «cántico 
de confianza del pueblo». ¿Estará en lo cierto esta explicación? 
Desde luego, podemos considerar el v. 11 como un «oráculo de 
salvación y una confirmación de que la oración ha sido escucha¬ 
da» (cf. J. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel: ZAW 53 [1934] 
81-92). La situación cultual que se sugiere es también muy digna 
de ser tenida en cuenta. Y, sin embargo, tendremos que pregun¬ 
tarnos si S. Mowinckel y H. Schmidt no se hallaban quizás en el 
buen camino. Las tradiciones de Sión, tan claramente esbozadas, 
sugieren que hemos de pensar en una fiesta de Sión (celebrada 
todos los años) que en un punto culminante expresaba antiguas 
tradiciones cultuales, de carácter preisraelítico (cf. el comentario 
del Sal 132). Después de subir el arca hasta Sión en una proce¬ 
sión que se remontaba a los tiempos de David, tenía lugar en el 
santuario una gran prosternación ante el «Rey Yahvé» (cf. Sal 
95,6; 99,5; 100,4 y cf. Introducción § 10, 1). Con esta ocasión 
salen a relucir antiquísimas tradiciones cultuales de Jerusalén y 
hacen que la ciudad de Dios aparezca con su Dios-Rey en medio 
del esplendor de una glorificación universal. Las imágenes proce¬ 
den, en su mayoría, del ámbito preisraelita, de la antigua cultura 
cananea. En asociación íntima con la prosternación ante el Rey 
Yahvé, el Sal 46 puede entenderse como algo que consta de: la 
glorificación de Sión, el oráculo de salvación (v. 11) y las expresio¬ 
nes de confianza. El Sal 46 forma parte del culto divino anterior 
al destierro, y es probablemente muy antiguo. 



Comentario 


1 Sobre nsttnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre mp*>jab, 
cf. el comentario de Sal 42,1. Sobre mnbybl), cf. Introducción 
§ 4, n.° 24. 

2-4 Si en nuestro análisis de la forma, efectuado anteriormente, 
hicimos referencia al hecho de que el objeto y tema central del 
Sal 46 es la ciudad de Dios, Sión, tenemos que corregir ahora 
inmediatamente tal afirmación, por ser una afirmación que se 
refiere únicamente a la forma. No es Jerusalén el «refugio y pro¬ 
tección» en las calamidades y tribulaciones, sino Yahvé. El es el 
deus praesens. Y, como tal, nuestra «fortaleza», como se acentúa 
con énfasis, especialmente en el estribillo del salmo. Ahora bien, 
npn?3 es ante todo el «lugar seguro e inaccesible» (Sal 104,18); 
en los salmos se trata casi siempre de una metáfora para designar 
el santuario en su función de asilo (Sal 14,6; 61,4; 62,8s; 71,7 y 
passim). 7Nri («bien probado»): esta expresión peculiar se 
refiere a la prueba indefectible de la ayuda que Yahvé significó 
para su pueblo en las tribulaciones. Por eso, la comunidad —me¬ 
diante confesión de su fe y expresión de su confianza— evoca en 
el v. 2 el poder protector de su Dios, tal como ella lo ha experi¬ 
mentado hasta entonces (cf. Sal 48,10). Y en el v. 3 se saca una 
conclusión para el futuro: «No tememos», aunque tengamos que 
hacer frente a las peores amenazas, aunque la tierra se estremez¬ 
ca y los montes (símbolos de lo que es firme y duradero) «se 
desplomen en el mar». El poeta tiene en su mente la imagen de 
un terremoto, de un inmenso cataclismo de la naturaleza jamás 
visto. Pensamos en seguida en los numerosos terremotos que han 
devastado hasta nuestros días a Siria y Palestina: cf. Is 24,19s; 
54,10; Ag 2,6. Sobre el significado de aba («en el corazón», «en 
el fondo»), cf. BrSynt § 117e. 

El v. 3 habla de la enemistad de los poderes caóticos contra 
lo que está asentado y es firme. Con la imagen de una marea 
viva causada por el terremoto se mezclan metáforas primordiales 
y míticas: la inundación arquetípica levanta «con arrogancia» su 
cabeza y hace temblar a los montes. A propósito de nnn, cf. Sal 
65,8; Is 17,12; 51,15. «Parece que Israel creyó en una rebelión 
final de estas fuerzas informes contra Yahvé» (cf. G. von Rad, 
TeolAT I, 203). 

Unas cuantas observaciones sobre el estribillo (que debe in¬ 
sertarse también, seguramente, después del v. 4): JYINa^ mrP 
(«Yahvé Sebaot») es el nombre cultual del Dios que tiene su 
trono en Sión (cf. Introducción § 10, 1). apy> ’nbN («el Dios de 



Jacob»), como denominación israelita de Dios, evoca el santua¬ 
rio central de Betel, lugar donde tenía sus raíces la tradición de 
los patriarcas acerca del «Dios de Jacob» (cf. A. Alt, Der Gott 
der Vater, en KISchr I, lss). Pero si niNhn miT> es también origi¬ 
nariamente un nombre cultual de un antiguo santuario israelita 
(Silo, cf. Introducción § 10, 1), entonces habrá que realzar espe¬ 
cialmente la tradición de Israel en los nombres divinos del estri¬ 
billo. («fortaleza») es el castillo fuerte que se alza allá en 

lo alto, en una altura inaccesible (Is 33,16; Jer 48,1; Sal 9,10; 
18,3; 48,4; 59,10 y passim). Sobre la fórmula de confesión de fe 
y de confianza «Yahvé Sebaot está con nosotros», H. D. Preuss 
afirma lo siguiente: «La comunidad de la ciudad de Dios formula 
la siguiente confesión de fe: ‘Yahvé Sebaot está con nosotros’ 
(Ufty). A Yahvé se le da al mismo tiempo el título de Dios de 
Jacob. Su ciudad es lugar de refugio en las batallas. En cuanto al 
‘con nosotros’, cf. también Zac 8,23 y 2 Sam 5,10». (H. D. 
Preuss, ... Ich will mit dir sein!: ZAW 80 [1968] 151). Con ello, 
la fórmula de confesión de fe y de confianza se sitúa en un con¬ 
texto mayor. 

En los v. 5ss predominan en el salmo antiguas tradiciones 
jerosolimitanas relativas al culto y al lugar. Y estas tradiciones 
exigen un examen y análisis especial. A propósito de ellas, cf. 
Introducción § 10, 2. De todo lo expuesto en la Introducción § 
10, 2, vamos a resumir aquí —al menos— los aspectos más im¬ 
portantes. 

Los salmos de Sión contienen una serie de enunciados característicos 
sobre la ciudad de Dios que no pueden explicarse ni por la topografía 
de Jerusalén ni por concepción alguna de carácter mítico y escatológico 
(así piensa H. Gunkel). En cambio, algunos paralelos cananeo-ugaríti- 
cos permiten una nueva comprensión de los enunciados y las imágenes, 
que —en su totalidad— tienen la función de glorificar y, por tanto, de 
exaltar de manera poética y mítica las circunstancias del lugar. Sobre 
los paralelos cananeos-ugaríticos, cf. Introducción § 10, 2. Aquí enume¬ 
raremos tan sólo los temas principales: 

1. A Sión se la designa como el monte en el norte. El nombre 
pan, dejando a un lado todas las descripciones geográficas de lugares 
(que señalan hacia Siria septentrional), tiene el significado de orientar 
hacia el monte de los dioses, hacia el «Olimpo», que se eleva hasta el 
mundo celestial. Cf. Is 14,13s. 

2. Como «monte en el norte», es decir, como sede de los dioses y 
trono del «Dios altísimo» (cf. Introducción § 10, 1), Sión es el centro 
del mundo (Sal 48,3), un lugar de belleza paradisíaca donde reina el 
gozo y el deleite (Lam 2,15). 



3 Por Jerusalen pasan corrientes de agua que «alegran» la ciudad 
santa (Sal 46,5) Tampoco en este caso se trata de datos locales, sino de 
tradiciones como las que ocupan un lugar destacado en Gen 2 y Ez 47 
El jardín paradisiaco de Edén está regado por corrientes de agua Sion 
—en este enunciado de glorificación— es el lugar donde emergen las 
aguas arquetipicas subterráneas, las cuales, de forma controlada, dan 
humedad al país y fertilizan la tierra 

4 Contra la ciudad de Dios se alza el bramido de las naciones En 
Sal 46,4 las aguas caóticas, agitadas por un terremoto, rompen con fuña 
contra los montes En el Sal 46,7 las fuerzas caóticas y destructoras 
aparecen —en «forma histonzada»— como «naciones» En el antiguo 
testamento se menciona repetidas veces esta rebelión de las naciones 
que, como fuerzas impías y caóticas, atacan como furiosas nadas (por 
ejemplo, Sal 2,2, 48,5ss, Is 17,12s, Is 6,23) 

5 Pero la ciudad de Dios es invencible (Sal 46,7ss) No puede ser 
tomada al asalto (2 Sam 5,6, Sal 87,5, 125,ls, Is 26,ls y passim) El 
ataque de las naciones es rechazado Yahve desmenuza con su trueno al 
enemigo (Sal 46,7), y lo hace también con sus represiones (Sal 76,7, Is 
17,13), con el estupor que difunde ante la intervención de Dios (Sal 
46,9, Is 17,14) Cf J H Hayes, The Tradition of Zion s Inviolability 
JBL 82 (1963) 419-426 

Difícilmente se podra poner en duda la gran antigüedad de todas 
esas tradiciones que hacen su aparición en los cánticos de Sion Y, sin 
embargo, se ha propuesto la tesis contraria G Wanke, Die Zionstheo 
logie der Korachiten , BZAW 97 (1966) Según ella, los salmos como el 
Sal 46 deben considerarse «productos de la actividad literaria posterior 
al destierro», y obras de los corahitas «Esto especialmente, porque la 
teología que se refleja en los Sal 46, 48 y 76 no puede considerarse ya 
como tradición antigua » (115) Para una critica de la tesis de G Wan¬ 
ke, cf H M Lutz, Jahwe, Jerusalem und die Volker, WMANT 27 
(1968) 213ss, y cf también anteriormente. Introducción § 10, 2 

En el v 5 vemos que la «ciudad de Dios» tiene la alegría y el 
deleite de estar regada por comentes de agua, como lugar para¬ 
disiaco Imágenes de una arquetipica tradición cultual iluminan 
el santuario (cf suprá) Esto elimina la opinión de H Gunkel de 
que el ojo embelesado del poeta esta contemplando aquí una 
gran visión escatologica Ahora bien, las aguas de las corrientes 
del río deleitan tanto, porque aportan fertilidad y plenitud de 
vida (Sal 65,10) No se hace mención alguna de las «aguas que 
están sobre el firmamento» 

La ciudad de Dios contiene la «morada del Altísimo» (v 5b) 
El 1V>bv (cf Introducción § 10, 1) habita en Sion, se piensa en el 
templo (cf Sal 43,3, 84,2, 132,5) El ypbp «ha santificado» 
(unp) su morada, es decir, la ha separado y hecho inaccesible 
(Ex 19,23) Pero ningún poder inmanente a la ciudad de Dios 



convierte a Jerusalén en fortaleza inexpugnable, sino que la hace 
así únicamente la presencia de Yahvé (v. 6), su intervención au¬ 
xiliadora «al despuntar la aurora». Conviene fijarse en que todos 
los enunciados del Sal 46 que glorifican a la ciudad de Dios, 
hacen referencia estrictamente a la persona majestuosa de Yah¬ 
vé. La presencia de Yahvé, él mismo, convierte a Jerusalén en 
«castillo fuerte». Por lo demás, las primeras horas de la mañana 
son el instante en que Dios responde y concede su ayuda (cf. Sal 
90,14; 143,8; J. Ziegler, Die Hilfe Gottes ‘am Morgen’, en Nót- 
scher-Festschrift [1950] 281ss). La rebelión caótica de las nacio¬ 
nes (cf. supra ) es sofocada por la voz de trueno de Yahvé (cf. 

Sal 29), la tierra se derrite al escuchar ese estruendo. El trueno 
se considera como el signo de la intervención divina (1 Sam 2,10; 

7,10; 12,16ss; Is 30,30s y passim). Sobre esto hay que hacer la 
siguiente observación: «Cuando las naciones se rebelan y ata¬ 
can... retumba como en Am 1,2 la voz de trueno de Yahvé. No 
se habla aquí de que Yahvé salga de algún lugar. La venida de 
Yahvé es caracterizada, como en Am 1,2, por el retumbar de 
su voz, como una venida en medio del fragor de la tormenta: 
interpretación que va más allá de la que se da en Jue 5,4 y Miq 
1,3. La reacción de la naturaleza en Sal 46,7, lo mismo que en 
Jue 5,5 y Miq 1,4 es el temblor de tierra» (Jórg Jeremías, Theo- 
phanie. Die Geschichte einer alttestamentlichen Gattung, 
WMANT 10 [1965] 14). Pero habrá que preguntarse si no había 
ideas de la guerra santa que se combinaban con este aspecto; 
cf. G. von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, ATANT 20 
(1951) 12ss. 

Al comienzo de la tercera parte del salmo se invita a con- 9-12 
templar las obras de Yahvé (cf. Is 33,13). Se piensa en las obras 
divinas de destrucción: esas obras que sofocaron a los poderes 
en rebelión. Con su terror aniquilador, Yahvé puede intervenir 
en todas las partes de la tierra y llenarlas de estupor. A propósito 
de mnty EPÍy, cf. Ex 10,2; Sal 78,43. Desde la ciudad de Dios, 
Yahvé es capaz de mostrar su poder «hasta los últimos confínes 
de la tierra». El campo de acción del Yl'by es universal; el monte 
de Dios es el centro del mundo (cf. Is 2,2). Yahvé hace añicos 
las armas y pertrechos de guerra. A propósito de los carros 
de guerra reforzados con planchas de hierro, cf. M. Noth, GI 
( 3 1956) 133. Según costumbre antigua, se queman los carros y las 
armas apresados como botín (Jos 11,6.9; Is 9,4; Os 2,20; Ez 
39,9s). Habría que preguntarse hasta qué punto la tradición de 
la guerra santa (G. von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, 



ATANT 20 [1951]) y las concepciones del reino eterno de paz 
(Is 2,4; ll,6ss; W. Eichrodt, Die Hoffnung des ewigen Friedens 
im alten Israel [1920]; J. J, Stamm-H. Bietenhard, Der Weltfriede 
im Lichte der Bibel [1959] 47ss) influyeron en las afirmaciones 
que se hacen en el v. 10. 

El v. 11 podría considerarse como un «oráculo de salvación». 
En él hace uso de la palabra Yahvé mismo y manda a las fuerzas 
hostiles que depongan su rebeldía y reconozcan a Yahvé. Lo 
peculiar es que únicamente en este pasaje del antiguo testamento 
se emplea ’DIK para enunciar una «fórmula estricta de reconoci¬ 
miento» (W. Zimmerli, Erkenntnis Gottes nach dem Buche Eze- 
chiel, ATANT [1954] 24 nota 35). Sobre el significado de la «fór¬ 
mula de reconocimiento» y acerca de la conexión existente entre 
el reconocimiento y las acciones de Yahvé, cf. W. Zimmerli, 40. 

Por ser el )V>bP (v. 5), Yahvé es el «exaltado» por encima de 
las naciones y países (cf. Is 57,15). 


Finalidad 

La certidumbre que siente la comunidad que canta el Sal 46 
es una certidumbre que se basa en Yahvé, en el Dios de Israel, 
que ha dado buena prueba de sí auxiliando en las tribulaciones. 
Con notable énfasis, el estribillo acentúa una y otra vez el hecho 
de que la presencia auxiliadora de Yahvé es el castillo fuerte, la 
fortaleza inexpugnable, que salva aun de las mayores catástrofes 
de la naturaleza y de la historia. En un mundo que se halla bajo 
incalculables amenazas, este poder protector y salvador de Yah¬ 
vé se manifiesta en la ciudad de Dios, en Jerusalén. Ahora bien, 
sólo en la medida en que Yahvé se halla en medio de esta ciudad 
(v. 6), Jerusalén demuestra ser un refugio inexpugnable. Por 
consiguiente, la certitudo de la comunidad que confía se basa en 
la majestuosa persona de Dios. Si la mirada se aparta de Yahvé, 
entonces se introduce inmediatamente una peligrosa securitas 
(Lutero), que se gloría en los poderes inmanentes a este mundo. 
La certitudo dice así: «Yahvé Sebaot está con nosotros, nuestra 
fortaleza es el Dios de Jacob»; en cambio, la securitas proclama 
como un conjuro: «¡el templo de Yahvé! ¡el templo de Yahvé! 
¡El templo de Yahvé!» (Jer 7,4). 

La opinión, expresada con frecuencia, de que el Sal 46 encie¬ 
rra el peligro de proporcionar un puerto para una seguridad 
empedernida, es una opinión que no está en lo cierto. En la 
porción central del salmo, que glorifica a la ciudad de Dios, se 



dice también: «Yahvé está en medio de ella, por eso no es sacu¬ 
dida». Recibimos la impresión de que el salmista se esfuerza apa¬ 
sionadamente en referir sólo a Yahvé la fuerza e invencibilidad 
de la ciudad de Dios, y en exaltar únicamente el poder divino. 
Con ello la comunidad aprenderá que no es «la Iglesia» la forta¬ 
leza inexpugnable acá en la tierra, sino que lo es únicamente la 
Iglesia en la que Dios está presente. Y gracias a esta presencia y 
reinado de Dios, se llegará a una comprensión nueva de la vida 
en el mundo de las naciones y a una comprensión nueva de las 
guerras. 



Salmo 47 


REGOCIJO POR LA TRIUNFANTE 
ASCENSION DE Y AH VE 


Bibliografía O Eissfeldt, Jahwe ais Korag ZAW 46 (1928), K H 
Ratschow, Epikrise zum Psalm 47 ZAW 53 (1935) 171-180, M Bu- 
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1 Para el director del coro. De los hijos de Coré. Salmo. 

2 ¡Pueblos todos, batid palmas, 
aclamad a ‘Yahvé ,a con regocijo! 

3 Porque Yahvé, el Altísimo, es terrible, 

Rey grande es sobre toda la tierra. 

4 El sometió b pueblos debajo de nosotros, 
y (puso) naciones bajo nuestros pies. 

5 El nos escogió' nuestra heredad, 

el orgullo de Jacob a quien él ama. Sela. 

6 ‘Yahvé’ d ascendió entre gritos de regocijo, 

Yahvé, al son de la trompeta. 

7 ¡Cantad ‘a nuestro Dios’ 1 2 3 4 5 6 7 , cantad! 

¡cantad a nuestro Rey, cantad! 

8 Porque ‘Yahvé’ f es Rey de toda la tierra, 

¡cantad un cántico artístico! 

9 ‘Yahvé’ 8 9 10 ha llegado a ser Rey sobre los pueblos, 
‘Yahvé’ h está sentado en su santo trono. 

10 Los nobles de las naciones se han reunido 
‘con’ 1 el pueblo del Dios de Abrahán. 



Porque a ‘Yahvé’ J le pertenecen los escudos de la tierra; 
él es ensalzado en gran manera. 


2 a En la parte del Salterio revisada elohísticamente, debe insertarse 

niiT> como lectura original. 

4 b A propósito de la forma 13T>, cf. Sal 18,48 (KBL, 199). 

5 c La mayoría de los comentaristas prefiere evitar la extraña frase 

nnbnrnN 13b'7rD\ introduciendo la enmienda IflT que sustituya a 
"írov No obstante, podemos seguir ateniéndonos al TM (cf. mfra). 

6 d Cf. lo que se dijo en la nota a. 

7 e Siguiendo el G, y en paralelismo con ns'znb, debemos leer 

mnbNb. 

8 f Cf. lo que se dijo en la nota a. 

9 g La inserción de mn\ en lugar de D’nbN, parece probable en 

virtud de las razones expuestas en la nota a. Sin embargo, habrá que 
tener en cuenta el texto de Is 52,7. 

h Cf. lo que se dijo en la nota a. 

10 i El G: peta roí' iIeoí (cf. también el S). Podemos, pues, supo¬ 

ner que ha habido haplografía y corregir el texto para que diga np np. 

j Cf. lo que se dijo en la nota a. 


Forma 

En el Sal 47, la doble cadencia de ritmo ternario aparece en 
los v. 4-7.10. Se ajustan al metro 3 + 4 los v. 2.3.9. Y, finalmen¬ 
te, hay dos versículos que deben leerse según el metro 3 + 2: los 
v. 8.10 (el segundo verso completo). 

El Sal 47 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
alabanza. Cf. Introducción § 6, 1. En su estructura básica, el 
salmo debe asignarse a los himnos imperativos. Cf. F. Crüse- 
mann, Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied 
in Israel, WMANT 32 (1969) 79 nota 3. La peculiaridad de este 
cántico de alabanza o himno consiste en el hecho de que un 
tema central es determinativo y ofrece ocasión para una estructu¬ 
ración más rigurosa. El salmo glorifica la soberanía real de Yah- 
vé. Pero, como en el Salterio hay un grupo de tales himnos, 
entonces es obvio designar a esos cánticos que ensalzan la sobe¬ 
ranía real de Yahvé denominándolos «himnos a Yahvé Rey». 
Entre los cánticos de alabanza, los salmos que pertenecen a este 
grupo temático son los Sal 93; 96; 97; 98; 99. Cf. Introducción 
§6, 1,11(3. 



La estructura del Sal 47 se reconoce fácilmente: El comienzo 
hímnico (v. 2) exhorta imperativamente al júbilo. Viene luego la 
parte principal —introducida por el "O característico de los cánti¬ 
cos de alabanza—, en la que se enuncian las razones para glorifi¬ 
car a Yahvé Dios-Rey (v. 3-6). Destaca más tarde, en el v. 7, 
una nueva exhortación a la alabanza, expresada en imperativo. 
Y de nuevo, introducido por el viene un segundo corpus de 
razones (v. 8-10). Cf. H. Gunkel-J. Begrich, EinlPs, 33ss. 


Marco 

La cuestión principal, objeto de numerosas discusiones, dice 
así: ¿en qué ocasión se entonaban los «himnos de Yahvé Rey»? 
Calvino reconocía ya en su Comentario de los Salmos que es 
evidente, «por todo el contexto», que el Sal 47 estaba «destinado 
a solemnes asambleas». No cabe duda alguna de que una situa¬ 
ción cultual subyace a los cánticos de alabanza. Pero ¿de qué 
situación se trata? La respuesta a esta pregunta hay que darla, 
desde luego, dentro del contexto de los demás «himnos a Yahvé 
Rey», teniendo en cuenta especialmente los Sal 95,6; 96,9; 99,5; 
100,4. Después que la comunidad de culto ha efectuado su entra¬ 
da en el santuario (de Jerusalén; Sal 95,6; 100,4), tiene lugar 
una gran prosternación ante el arca, que es el trono de Yahvé 
(Sal 99,1.5). Entonces se cantan los himnos a Yahvé. Se celebra 
al Dios de Israel como Rey del universo (cf. Introducción § 10, 
1). Pero, en relación con todo esto, surge la cuestión: ¿qué acto 
de culto precedía a la prosternación en el santuario? Desde los 
estudios de P. Volz (Das Neujahrsfest Jahwes [1912]) y S. Mo- 
winckel (PsStud II), en la explicación de los himnos a Yahvé 
Rey se hace siempre referencia al ceremonial de la entronización 
de Yahvé. Ahora bien, acerca del problema de si existió o no en 
Israel una fiesta de la entronización, cf. Introducción § 10, 1. 
Sobre el acto cultual de la entrada procesional del arca, cf. el 
comentario del Sal 132. Si en los lugares que acabamos de citar 
se pone en duda la hipótesis de una fiesta de entronización de 
Yahvé, sin embargo habrá que destacar, a propósito del Sal 47, 
que en este cántico hay algunos enunciados que permiten pensar 
en el acto de una entronización cultual: v. 6.9. El himno contem¬ 
pla retrospectivamente el acontecimiento de la ascensión de Yah- 
vé (nby en el v. 6), proclama que se ha efectuado la entroniza¬ 
ción (qbrí en el v. 9a) y contempla ahora al Dios Rey sentado en 
su trono (2Ub en el v. 9b). Si tenemos en cuenta las explicaciones 



del acto cultual de la ascensión del arca como repetición cultual 
y actualización de acontecimientos del tiempo de David (elección 
de Sión, elección de la dinastía de David), entonces tendremos 
que tener en cuenta lo siguiente, a propósito del Sal 47: 1. Sería 
posible que, en una Jerusalén preisraelita, se hubiera celebrado 
una fiesta de entronización de la divinidad real. La fiesta y sus 
tradiciones sagradas y constelaciones de ideas habrían tenido más 
tarde alguna influencia en el culto de Israel. 2. Sería posible que, 
en el transcurso de la historia cultual de Jerusalén, hubiera habi¬ 
do influencias asirías y babilónicas que hubiesen aportado la idea 
y la práctica de una entronización de la divinidad en Jerusalén. 
3. En el Sal 47 podríamos tener una ilustración plástica, tomada 
del modelo de la entronización de un rey terreno. 4. Habría que 
tener también en cuenta la posible dependencia del Sal 47 del 
Deuteroisaías (cf. Is 52,7; cf. W. Baudissin, KYRIOS III [1929] 
235s; H.-J. Kraus, Die Kónigsherrschaft Gottes im Alten Testa- 
ment, 106ss; Id., Gottesdienst in Israel [1962] 237ss; cf. también 
supra. Introducción § 10, 1). 

Ahora bien, en la interpretación del Sal 47 habrá que partir, en todo 
caso, del hecho de que la glorificación hímnica se efectuaba ante el Dios 
Rey Yahvé, que tenía su trono invisible encima del arca. Sería un error 
deducir del Sal 47 un ritual de culto que acompañara en otro tiempo a 
un acontecimiento dramático de entronización. Así, por ejemplo, K. H. 
Ratschow dice que el Sal 47 es una «antología ritual» (ZAW 53, 180), y 
M. Burrows quiere ver en la triple utilización del que indudablemen¬ 
te es un elemento estilístico constante del himno, el indicio de algo así 
como una «indicación para el director de la interpretación del ritual: 
«Quizás el "O de estos versículos no fue originalmente la conjunción 
sino una abreviatura: bien sea D por D'apb, bien sea 'D por nirp ’ínb» 
(ZAW 55, 176). Sin embargo, frente a esto, habrá que partir del hecho 
de que el Sal 47 es una unidad completa en sí misma: un himno al Rey 
Yahvé, entronizado en el santuario. 


Comentario 

1 A propósito de n^rírib, cf. Introducción § 4, n.° 17. A propó¬ 
sito de mp'ríb 1 ?, cf. el comentario de Sal 42,1. A propósito de 
TlríTQ, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

2 El introito hímnico del v. 2 invita a las naciones a rendir 
homenaje, con entusiasmo y alegría, al Rey Yahvé. Las concep¬ 
ciones relacionadas con la realeza de Yahvé son de alcance uni- 



versal (cf. Introducción § 10, 1). Yahvé es Señor y Rey de todo 
el universo (v. 3), de todas las naciones. Batir palmas es expre¬ 
sión de entusiasmada alegría (Sal 98,8; 2 Re 11,12). A propósito 
de yin («aclamar»), cf. Sal 98,4.6; Sof 3,14; Zac 9,9 y nynrt 
(«gritos de regocijo») en Sal 47,6. Todas las naciones deben aso¬ 
ciarse con Israel en la glorificación y alabanza de Yahvé (cf. el 
comentario del v. 10). 

En la sección principal, introducida por O, se ensalzan las 3-6 
grandes hazañas de Yahvé. Estas son motivo para que el mundo 
entero alabe a Dios. Yahvé es el ppby (v. 3). El título de -]b?D 
implica la concepción de una cúpula monárquica del panteón de 
los dioses, en la que el Dios-Rey aparece como el «Altísimo» 

(cf. Introducción § 10, 1). NTll = «terrible», «que inspira temor»; 
así es Yahvé con su poderosa majestad (Dt 7,21; Dan 9,4; Neh 
1,5 y passim). Como el gran Rey (brrí -jbn), Yahvé domina toda 
la tierra (Sal 24,1; 95,4s; 97,5). Como Creador que es, el jPby 
es soberano de todo el universo: yiND' 1 ?:} ]HN (Sal 97,5). Todos 
los países están henchidos del T)2D (de la «gloria») del Dios Rey 
(Sal 8,2; Is 6,3). 

Una primera prueba del poder de Yahvé sobre las naciones 
extranjeras, la ve el himno en el acontecimiento que fundó la 
existencia de Israel, en la victoria obtenida sobre aquellos grupos 
de población que residían en Canaán antes de la inmigración del 
pueblo de Dios. Además, se piensa también probablemente en 
los pueblos extranjeros que fueron sometidos por David. En 
cualquier caso, el salmista sabe mostrar por la historia de Israel 
hasta qué punto Yahvé demostró con grandes victorias su domi¬ 
nio sobre los EPQP (los «pueblos»). Las naciones fueron subyuga¬ 
das bajo los pies de Israel. En el cercano oriente antiguo era 
costumbre que el vencedor pusiera su pie sobre el cuello del 
vencido (Jos 10,24; Sal 110,2; cf. también las representaciones 
plásticas de egipcios y babilonios). 

nbru («heredad»), en el v. 5 (en el paralelismo de los miem¬ 
bros: h¡?y lito, «el orgullo de Jacob»), es probablemente la tie¬ 
rra de Israel (cf. Is 58,14), cuya entrega en propiedad al pueblo 
de Dios es un acto por el que se confirma la soberanía de Yahvé 
sobre todos los poderes que poseían aquella zona (Dt 4,38). El 
JPby asigna a las naciones los territorios en que han de habitar y 
que ellas deben colonizar (Dt 32,8ss). Para Israel, Dios escoge la 
«heredad», el «orgullo de Jacob». 

Mediante el nbP (cf. Introducción § 4, n.° 13), el v. 6 de la 
sección principal del salmo queda separado de las «razones» para 
la alabanza, introducidas por el ’O. Porque, mientras que los 



v. 3-5 realzan el dominio universal de Yahvé, demostrado por 
grandes gestas históricas, el v. 6 se refiere al acto cultual que 
tenía lugar inmediatamente antes del homenaje que se estaba 
celebrando ahora. Para decirlo con otras palabras, los v. 3-5 son 
tema de la historia universal, mientras que el v. 6 tiene orienta¬ 
ción cultual. Con nby se describe, indudablemente, la procesión 
que iba subiendo el arca por la pendiente (cf. el comentario del 
Sal 132). Este acto de culto se celebra con acompañamiento de 
«gritos de regocijo» (sobre nyriin, cf. P. Humbert, TEROLPA, 
Analyse d’un rite biblique [1946]). El sonido de las trompetas 
acompaña aquella subida: cf. H. Seidel, Horn und Trómpete im 
alten Israel unter Berücksichtigung der ‘Kriegsrolle’ von Qumran: 
Wissenschaftliche Zeitschrift der Karl-Marx-Universitát Leipzig 
(1956-1957) 589-599. 

A propósito del v. 6 hay que dilucidar dos cuestiones que se refieren, 
la primera, a la ascensión de Yahvé y, la segunda, al tañido del n21U>. 

1. Si atendemos a la subida procesional del arca de Yahvé, descrita 
en el Sal 132 y en 1 Sam 6, y nos preguntamos por su sentido y finalidad, 
entonces veremos que se trata de una repetición cultual de un aconteci¬ 
miento del tiempo de David que se refería a la elección de Sión. El 
antiguo santuario israelita del arca de Yahvé Sebaot va a residir en el 
santuario de Jerusalén. El oscuro Santo de los Santos del templo es la 
meta del acto de culto. En ese lugar «mora» (1 Re 8,12.13) y «tiene su 
trono» el Dios Rey Yahvé encima de los querubines (Sal 99,lss). Por 
consiguiente, el templo es la meta de aquella procesión. Pero podríamos 
preguntarnos legítimamente si este método propuesto de enfoque es 
apropiado. El templo es la réplica terrena del santuario celestial. Allá 
donde está el templo, se tocan el cielo y la tierra (cf. Introducción § 10, 
2). Y, así, habría que pensar que la procesión que se encamina a Sión 
es, al mismo tiempo, una ascensión a las alturas del cielo. El divino qbn 
y Iribú es el «Rey del cielo» (cf. el comentario de Sal 29,9s); ante él no 
sólo se abren los portones del santuario, sino también las «puertas del 
cielo» (cf. el comentario de Sal 24,7ss). A propósito de nbp en el senti¬ 
do de «ascensión (al cielo)», cf. Gén 17,22; 35,13; Jue 13,20. 

2. El sonido de la trompeta (I01\y) y los gritos de regocijo (nunri) 
acompañaban no sólo a la ascensión del Dios Rey sino también a la 
entronización del rey humano (2 Sam 15,10; 2 Re 9,13). Este paralelo 
es digno de tenerse en cuenta. Se han considerado como más importan¬ 
tes todavía las conexiones entre el tañido del nanu en el Sal 47 y el 
sonido de las trompetas y el ruido del toque del cuerno el día de año 
nuevo (cf. Núm 29,1; Sal 81,4). Esta práctica festiva continuó ininte¬ 
rrumpidamente hasta la composición de la Misná. En ella se consideran 
las llamadas Shofarot y Malkiyot (cf. S. Mowinckel, PsStud II, 42s) 
como las lecturas tradicionales para la fiesta judía de año nuevo. Y, así, 



se saca entonces la conclusión de que el Sal 47 forma parte de la «fiesta 
israelita de afio nuevo». Esta explicación podría estar en lo cierto, si el 
primer día festivo de la fiesta de los Tabernáculos se considerara tam¬ 
bién en los tiempos anteriores al destierro como el día de afio nuevo. Es 
fácil probar que la ascensión del arca de Yahvé se celebraba en Jerusa- 
lén el primer día de la fiesta de los Tabernáculos (cf. el comentario del 
Sal 132). Sobre el problema del calendario de las fiestas, cf. E. Kutsch, 

Das Herbstfest in Israel (tesis Mainz 1955). 

En el v. 7 hallamos una nueva introducción hímnica. Se invita 7-9 
a cantar y tocar instrumentos en presencia del Dios Rey. El lla¬ 
mamiento va dirigido probablemente a los coros y músicos del 
templo. Mediante el sufijo de primera persona de plural se señala 
con encarecimiento que el Dios de Israel es el Rey del universo. 

El es yiNrrbD ~pn (cf. el v. 3 y también Sal 97,5). Por esa razón, 
merece que se le cante un b'OÍyn (cf. Introducción § 4, n.° 5). 

Mientras que la sección de los v. 3-5 pone de relieve especial¬ 
mente los hechos de la historia universal llevados a cabo por la 
soberanía real de Yahvé y que son dignos de encomio, y tan sólo 
en el v. 6 se hace referencia al acto de culto, la segunda parte del 
salmo (v. 7-10) indica únicamente en el v. 8 la significación uni¬ 
versal del reinado de Yahvé (pero cf. también el v. 10b) y se 
refiere de manera más pronunciada a los acontecimientos del 
culto (v. 9s). Por su ascensión al templo, Yahvé ha llegado a ser 
Rey sobre las naciones. miY> qbn (según el orden de sucesión de 
las palabras en la oración de predicado verbal) debe traducirse 
así: «¡Yahvé ha llegado a ser rey!». Hay aquí una proclamación 
de la entronización: una proclamación cercana al acontecimiento 
(cf. el comentario del Sal 24). Acerca de los problemas sintácti¬ 
cos, cf. L. Kóhler, Jahwa malak: VT 3 (1953) 188s; J. Ridderbos, 
JAHWÁH MALAK: VT 4 (1954) 87-89; D. Michel, Studien zu 
den sogenannten Thronbesteigungspsalmen: VT 6 (1956) 40-68. 

El sujeto de la frase paralela (un sujeto que figura en cabeza de 
la frase): NPU'bP mn> indica una proposición que des¬ 

cribe un estado o condición: Yahvé está sentado ahora en su 
santo trono. La «sede del trono de Yahvé» es el arca (cf. Jer 
3,16s; Sal 99,1; M. Dibelius, Die Lade Jahwes [1906]). El cántico 
de alabanza está dirigido a niN32? mrp, el Dios que se halla 
presente encima del antiguo santuario israelita del arca (cf. In¬ 
troducción § 10, 1 y los estudios sobre Sal 24,7ss). 

Habrá que estudiar como documento paralelo las tradiciones cultua¬ 
les del oriente antiguo acerca de la entrada solemne y la glorificación 
del Dios Rey. Ya desde muy pronto se utilizaron textos descubiertos 



en Mesopotamia relativos a la entronización de la divinidad real, y se 
adujeron tales textos para la interpretación del antiguo testamento (P 
Volz, Das Neujahrsfest Jahwes [1912], H Zimmern, Das babylomsche 
Neujahrsfest, AO 25 [1926], S Mowinckel, PsStud II) Recibieron parti¬ 
cular atención los himnos a Marduk La divinidad entra procesional- 
mente en el templo, es entronizada solemnemente, y recibe el homenaje 
de la comunidad reunida para la fiesta En un cántico de Nabomd dirigi¬ 
do a Shamash leemos «|Shamash, grande y poderoso señor, cuando 
efectúes tu entrada en Ebab-Bara, que es la morada en que hallas des¬ 
canso, alégrense por tu presencia las puertas, las entradas, los lugares 
de culto y los pedestales, y aclámente como ‘flores’ 1 Cuando ocupes tu 
lugar en tu espacio señorial, sentado en la sede de tu juicio, iquieran 
mitigar tu ánimo los dioses de tu ciudad y de tu templo, y quieran los 
grandes dioses traer alegría a tu corazón 1 » (A Falkenstein-W von So¬ 
den, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete [1953] 288) 

Por lo que respecta a los actos de culto egipcios, cf K Sethe, Amun 
und die acht Urgotter von Hermopolis, Abh d preuss Akad d Wiss , 
phil -hist K1 (1929), H Kees, Der Gotterglaube im alten Aegypten 
(1941) No es objetivo pensar que todos estos acontecimientos de culto 
respondan a un esquema («pattern») unitario que se diera en el oriente 
antiguo (cf H Frankfort, Kingship and the Gods [1948], C J Gadd, 
Ideas of Divine Rule in the Anaent East [1948]) 

Por los descubrimientos de Ras Shamra, los paralelos babilónicos 
han quedado recientemente en segundo plano, destacando ahora mas 
las expresiones siro-cananeas de los cultos del Dios Rey, que han llega¬ 
do a conocerse por las fuentes de la antigua Ugant 

También el v 10 (en la primera parte del versículo) señala 
especialmente a nuestra atención las realidades del culto Los 
«nobles de las naciones» (npftp ■*rr»'T3) se hallan reunidos con el 
«pueblo del Dios de Abrahán» para rendir homenaje a Yahvé. 
3’T) es el príncipe poderoso e influyente (Sal 83,12, 107,40, 
118,9, 146,3) Nos imaginamos que, con motivo de las grandes 
fiestas anuales de Jerusalén, estaban presentes delegados de na¬ 
ciones extranjeras El salmista considera este hecho como signo 
de que se va a realizar la soberanía universal de Dios (cf los v 
3ss) Cabría preguntarse si, con la mención del nmaN TibN, el 
universalismo de la tradición jerosolimitana del qbtt no estará 
refiriéndose quizás a las promesas hechas a Abrahán en Gén 
12,lss, 22,18 

Mientras que un nbu separador se halla entre los enunciados 
de los v 3-5, relativos a la historia universal, y la referencia del 
v 6 al culto, vemos que en el v 10b comienza un enunciado de 
orientación universal, después de una referencia expresa al culto 
(v 9s), y comienza —por cierto— con un nuevo "O (cf el ’O de 



los v. 3.8). En una afirmación de alcance universal se nos dice 
que al Dios excelso le pertenecen «los escudos de la tierra». 
YnN-> 3 ;in, en el antiguo testamento, es un concepto singularísi¬ 
mo, que —evidentemente— debe entenderse como sinónimo de 
U'i'ay '’lp-n. Esta relación se ve claramente por Sal 89,19 y 84,10, 
porque en Sal 89,19 se halla en paralelo con qbn, y en Sal 
84,10 debe observarse el paralelismo "jin - nfiyn. Por tanto, los 
«escudos de la tierra» son los reyes de las naciones. Y, así, en el 
v. 10, una descripción tomada primeramente del culto (v. 10a), 
queda enmarcada dentro de un enunciado de carácter fundamen¬ 
tal: el v. 10b. 


Finalidad 

El himno a Yahvé Rey, el Sal 47, quiere integrar a todos los 
pueblos en el acontecimiento y la realidad de la exaltación de 
Yahvé a la categoría de Rey universal del mundo y Dios altísimo 
(fPbv) de todos los pueblos. En la alabanza entonada por la 
comunidad congregada de Israel, deben participar al unísono to¬ 
das las potencias extranjeras. El motivo para esta universal obe¬ 
diencia y glorificación viene dado en el hecho de que, en el curso 
de la historia, Yahvé ha demostrado ser ya el Señor soberano en 
el mundo de las naciones. Al derrotar Estados y conceder a Is¬ 
rael un espacio para su existencia entre las naciones, Yahvé dio 
buena prueba de su poder sobre la historia. Asimismo, el hecho 
de que altos dignatarios estén presentes, como delegados de las 
naciones extranjeras, en el culto divino de Israel, interpreta el 
vigor del himno como visión de gran alcance de la realización de 
la soberanía universal de Dios. 

En el nuevo testamento se recogen las ideas del Sal 47. Las 
hallamos en el Apocalipsis de Juan, que las utiliza para ilustrar 
la exaltación y dominio universal de Dios y de su Cristo (Ap 
4,2.9; 5,ls; 6,16; 7,10.17; 19,4; 21,5). El kerigma del himno a 
Yahvé Rey puede ser aplicado tipológicamente por la Iglesia, y 
con razón, a la ascensión de Cristo a los cielos. Porque, así como 
el tema en el antiguo testamento es que nn*DN 'HbN (v. 10), 
saliendo de lo oculto de los comienzos de la elección, llegue a 
ser ensalzado como el Rey del mundo y el Señor de las naciones, 
así también el homenaje que se rinde al Resucitado y Exaltado 
es un homenaje que se tributa a Jesús de Nazaret que vino en 
humillación. A él se le ha dado autoridad plena en el cielo y en 
la tierra (Mt 28,18). 



Salmo 48 


LA GLORIA DE LA CIUDAD DE DIOS 
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1 Cántico. Salmo de los hijos de Coré. 

2 Grande es Yahvé 

y muy digno de ser alabado 
en la ciudad de nuestro Dios 1 2 3 4 5 . 

Su santo monte b , 

3 que se alza espléndidamente, 
es la delicia del mundo entero; 

el monte Sión, en el extremo norte, 
la ciudad de un gran rey. 

4 ‘Yahvé ,c en sus torres maestras 
se muestra como protección. 

5 Porque, he aquí: reyes d se reunieron, 
se fueron acercando 6 juntos. 

6 Miraron, inmediatamente se quedaron atónitos, 
estremecidos, desconcertados f . 



7 El temblor se apoderó de ellos allí 8 , 

el miedo como el que siente una parturienta; 

8 ‘como’ 11 cuando el viento del este destroza 
las naves de Tarsis. 

9 Como lo hemos oído, 
así lo hemos visto 

en la ciudad ‘de nuestro Dios”: 

‘Yahvé ,J la ha consolidado para siempre. Sela. 

10 Meditamos, oh ‘Yahvé ,J , acerca de tu gracia 
en tu templo. 

11 Como tu nombre, oh ‘Yahvé’ J , 

Así (se extiende) tu gloria 
‘hasta’ 11 los confines de la tierra: 

¡Tu diestra está henchida de salvación! 

12 Se alegra el monte Sión, 

las hijas de Judá gritan de alborozo 
por tus juicios. 

13 ¡Caminad en torno a Sión, id alrededor de ella! 

¡contad sus torres! 

14 Volved vuestros pensamientos a ‘sus’ 1 murallas, 
examinad (?) sus torres maestras, 

para que narréis 
a la generación futura, 

15 que ‘Yahvé’ m es así: 

nuestro Dios para siempre y eternamente. 

El nos conducirá. 

(‘al müty'. 

2 a ¿Es original la lectura del TM? ¿o habría que leer nbrn 
nbbnm y TV (sin 3) (BHK 2 3 4 5 6 7 8 )? Consideraciones de fondo sugieren que 
sigamos al TM. 

b La conclusión del versículo en el TM no es acertada ni en cuanto 
a la forma ni en cuanto al contenido. TEn¡7"in debe referirse al v. 3aa(!. 

4 c En la parte del Salterio revisada elohísticamente, habrá que in¬ 
sertar m¡T>, por considerarse ésta la lectura original. 

5 d El G mss lee yiNn Obíp e interpreta el TM en el sentido de Sal 

2,2. Debe preferirse el TM. 

e Con referencia a Gén 14,3 se recomienda a menudo la corrección 
mn, pero la lectura del TM es muy posible (Jue 11,29; 2 Re 8,21). 

6 f Aunque falta el verbo en S, cuatro manuscritos leen vrn33. 

7 g Dty falta en o’, S. 

8 h Es congruente con el sentido y es correcto leer nnD con algunos 

manuscritos. 



i niNDü niT'Tya debe considerarse probablemente como una 9 
glosa explicativa o como variante de IPnbN Tya, y debe suprimirse por 
razones de forma y de fondo. 

j Cf. lo que se dijo en la nota c. 

k Ateniéndose al sentido, debiéramos leer TP (S) o bN, en vez 11 
de by. 

1 Con unos cuantos manuscritos y el G habrá que leer nTn 1 ?. 14 

m Cf. lo que se dijo en la nota c. 15 

n Es difícil explicar las palabras mn'by, que figuran al final del v. 

5. ¿Se trata de una nota de carácter cultual y litúrgico? ¿o es parte 
integrante del título del Sal 49? ¿seguiremos unos cuantos manuscritos 
y leeremos mnby como en Sal 9,1? El G A eig Toug aicovag (ninbiy); el 
T lee: nmby. F. Nótscher traduce literalmente: «sobre la muerte». Cf. 
otras interpretaciones en el «Comentario». 


Forma 

Las circunstancias métricas del Sal 48 no pueden esclarecerse 
con arreglo a las medidas usuales en los v. 2-3.9ss. Pero hay que 
dejar asentado, en primer lugar, que el metro 3 + 2 es determi¬ 
nante en los v. 3ay/3b.4-8.10.13.14.15a(3/15b. Se observa también 
en los v. 2.3.9.11.14/15 una estructura trimembre de los versos, 
con el metro 2 + 2 + 2; el metro 2 + 3 + 2 aparece en el v. 12. 
En los v. 9.11 parece como si se hiciera un esfuerzo consciente 
por lograr un determinado efecto, por cuanto el metro 2 + 2 + 
2 va seguido por una cadencia ternaria: 

v. 9: uvnunuNo v. ii: nin’ iniy'3 

u>to p inbnn p 

ipnbN Tin yiNTSp'by 

nbiy-rp nuiT mrp -pir nKbn pr* 

La estructura del cántico es fácil de analizar. La glorificación 
laudatoria de la ciudad de Dios (v. 2-4) va seguida por la descrip¬ 
ción de un ataque llevado a cabo por las naciones, y por la derro¬ 
ta de las mismas (v. 5-8). Los v. 9-12 hablan del asombroso cono¬ 
cimiento del poder de Yahvé en Sión y en el mundo, mientras 
que los v. 13-15 deben entenderse como exhortación a tomar 
parte en una procesión. 

Recientemente se ha ido dedicando cada vez más atención al 
problema de si el Sal 48 no debiera entenderse quizás como un 
cántico organizado en estrofas. En este punto, M. Palmer apoya 



la idea de L. Krinetzki de que el Sal 48 es un poema en cuatro 
estrofas, en el cual cada una de las estrofas se refiere a uno de 
los cuatro puntos cardinales: norte (v. 3), este (v. 8), sur (v. 11) 
y oeste (v. 14). Con esta conjetura de «geografía teológica», se 
cree que Jerusalén queda señalada como el «centro del mundo» 
(M. Palmer, Bibl 46 [1965] 357ss). Pero creemos que la recons¬ 
trucción de una «geografía teológica» es demasiado especulativa, 
y que la hipótesis de una organización del poema en estrofas es 
poco probable. Porque el norte surge en relación con un enuncia¬ 
do muy derterminado acerca de Sión (cf. A. Robinson VT 24 
[1974] 118ss); el este aparece como «viento del este» (v. 8), y del 
sur y del oeste no se habla expresamente. A propósito de la 
organización en estrofas, cf. Introducción § 5, 3. 

Al efectuar un análisis de crítica de las formas del Sal 48, 
encontramos dificultades análogas a las que vimos ya en el Sal 
46. H. Gunkel creyó que el Sal 48 era un himno. Pero, después 
de todo lo que se dijo bajo el epígrafe de «Forma» acerca del Sal 
46, habrá que dejar sentado que el Sal 48 pertenece al grupo 
temático de formas de los cánticos de Sión. Cf. supra. Introduc¬ 
ción § 6, 4. Para el estudio de la forma literatia, cf. Jórg Jere¬ 
mías, Lade und Zion, en Probleme biblischer Theologie. G. von 
Rad zum 70. Geburtstag (1971) 183ss. Cf. el comentario del 
Sal 46. 


Marco 

Como en los v. 5-8 se habla de un ataque contra la ciudad de 
Dios y de que ese ataque fue rechazado, se plantea constante¬ 
mente la cuestión acerca de la situación presupuesta en estos 
versículos del salmo. Mientras que los comentarios más antiguos 
pensaban en las ocasiones en que Jerusalén fue salvada prodigio¬ 
samente, por ejemplo en los sucesos del año 701 a.C., H. Gunkel 
trató de entender el Sal 48 en «sentido escatológico». En opinión 
suya, las descripciones del ataque final de las naciones son des¬ 
cripciones proféticas y visionarias. Pero en tiempos más recientes 
han llegado a conocerse más nítidamente las tradiciones cultuales 
que hay en el Sal 48 (cf. el «excursus» sobre el Sal 46, y cf. 
también supra. Introducción § 10, 2). En las concepciones del 
cántico de Sión, expresado hímnicamente, no se expresan visio¬ 
nes del futuro sino glorificaciones tradicionales de la ciudad de 
Dios, y la inexpugnabilidad y esplendor de la misma. Antiquísi¬ 
mas tradiciones se aplicaron a Jerusalén (probablemente ya en 


época preisraelita). No puede negarse que intervienen en todo 
ello elementos míticos. 

Ahora bien, ¿cómo fueron recogidas y actualizadas en la co¬ 
munidad de Israel esas antiguas tradiciones cultuales? S. Mo- 
winckel y H. Schmidt piensan en representaciones dramáticas 
que se llevaban a cabo con ocasión de la «fiesta de la entroniza¬ 
ción de Yahvé». En las palabras Din («he aquí», v. 5) y 13'NT 
(«hemos visto», v. 9), H. Schmidt cree ver referencias claras a 
una escenificación dramática. Se señala como paralelo el disparo 
simbólico de una flecha en el culto de Egipto. Sin embargo, la 
hipótesis de una representación mítica y dramática de la fiesta 
de la entronización de Yahvé es una hipótesis muy problemática 
(cf. Introducción § 10,1). El Sal 48 debe asociarse probablemen¬ 
te con el acto festivo de la prostemación ante Yahvé, Rey uni¬ 
versal (cf. Sal 95,6; 99,5; 100,4; cf. también el comentario del 
Sal 24). En el v. 10 aparece claramente este «Sitz im Leben»: 
qbb’n = «en el interior del templo» es venerado Yahvé 

como Rey poderoso, y se glorifica «la ciudad del gran Rey» (v. 
3). Es también muy aleccionador, a este respecto, el verbo U'm 
(«meditamos», v. 10). La comunidad de culto, que hace su acto 
de adoración en el «interior del templo», medita acerca de la 
«gracia de Yahvé», y lo hace mediante comparaciones e imáge¬ 
nes a manera de parábolas. Con ello se hacen importantes decla¬ 
raciones sobre la función de las antiguas tradiciones cultuales 
(míticas): todas ellas iluminan la «gracia de Yahvé». Las glorifi¬ 
caciones y descripciones tradicionales sirven para el fin de de¬ 
mostrar: mn> rn = «éste es Yahvé» o «así es Yahvé» (v. 15). Por 
tanto, estas tradiciones cultuales se hallan al servicio del himno 
y de su kerigma. 

A partir de los v. 13ss, la invitación a caminar en tomo a la 
ciudad de Dios nos permite ver que una procesión se ha unido a 
la prostemación ante el Dios presente en Sión. Teniendo en 
cuenta esta invitación, podríamos concluir incluso que el cántico 
de Sión, el Sal 48, tiene su «Sitz im Leben» inmediatamente an¬ 
tes de esta procesión. El cántico de Sión servía de introducción 
a la solemne «enseñanza por la contemplación», que debía reci¬ 
birse al recorrer en procesión la ciudad de Dios. 

El Sal 48 data probablemente de los tiempos anteriores al 
destierro. Una opinión en contra puede verse en G. Wanke, Die 
Zionstheologie der Korachiten in ihrem traditionsgeschichtlichen 
Zusammenhang, BZAW 97 (1966); cf. Introducción § 10, 2, y 
H. M. Lutz, Jahwe, Jerusalem und die Vólker, WMANT 27 
[1968] 213ss. 



Comentario 


1 A propósito de Tlí, cf. Introducción § 4, n.° 1. Sobre Titttn, 
cf. Introducción § 4, n.° 2. Sobre mp^nb, cf. el comentario de 
Sal 42,1- 

2-4 Estos versículos hablan de la hermosura y la alabanza que 
merece la ciudad de Dios, edificada en el monte Sión (v. 2-4). 
En ella Yahvé se muestra como PlTi («grande», cf. Sal 96,4; 
99,2; 145,3; o como bVTJ ibn [«gran Rey»] en Sal 47,3). Con las 
palabras 7Nn Pbnn («muy digno de ser albado»), comienza la 
tendencia hímnica del cántico. 13'nbN Y>P («la ciudad de nuestro 
Dios», cf. también v. 9) parece que es una manera tradicional 
muy antigua de denominar a la «ciudad de Dios». La ciudad de 
Yahvé está situada sobre Sión, el «monte santo» (cf. Sal 2,6). En 
el v. 3 se hacen cuatro afirmaciones sobre el monte santo y sobre 
la ciudad santa que se halla sobre él: 1. El monte es qil na - » = «se 
alza espléndidamente»; sobre na'’, cf. Sal 50,2 (’íybbbn) y Lam 
2,15 (>fl> nb’ba); se ensalza el monte de Dios como lugar de 
perfecta hermosura. 2. El «monte santo» tiene una situación que 
constituye la delicia del mundo entero y que es el centro mismo; 
es yiNirba («la delicia del mundo entero»; cf. Lam 2,15); 
su esplendor llena de alegría a la tierra; se evocan aquí imágenes 
paradisíacas. 3. Se describe a Sión como un monte '>rD*P 
(«en el extremo norte»; cf. sobre esto el «excursus» del Sal 46). 
4. Sión es la ciudad del 37 "]bn («gran Rey»); Yahvé es «gran 
Rey», «soberano del mundo» (cf. blTl ibn en el Sal 47,3; 95,3, 
y el correspondiente título de los grandes reyes de Acad: sarru 
rabü). 

Todas las afirmaciones ponen a Sión a la luz de la glorifica¬ 
ción universal. En la ciudad de Dios gobierna el Rey del mundo 
entero (cf. Introducción § 10, 1). Pero no es la ciudad de Dios, 
como tal, con su poder de este mundo, la que posee el esplendor 
de una inaccesibilidad superior a este mundo. Yahvé es quien en 
esta ciudad da muestras de su protección. El es quien da a la 
ciudad de Dios su carácter de ciudad invencible (cf. Sal 46,6.8). 
pniN es la torre maestra o ciudadela (KBL, 88). A propósito de 
y*PJ como término para expresar la autorrevelación de Dios, cf. 
Sal 9,17; 76,2; Ex 6,3; Ez 20,5.9; Is 19,21. Sobre liiyn, cf. Sal 
46,8.12. Con la afirmación que se hace en el v. 4 queda ya prepa¬ 
rado el camino para la sección de los v. 5-8, que hablan de un 
ataque contra la ciudad de Dios. 

5-8 rurro («porque, he aquí»), en el v. 5, introduce ahora una 
ilustración a manera de parábola. Se recogen antiguas tradicio- 



nes cultuales (cf. el «excursus» sobre el Sal 46) y se elevan a la 
categoría de demostración de carácter visionario. Unos reyes se 
confabulan y marchan contra la ciudad de Dios. Unos manuscri¬ 
tos de la versión de los Setenta (G) interpretan correctamente 
CPDbn, como un eco del pasaje paralelo de Sal 2,2: paoiXeig tfjg 
yns = «reyes de la tierra». El ataque de las naciones, acaudillado 
por los «reyes de la tierra», es la forma histórica en que se alza 
el caos contra el bastión central, contra la sede del Creador y 
Señor del universo. Se trata aquí de una variante historizante de 
la batalla primordial del caos en los mitos de la creación (cf. H. 
Gunkel, Schópfung und Chaos in Urzeit und Endzeit [1895]). 

Pero las fuerzas enemigas, al atacar, «miran» e inmediatamente 
se quedan espantadas de horror y confusión (v. 6). Pero ¿qué es 
lo que han visto? ¿qué es lo que les hace quedarse aterradas? En 
Sal 77,17 las aguas del caos tiemblan y se estremecen porque 
han visto a Yahvé. Esta será también la razón de que las nacio¬ 
nes y sus reyes se queden yertos de terror: contemplan al 37 "|bn 
(al «gran Rey»), que con su 7133 («gloria») hace su aparición 
ante los enemigos (Is 66,18), y como el «Excelso» que es (Sal 
46,11), se dispone a quebrantar las fuerzas desplegadas por el 
caos (Sal 46,10). Cf. Is 29,8 a propósito de este repentino cambio 
de la situación. El desconcierto originado por el «terror divino» 
paraliza y confunde a los enemigos (Sal 46,7.9; 1 Sam 14,15; Is 
8,9; 17,13; 29,5; 33,3). Sobre la comparación entre este miedo 
que hace temblar y los dolores del parto (v. 7), cf. Is 13,8; 21,3; 

Jer 4,31; 6,24. 

Es extraña la escena que aparece en el v. 8, con las naves de 
Tarsis destrozadas por el «viento del este». La comparación per¬ 
tenece al ámbito siro-fenicio, y encajaría muy bien con el monte 
Safón ()1£ril, Djebel el Aqra ), ubicado allí, porque las «naves de 
Tarsis» son las naves (fenicias) magníficamente equipadas para 
cruzar los mares, que llegaban hasta Tartesos en España (Jon 
1,3). Parece, además, que «el ‘viento del este’ es precisamente 
una denominación para designar a todo viento fuerte que puede 
tener fatales consecuencias para la navegación», porque de he¬ 
cho las tempestades más violentas, en el ámbito siro-cananeo, 
llegan del oeste (G. Dalman, AuS I, 109). Probablemente, 1717 
rP7p («viento del este») es un elemento del mito (Is 27,8; Jer 
18,17; Ez 27,26; Job 27,21). 

Cabe suponer que la descripción de los v. 5-8, tomada de 9-12 
la tradición cultual, era presentada visionariamente por un solo 
locutor ante la comuniad congregada. Luego, los v, 9-12 serían 
una especie de respuesta hímnica, una confirmación emitida por 



la comunidad cultual. El enunciado del v. 9 tiene el sentido de 
corroborar con encarecimiento la fiabilidad de los hechos de 
Dios ilustrados mediante imágenes arque típicas míticas: la des¬ 
cripción de los v. 5-8 (iJPnui 7WO, «como lo hemos oído») que¬ 
da confirmada por las experiencias (iPNh p, «así lo hemos vis¬ 
to»). En la ciudad de Dios, Yahvé demostró que es Rey invenci¬ 
ble (sobre esto, cf. *TNn en Sal 46,2). Aquí se piensa segu¬ 
ramente en hechos históricos, aunque no se trate de hechos his¬ 
tóricos muy determinados, que confirman los efectos de un 
«acontecimiento primordial». La frase, realzada vigorosamente, 
«Yahvé la ha consolidado para siempre» (nblP"Tl> nrílb'» ríliT»), 
es una confesión hímnica (análoga al estribillo de Sal 46,6). Nue¬ 
vamente hay que tener en cuenta: es Yahvé quien da a la ciudad 
de Dios su poder invencible. 

El v. 10 habla de la realización del acto cultual que debe 
presuponerse como «Sitz im Lebem» para la glorificación de 
Yahvé y de su ciudad. La comunidad «compara», piensa intuiti¬ 
vamente en el 7ürí de Yahvé. El verbo nm nos proporciona 
valiosa información sobre la manera en que se recibían en la 
comunidad de Israel las viejas tradiciones cultuales de carácter 
mítico. Podríamos hablar de demostraciones paradigmáticas, en 
las que se llevaba a cabo la glorificación de Yahvé y de su ciudad 
santa. Todo se concentra en el DU> («nombre») de Yahvé (v. 
11). Yahvé es el Dios altísimo» (Vbbp en Sal 46,5) y el 37 iba 
(«gran Rey», v. 3) sobre el mundo entero: Yahvé, el Dios de 
Israel. Su nombre y su gloria se extienden hasta los confines de 
la tierra. Sobre el empleo en sentido sinónimo de my y nbnn, 
cf. O. Grether, Ñame und Wort Gottes im Alten Testament, 
BZAW 64 (1934) 52. Y así aparece Yahvé ante el mundo: su 
diestra está henchida de ¡7721. El término ¡7721 tiene aquí el signi¬ 
ficado de «actos salvíficos», concesión de salvación (cf. G. von 
Rad, TeolAT I, 456). Ahora bien, según el Sal 48, Yahvé de¬ 
muestra su poder por el hecho de derrotar el caos de los ataques 
de las naciones (v. 4-8) y por crear un reino universal de paz 
(Is 2,2ss). El monte Sión se alegra, y las «hijas de Judá» (las 
ciudades del país, Núm 21,25; Jos 17,16) gritan de alborozo 
~pU2\yn príb («por tus juicios», v. 12). tPUSiyrí son los actos de 
aniquilación por los que Yahvé derrota a las fuerzas hostiles (cf. 
Sal 97; principalmente 97,8). 

El v. 13 invita a una procesión. Y, así, en relación con la 
glorificación en el templo (v. 10), debió tener lugar acto seguido 
una procesión solemne en torno a la ciudad de Dios. 



¿Qué sentido tenía la procesión solemne en torno a la ciudad de 
Dios? Sabemos de Egipto que las murallas de Menfis eran circunnavega¬ 
das con la embarcación Sokar. Se trata en este caso de un acto del culto 
de fecundidad (H. Kees, Der Gótterglaube im alten Aegypten [1941] 95). 

Pero parece que había otro paralelo más cercano en el culto del antiguo 
Egipto: con motivo de la fiesta de Sed se celebraba una procesión en 
torno a las murallas. Por medio de este acto se consagraba a la divinidad 
la región donde estaba el templo (H. Kees, 168, 192, 296). Podríamos 
aducir quizás el pasaje de Neh 12,27ss como paralelo del antiguo testa¬ 
mento a esta ceremonia de consagración. Pero semejante acto de culto 
no se deduce del Sal 48. Más bien, tenemos la impresión de que se 
celebraba la gloria e inexpugnabilidad de Sión «contemplando» las to¬ 
rres y baluartes de la ciudad. Pudiera ser que ya en el v. 9, con el verbo 
U’NI, se hiciera referencia a la procesión y al acto de contemplar de 
cerca las fortificaciones. Nos preguntaríamos también si, con esta cere¬ 
monia, no reinterpretó quizás Israel un acto que originalmente hubiese 
tenido carácter mágico. Este acto de poder mágico habría tenido en sus 
orígenes la finalidad de consolidar las fortificaciones de la ciudad, de 
manera parecida a como la marcha en torno a las murallas de Jericó 
(Jos 6) había tenido la finalidad de destruir sus fortificaciones (acto que 
recibió luego en Israel una nueva interpretación). Seguramente, no se 
puede hablar de una «procesión de acción de gracias» (H. Gunkel). 

El hecho de contar las torres (v. 13), la contemplación 14-15 
atenta de sus glacis (b'n, v. 14), y el examen (?) de sus torres 
maestras QimN, cf. el v. 4): todas estas observaciones debían de 
proporcionar una impresión inolvidable de lo fuerte que era la 
ciudad de Dios y del poder de protección que tenía. Las gene¬ 
raciones futuras oirán hablar de ello (cf. Sal 102,19). Ahora 
bien, todas las glorias de Sión señalan hacia Yahvé (cf. el v. 4): 
niiT> nt («¡Yahvé es así!», v. 15). El versículo final mira luego 
hacía el futuro y expresa la confianza de que Yahvé seguirá sien¬ 
do siempre el mismo. Con su poder invencible, Yahvé «conduci¬ 
rá» a su pueblo. Con el verbo ¡tro («conducir»), la tradición local 
de Jerusalén es trasferida a la dimensión histórica de Israel. Yah¬ 
vé (como un pastor) irá delante de su pueblo (Sal 78,52; Dt 4,27; 

Is 49,10; 63,14). 

La mejor manera de explicar mO'Ví? (si es que resulta posible dar 
una explicación) es considerar estas palabras como una forma apocopa- 
da de ninbP'bp. Esa forma apocopada encajaría bien con el TU? del 
v. 1: "PUi ninbybp (cf. Sal 46,1). Peca de excesivamente imaginativa 
la interpretación de A. R. Johnson, que ve un contraste y oposición 
entre Yahvé, el «Dios de la vida», y Mot, la divinidad de la muerte, 
conocida especialmente por la mitologa de Ras Shamra; una mitología 
de la naturaleza. Johnson traduce así: 



...Nuestro Dios existe eternamente y para siempre. 
¡Condúzcanos él contra la ‘muerte’! 

(A. R. Johnson, The Role of the King in the Jerusalem Cultus, en 
The Labyrinth, ed. Hooke, 92). 


Finalidad 

En el interior del templo, la comunidad del antiguo testamen¬ 
to, mediante la prostemación y la glorificación de Yahvé, acen¬ 
túa intuitivamente ante sus propios ojos el poder universal de su 
«gran Rey» (v. 10). El lugar en que Yahvé está presente es ensal¬ 
zado como «delicia del mundo». La fama y renombre de Yahvé 
se difunde desde aquí hasta los confines de la tierra. Los poderes 
del caos que hacen su aparición en el escenario de la historia y 
se alzan contra el «gran Rey», son derrotados por éste, cuando 
hace su aparición dejándolos paralizados de terror. La ciudad de 
Dios es invencible, pero este carácter se funda únicamente en 
que Yahvé está en medio de ella (v. 4, cf. el comentario del Sal 
46, especialmente bajo el epígrafe «Finalidad»). El poder protec¬ 
tor de Dios ha quedado probado suficientemente. Y nadie puede 
ponerlo en duda. La comunidad del nuevo testamento tratará de 
entender el Sal 48 en relación con Mt 16,18. Pero tendrá que 
tener buen cuidado en que la majestad soberana de Yahvé no 
quede ensombrecida por el esplendor inmanente de ninguna 
«eclesialidad». También deberá tener muy en cuenta que todas 
las concesiones divinas de protección y salvación tienen significa¬ 
ción y alcance universal. El «gran Rey», que está presente en la 
comunidad de Israel y protege la ciudad de Dios, en el lugar 
central de la tierra, guarda a la creación contra la irrupción del 
caos, que se desencadena en forma de naciones que se rebelan. 
Los juicios divinos garantizan la salvación del mundo. El gozo 
por este poder univesal de salvación y protección se halla presen¬ 
te en el Sal 48 no en sentido escatológico sino cultual. La reali¬ 
dad suprema del mundo es visible, como en una parábola, para 
la fe en adoración: para la fe que se halla plenamente en este 
mundo. 



Salmo 49 


DE LA VANIDAD DE LA RIQUEZA HUMANA 
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1 Para el director del coro. De los hijos de Coré. Salmo. 

2 ¡Oíd esto, pueblos todos, 
escuchadlo, habitantes todos del mundo! 

3 ¡los sencillos y los hijos de señores, 
los ricos y los pobres por igual! 

4 Mi boca anunciará sabiduría, 

el pensamiento de mi corazón es prudencia. 

5 Inclino 1 2 3 mi oído a la sentencia de sabiduría, 
a la lira confío mi secreto. 

6 ¿Por qué he de temer en días malos b , 

cuando la maldad de los engañadores c me rodee, 

7 de los que confían en su opulencia 
y se jactan de su gran riqueza? 

8 ‘Pero’ d nadie es capaz jamás de ‘redimirse’ 3 5 6 7 
o de pagar a Dios f un rescate,... 

9 [¡Demasiado caro es el precio por el rescate de ‘su’ 8 9 10 alma; 
tendrá que desistir de ello para siempre!] 11 

10 ... para seguir viviendo eternamente, 

para no ver la fosa. 



11 Ciertamente, lo vemos: los sabios mueren. 

Juntamente los locos y los imbéciles perecen. 

Y dejan a otros sus riquezas 1 . 

12 ‘Sepulcros’ j son su hogar para siempre, 
su morada para todo el tiempo. 

Sobre las tierras habían proclamado sus nombres k . 

13 Pero el hombre en su esplendor ‘no considera” 
que es igual que el ganado, que es destruido 01 . 

14 Ésta” es la suerte de los que están llenos de confianza; 

el ‘destino’ 0 de los que se complacen en sus propias palabras: 
(Sela) 

15 como un rebaño, la muerte los pastorea, 
en la región de los muertos ‘se hunden’ p 

.q 

16 ¡Pero ‘Yahvé’ r redime mi alma, 

me arrebata del poder de la región de los muertos s ! 

17 No temas, cuando un hombre se hace rico, 
cuando ‘acrecienta” el esplendor de su casa. 

18 Porque en la muerte nada se lleva, 
su tesoro no desciende con él. 

19 Aunque bendiga su alma mientras viva, 
y ‘ensalcen’ 0 que ‘le va bien’\ 

20 ‘tiene que reunirse”", no obstante, con la generación de sus pa¬ 
dres, 

que no ven la luz por siempre. 

21 El hombre en su esplendor no considera 
que es igual que el ganado, que es destruido. 

5 a El TM parte de la concepción de que el maestro de sabiduría re¬ 
cibe el blbrí en un acto de inspiración. Difícilmente estará indicada una 
corrección (D3itN 1UH, según el Sal 78,1). 

6 b Las correcciones del versículo parten de supuestos que alteran 
el sentido. NTN en el v. 6a queda confirmado por NTrrbN en el v. 17a. 
En cuanto al significado de los asertos, cf. infra («Comentario»). 

c El G lee ’app (probablemente en vista de IP'N en v. 8 y de OTN 
en 13,21). Pero habrá que seguir el TM. En cuanto al significado de 
app, cf. Jer 17,9. 

8 d TM: «un hombre no redime a un hermano» o «un hermano no 
redime a un hombre». Según 8 manuscritos, habrá que leer probable¬ 
mente "¡N. 

e Por analogía debiéramos leer nifal (sobre el infinitivo abso¬ 
luto qal en relación con una forma nifal, cf. Ges-K 113w). 




f Tal vez, teniendo en cuenta la redacción elohísta, debiéramos leer 

rnn\ 

g Siguiendo el G, sería correcto leer aquí lüüJ. El TM aplica el 9 
sufijo a >apy en el v. 6b. 

h El v. 9 debe entenderse como un paréntesis añadido secundaria¬ 
mente. La afirmación hecha en el v. 8, es corroborada aquí con mucho 
encarecimiento. El v. 10 enlaza sintácticamente y lógicamente con el v. 8. 

i Podríamos preguntarnos si el v. 11b no encajaría mejor detrás 11 
del v. 12. Eso nos proporcionaría un versículo lleno de sentido lógica¬ 
mente (y también por lo que respecta a la métrica). 

j El TM: «su ser íntimo» no se ajusta bien el sentido. Con G, d’, 12 
T debemos leer D'HDp. 

k Siguiendo a G, d\ S, hay que suprimir a en nnintya. Una anti¬ 
gua costumbre jurídica exigía que se pronunciara el nombre del nuevo 
propietario sobre un objeto (cf. ¿nfra, «Comentario»), El TM se indujo 
a error por la frase mya Ni¡7. 

1 El TM: «El hombre en su esplendor no (permanece) una noche». 13 
En el v. 21 aparece, en lugar de ‘pb 1 (el verbo, más comprensible), 

Los v. 13 y 21 pudieran sintonizar como una especie de «estribillo». 

m imi como oración de relativo referida a ninnaa. 

n nr no se refiere al enunciado anterior, sino al enunciado que 14 
sigue en el v. 15. El nbrí al final del v. 14 rompe esta conexión. 

o En paralelo con con del v. 14a, es preferible leer en v. 14b (de 
conformidad con Job 8,13) DríimN = «sus caminos». 

p El texto, en el v. 15, está corrompido de manera irreparable. 15 
Tan sólo las primeras palabras pueden reconstruirse a modo de intento. 

Al hacerlo así, es preferible dar este nuevo orden a las palabras: 

HT] in\y biNtyb Din’ ríin inud. in\p = «trasladaban» sería mejor, por 
tanto, corregirlo por m\y = «se hunden», y IT)’] = «y dominaban (ho¬ 
llaban)» debe corregirse —según el contexto de bltwb— y adoptar una 
forma de TT> = «descender» (cf. el v. 18b). 

q Es imposible una reconstrucción lógica de la segunda parte del v. 

15. TM: «Y los sinceros los dominaban por la mañana y la forma de 
ellos (?) para consumir la región de los muertos, sin morada para él». 
Quizás, guiados por el contexto, pudiéramos considerar como «puntos 
firmes»: nibDb («para consumir») y b3TD («sin morada»). Se describe, 
por tanto, la suerte de los que han descendido a la región de los muer¬ 
tos. Eso es lo único que podemos sacar del texto, que tan desfigurado 
se halla. 

r mrp en vez de D’nbN en la parte del Salterio revisada elohísti- 16 
camente. 

s blNiypn pertenece a la segunda mitad del verso, y —evidente¬ 
mente— está mal la interrupución que se hace por el ’atnáh, ya que 



no se reconoció el significado de la posición peculiar pero no anormal 
de ’D (Sal 128,2). 

17 t Quizás mejor con la puntuación nal’ = «acrecienta». 

19 u El TM adoptó equivocadamente, a partir del v. 19b, la segunda 
persona. Esto es un error, como se ve evidentemente en el v. 20b a lo 
más tardar. Los v. 19-20 tratan del destino de muerte que aguarda al 
rico. Y, así, en lugar de tpn'l, debemos leer seguramente nTbl (el sufijo 
se refiere a 3b£33). 

v También "]b l’t+rr'O debe corregirse congruentemente: Plb at?” 
= «le va bien». 

20 w En vez de Nian, lógicamente: N13\ 


Forma 

El Sal 49 se ha trasmitido en condiciones textuales muy ma¬ 
las. Este hecho se refleja en parte en la métrica. El metro 3 + 3 
es determinante, concretamente en los v. 2-8 y 13-21 (la segunda 
parte del v. 15 no es comprensible, cf. supra). En los v. 9-12, un 
análisis atento establecerá lo siguiente: v. 9: 3 + 2; v. 10: 2 + 2 
(?); v. 11: 3 + 4 (3); v. 12: 3 + 3 (3); si colocamos el v. 11b 
detrás del v. 12b, entonces la estructura resultante tendrá un 
metro de 3 + 3. 

Antes de entrar en las cuestiones del análisis del género, nos 
preguntaremos si posiblemente algunos versos o partes de versos 
han quedado incorporados secundariamente al salmo. H. Gunkel 
opina que los v. 11 y 16 deben considerarse adiciones. Estas adi¬ 
ciones, cree él, alteraron y distorsionaron el texto. Indudable¬ 
mente, se trata de una opinión de peso. Pero hemos de señalar, 
no obstante, que Gunkel, en este lugar, se basó únicamente en 
consideraciones (muy idiosincrásicas) que tenían que ver con el 
contenido. Debemos acentuar que la supresión de los v. 11 y 16 
por razones de forma es algo que está fuera de lugar. Por el 
contrario, el v. 9 debe entenderse seguramente como una glosa. 
Después de esta aclaración, y por lo que se refiere al género 
(Gattung) del Sal 49, señalemos en primer lugar que los elemen¬ 
tos del lenguaje y del pensamiento de la «poesía sapiencial» apa¬ 
recen en la mayoría de los versículos (H. Gunkel-J. Begrich, 
EinlPs § 10, 2). Tal fue la clasificación tradicional. Más apropia¬ 
do, desde el punto de vista del pensamiento y del material, sería 
clasificar el salmo como poesía didáctica. Cf. Introducción § 6, 
5. Por de pronto, el introito del salmo marca ya su impronta en 



todo el conjunto. En los v. 2s tenemos un llamamiento didáctico 
de apertura (cf. Dt 32,1; Is 28,23). Para una explicación de lo 
que es el «llamamiento didáctico de apertura», cf. H. W. Wolff, 
BK XIV/1, 122. El contenido como tal podremos asignarlo —lo 
mismo que los Sal 73 y 139— al grupo de los poemas acerca de 
problemas y reflexiones (G. von Rad, Sabiduría en Israel, 69). 
No debe pasarnos inadvertido el hecho de que elementos de los 
cánticos de oración de individuos han influido, y por cierto inten¬ 
samente, en la poesía didáctica (tanto en las peticiones como en 
las descripciones de una situación desgraciada, y también en la 
acción de gracias). En los v. 17s se imita la forma de un oráculo 
de salvación. Cf. J. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel : ZAW 
52 (1932) 81-92. Aunque los ecos de los mencionados «géneros» 
parezcan ser algo así como una estilización, no tenemos derecho 
a eliminar los sucesos que sirven de fundamento. H. Gunkel pro¬ 
cedió muy acertadamente en su comentario, ateniéndose a esto. 
Para llegar hasta el «género» en toda su pureza, el mencionado 
especialista efectuó correcciones. Pero concuerda con la voluntad 
de dar testimonio en los poemas didácticos del Salterio, el hacer 
referencia a un acontecimiento, por poco claro que sea. La con¬ 
fesión del v. 16 es la expresión más nítida de las conexiones no 
abandonadas que nos recuerdan un cántico de acción de gracias, 
pero que ahora han quedado incorporadas a la poesía didáctica 
como expresión de confesión y de absolución (o, mejor dicho, 
redención). 


Marco 

Si nos atenemos al TM, no podremos menos de observar que 
el autor del Sal 49 estaba rodeado de enemigos (v. 6); sufría bajo 
la opresora superioridad de personas ricas (v. 7). Como cantor 
inspirado (v. 5), el salmista revela en los v. 8-15 el trasfondo del 
terrible destino de muerte que ha sido decretado ya contra los 
potentados imprudentes y seguros de sí mismos. Como el autor 
del Sal 73, el cantor del Sal 49 conoce también el «misterio fi¬ 
nal»: nrPiriNb mUN (Sal 73,17b). Esta «revelación», captada 
carismáticamente, se resume luego en el v. 16 en una frase de 
cántico de acción de gracias. Después, en los v. 17ss, el salmista 
trasmite su experiencia para que sirva de consuelo a todos aque¬ 
llos que, lo mismo que él (v. 6), tienen que sufrir bajo la presión 
de personas influyentes y poderosas. La experiencia decisiva ad¬ 
quirida por el cantor en sus propios días malos (v. 13), la com- 



parte con quien sufre por hallarse en una situación parecida (v. 
21). Pero el poema didáctico se eleva sobre todas las relaciones 
específicas y se dirige «a los ricos y los pobres por igual» (v. 3). 
Al rico se le hace una advertencia, y al pobre se le consuela. 
Ahora bien, la sabiduría del Sal 49 no tiene sus raíces en un acto 
teórico de contemplación sino en la realidad de un encuentro 
con Dios (v. 16), en el acontecimiento de revelaciones que traen 
salvación. El Sal 49 es el resultado de una respuesta de petición 
y acción de gracias, determinada por las «enseñanzas sapiencia¬ 
les». El acontecimiento de la desgracia y de la ayuda recibida se 
desvela como instrucción y en forma universalizadora (v. 5). El 
cántico se cuenta entre los salmos tardíos del antiguo testamento 
y se apüca al círculo de los «pobres». Acerca de estos «pobres», 
cf. Introducción § 10, 3. Evidentemente, la situación era que en 
una tradición específica o en un período determinado de la histo¬ 
ria de Israel, la actividad nefasta de personas ricas y malvadas 
constituía una prueba dura y atormentadora para los pobres (cf. 
Sal 73). 


Comentario 

1 Sobre rmnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 

cf. el comentario del Sal 42,1. Sobre Tinta, cf. Introducción § 4, 
núm. 2. 

-5 El Sal 49 comienza con una introducción relativamente am¬ 
plia (v. 2-5). Como un profeta, el cantor se dirige a un auditorio 
inmenso: «pueblos todos», «habitantes todos del mundo», 'rbn, 
que ofrece problemas textuales en el Sal 17,14, es un término 
para designar el «mundo» y que aparece únicamente en este pa¬ 
saje del antiguo testamento. El G traduce tbn por f| yfj en Sal 
17,14, y por f| oixoupévq en Sal 49,2. El mensajero de Dios (v. 
5) se siente obligado a hacer su proclamación ante el mundo 
entero. Pero el cántico va dirigido particularmente a los «ricos y 
pobres». El paralelismo, con su efecto de quiasmo, muestra que 
la combinación en estado constructo 07N puede tener el sen¬ 
tido de «gente sencilla», mientras que 1 ¿bN ">23 designa a los «hi¬ 
jos de señores», a la «gente distinguida» (cf. el comentario sobre 
el Sal 4,3). El contenido del mensaje es nmDrí = «sabiduría» (v. 
4). De esta manera se determina, incluso terminológicamente, el 
carácter básico de todo el salmo. La «sabiduría» es, indudable¬ 
mente, el acto de pensar, de reflexionar y de comunicar efec- 



tuado por el corazón humano. Pero su contenido está inspirado. 

El v. 5 se ocupa del misterio de la inspiración. El autor inclina 
su oído, se abre al otro mundo, para escuchar la sentencia decisi¬ 
va que servirá para aterrar a los ricos y consolar a los pobres, 
btyn es aquí la «sentencia de sabiduría» (en el G: jtapafkAíj); 
cf. O. Eissfeldt, Der máschñl im Alten Testament (1913); J. Pi- 
rot, Le máschál dans l’Ancien Testament: RScR 37 (1950) 565- 
580; A. R. Johnson, VT Suppl 3 (1955) 162-169. Sobre 
este anuncio que se hace en el v. 5, cf. Sal 78,2. Es digno de 
tenerse en cuenta que las «sentencias de sabiduría» se consideran 
inspiradas por Dios. No queramos ver en ello una «manipulación 
efectuada por el profetismo tardío». Lejos de eso, la esencia mis¬ 
ma de la HEDn del antiguo testamento consiste en hallarse enrai¬ 
zada por principio en la realidad de Dios, en la nirp riNI 1 (el 
«temor de Yahvé», Prov 1,7). Es digno de tenerse en cuenta 
también que los poemas de sabiduría se cantaban con acompaña¬ 
miento de la lira. Sobre TllD, cf. K. Galling, BRL 390s. El miste¬ 
rio (G traduce íTPn por jtgópXqpa) se «revela» en el cántico 
inspirado. 

En primer lugar, el cantor rememora en los v. 6-7 las des- 6-7 
gracias de sus «días malos» (cf. Sal 27,5; 41,2 y passim), en los 
que se veía rodeado por la «maldad» de personas ricas (y, por 
tanto, influyentes). A propósito de yiy en el sentido básico de 
«una intención que no está de acuerdo con la voluntad de Dios», 
cf. L. Kóhler, TheolAT 3 , 158. Se trata de poderosos que confían 
en su riqueza (v. 7) para engañar a los que no tienen influencia 
—a los pobres— y tener ventaja sobre ellos. La pregunta intro¬ 
ducida por nab («¿por qué?») nos trasmite una situación real de 
desgracia; nos hace ver la terrible perplejidad de quienes se ha¬ 
llan desamparados a merced de los ricos y poderosos. El cantor 
ha vivido, él mismo, esa situación. 

En el lamento de quien se ve rodeado de enemigos, se suele 8-15 
implorar a Yahvé para que se alce contra los adversarios y los 
aniquile (cf. el comentario de Sal 7,7s). En los salmos más tar¬ 
díos —especialmente en los influidos por la poesía sapiencial—, 
el implorado y esperado veredicto de Dios contra los enemigos 
se presenta como un juicio claro ya y perceptible desde ahora. 

El destino sombrío de la muerte deja sentir ya su influencia en la 
vida del rico y la sitúa en condición desesperada. La persona 
poderosa y segura no está en condiciones de rescatarse a sí 
misma de ese destino de muerte (v. 8). Sobre el significado de 
íTT2, cf. J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben im Alten Testament 



(1940) 16. A propósito de ¡TF2 en el sentido de «rescatarse a sí 
mismo de la pena de muerte mediante un pago», cf. Ex 21,29s; 
Prov 6,35; 13,8. Dios mismo pronuncia, por medio de la muerte, 
un juicio sobre el rico (v. 8b); de la mano de Dios no puede el 
poderoso rescatarse. La influencia del rico está sometida aquí a 
límites insuperables. En el v. 9 se acentúa con especial vigor la 
impotencia final y reconocible en todo momento, del rico y pode¬ 
roso: el rescate de la U21 es «inasequible». En este punto, el rico 
tiene que renunciar y abandonar sus fines y propósitos de glorifi¬ 
cación propia. El no puede «vivir eternamente» (v. 10) ni puede 
escapar de la fosa ni evadir la región de los muertos. 

El v. 11 proporciona algunas dificultades. En primer lugar, 
podríamos colocar seguramente el v. 11b detrás del v. 12b, por¬ 
que así encaja muy bien esa parte del versículo. Pero entonces 
tendremos que preguntarnos a propósito del v. lia: ¿cómo hay 
que entender ese enunciado? Evidentemente, el salmista quiere 
señalar a nuestra atención una situación que se observa por do¬ 
quier; de esta manera hay que entender, en todo caso, la intro¬ 
ducción riNT» >3. Ahora bien, el v. lia ¿querrá decirnos que la 
muerte es el gran «igualador» (Gunkel)? ¿que es un hecho bien 
asentado que tanto los sabios como los necios mueren? ¿dónde 
se halla, entonces, el acento significativo dentro del contexto del 
salmo? El v. lia ¿será después de todo (como supone Gunkel) 
una máxima que se introdujo secundariamente en el cántico? 
Quizás podamos arriesgarnos a dar la siguiente interpretación: 
«los sabios mueren (es decir, los que piensan acerca de su propio 
fin y permanecen cerca de Dios, tienen que morir); ¿cuánta ma¬ 
yor verdad será que los ricos obcecados y necios (cf. el v. 13) 
han de perecer?». A pesar de todo, el significado del v. lia sigue 
siendo difícil dentro del contexto. G. von Rad afirma: «Hasta el 
momento nadie ha logrado dar una explicación satisfactoria del 
v. 11» (G. von Rad, Sabiduría en Israel , 258, nota 16). Sobre el 
Sal 49, cf. también: G. Fohrer, KuD 14 (1968) 256ss. En todo 
caso (dentro del contexto del salmo entero), la intención del v. 
11 es declarar: «Una fe vacilante sólo podrá consolidarse en el 
conocimiento de una normativa fundamental, que preside la vida 
humana» (G. von Rad, 258). 

No obstante, el v. 12 se entiende bien dentro del contexto. 
Los ricos no pueden comprarse la «vida eterna», la comunión 
permanente con Yahvé, el cual es la vida. Los sepulcros son sus 
hogares (Ecl 12,5) «para siempre». La muerte los separa de todas 
las riquezas. En el v. 12b se describe la actividad poderosa de los 
ricos, que como reyes proclaman sus nombres sobre las tierras 



(2 Sam 12,26ss). DIP N1j7 designa un acto jurídico por el que 
tiene lugar una transmisión de dominio (cf. K. Galling, Die Aus- 
rufung des Namens ais Rechtsakt in Israel: ThLZ [1956] 67-50). 
Sobre el v. 12b, cf. Is 5,8; Le 12,16-21. Cuando llega la muerte, 
los ricos tienen que dejar a otros todos sus bienes y propiedades 
(v. 11b; Sal 39,7; Eclo 14,15). En medio de su esplendor, el rico 
(designado conscientemente en el v. 13 como DIN), no se da 
cuenta de lo perecedero que él es. Fenece lo mismo que el gana¬ 
do (cf. Ecl 3,19). El v. 14 introduce luego una descripción de los 
ricos que tiene gran poder evocador. Mientras los acaudalados 
hablan insensatamente, seguros de sí mismos y con autocompla- 
cencia (cf. Sal 73,6ss), se parecen a un gran rebaño impulsado ya 
por la muerte hacia el averno. Podríamos preguntarnos si la 
«personificación» de la nirí («muerte») recuerda en algo a la 
divinidad mót que conocemos por los textos de Ras Shamra. Lo 
importante es que los ricos, ahora ya, en mitad de la vida, son 
impulsados por la nía que los lleva hacia abajo, hacia el blN\y. 

En cuanto al significado de blNU?, cf. el comentario de Sal 6,6. 
Ahora bien, la mn se halla al servicio de Dios (v. 8b) y ejecuta 
el juicio divino sobre los potentados malvados. 

En el versículo 16 el salmista vuelve sobre su propia suerte. 16 
mos en el v. 6, se hallaba rodeado de poderosos engañadores. 

Los v. 8-15 revelan (por inspiración) el destino de muerte de 
esas pesonas ricas e influyentes. Pero ¿cómo habrá que entender 
ahora el v. 16, versículo difícil que ha sido objeto de muchas 
discusiones? Como veremos por el «excursus» que se va a ofrecer 
a continuación, lo decisivo es la comprensión de npb. El verbo 
nos recuerda las tradiciones acerca de Henoc y Elias (Gén 5,24; 

2 Re 2,3.5). Su significado básico, aquí, es «arrebatar». «Por eso 
lo más probable es que haya que interpretar esta frase como 
expresión de la esperanza en una vida de unión con Dios, que 
supera los límites de la muerte. Lo que sabemos de las ideas 
vigentes en el Israel postexílico a propósito del más allá es tan 
impreciso que no podríamos rechazar, sin más y como imposible, 
esta interpretación de la frase que nos ocupa» (G. von Rad, 
Sabiduría en Israel, 259). Así piensa también H. W. Wolff: «La 
superación de la angustia de la muerte se manifiesta no en una 
cierta esperanza del más allá, sino en la serena certeza de que la 
comunión con Yahvé por razón de su fidelidad no puede acabar 
con la muerte» ( Antropología del antiguo testamento [Salamanca 
1975] 150). 



En la interpretación del v. 16 hay que tener en cuenta dos relaciones. 

1. El v. 16 pudiera entenderse como la contrapartida —una contra¬ 
partida de acción de gracias— de los v. 6-7. En ese caso, el v. 16 tendría 
el sentido de una triunfante certidumbre: Yahvé rescata mi \yaj del po¬ 
der de los enemigos, que en los salmos se considera de ordinario como 
la «esfera del blNlb». Esta certidumbre estaría llena de sentido después 
de la apertura que se hace en los v. 8-15. Si se reconoce esta relación, 
entonces no podemos hablar de una esperanza de una vida después de 
la muerte en vista del v. 16, pero sí de la certidumbre de que Yahvé 
salva de la esfera de la muerte. En este sentido interpreta Chr. Barth el 
Sal 49,16 (Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den individuellen Kla- 
ge- und Dankliedern des Alten Testaments [1947] 158ss). Esta compren¬ 
sión se corrobora, entre otras cosas, por el enunciado que se hace en el 
v. lia: inin’ D’DPn («los sabios mueren»). En el v. lia el ton («sa¬ 
bio»), el cantor de nuestro salmo (v. 4), reconoce que él se halla tam¬ 
bién bajo el destino universal de la muerte. 

2. Sería también posible una relación de pensamiento enteramente 
distinta. Podríamos concebir el v. 16 como contrapartida del v. 8, te¬ 
niendo en cuenta especialmente que ambos versículos son introducidos 
por qN. mb en el v. 16 tendría que entenderse entonces en el sentido 
de la aplicación de las palabras determinantes del v. 8. Para decirlo con 
otras palabras: en el v. 16 se piensa en la redención del destino de la 
muerte. Mientras que el rico no puede pagar a Dios ningún rescate por 
su \!Í2J a la hora de la muerte (v. 8), Yahvé mismo interviene en favor 
de los pobres, los rescata del blNTíi y los «arrebata», npb habría que 
entenderlo, por tanto, en el sentido de Gén 5,24 y 2 Re 2,3ss; mediante 
una intervención extraordinaria, Yahvé —en la muerte— rescata del 
blNUÍ a los pobres que en vida habían estado oprimidos (v. 6-7). Este 
significado de npb podría admitirse también en el Sal 73,24. Sobre esta 
interpretación cf. J. J. Stamm, Erlosen und Vergeben im Alten Testa- 
ment (1940) 16. Stamm sostiene incluso la opinión de que en el v. 16 se 
revela el misterio anunciado en el v. 5: «El ser arrebatado hasta Dios es 
el consuelo del pobre frente a la injusticia del mundo» (17). Así piensa 
también G. von Rad, TeolAT I, 494. Si seguimos esta interpretación, 
entonces se expresaría en el Sal 49,16 una verdadera certidumbre de la 
resurrección. Se asentaría una idea como la que resalta en el nuevo 
testamento, por ejemplo en la parábola del hombre rico y del pobre 
Lázaro (cf. H. Gressmann, Vom reichen Mann und armen Lazarus, 
Abh. d. kón.-preuss. Akad. d. Wiss. [1918]). Esta interpretación del 
Sal 49,16, tal como se expuso en último lugar, ha sido discutida por L. 
Wáchter, Der Tod im Alten Testament (1967) 196. Acentúa rigurosa¬ 
mente el paralelismo de los miembros que aparece en el v. 16 y declara: 
«El enunciado no nos hace presentir nada acerca de un arrobamiento, 
sino que encaja en la serie de pasajes análogos de los salmos, que hablan 
de que se nos libre de una muerte mala y temprana. Así que es preferi¬ 
ble renunciar al Sal 49 como prueba de una esperanza que va más allá 
de la muerte» (196). Ahora bien, esta renuncia ¿se basa realmente en 
hechos? ¿no pertenece el Sal 49 al contexto de aquellos poemas didácti¬ 
cos y de problemas, que se da también en el Sal 73? Y ese contexto ¿no 



debiera ser determinante a la hora de dar una interpretación? A propó¬ 
sito del Sal 73,24, L. Wáchter da la siguiente explicación: «Se expresa¬ 
ría, por tanto, la esperanza de que la comunión con Dios, experimenta¬ 
da como dicha perdure más allá de la muerte» (197). Señalemos, final¬ 
mente, que no hay necesidad imperante —ni por la forma ni por el 
contenido— de suprimir el v. 16. 

Mediante las revelaciones introducidas por en los v. 8ss 16-21 
y 16, el salmista expresó ciertos hechos. Ahora, con consuelo y 
solaz, se vuelve a todos los que (lo mismo que él) suspiran bajo 
la presión de potentados influyentes (cf. v. 6-7). En los v. 17-21 
la «comunicación» (v. 8-16) se reviste de la forma de exhortación 
y se repite de nuevo. Es notable que el poeta sapiencial vea ya 
un peligro amenazador en el hecho de hacerse rico (v. 17): un 
peligro que se cierne sobre el pobre y constituye una prueba 
desgarradora para su fe en el Dios justo (cf. Sal 73,2ss). En cuan¬ 
to al pensamiento, el v. 18 corresponde a los v. 12b.líb. El v. 19 
describe al hombre contento de sí mismo que se «bendice» a sí 
mismo, es decir, que se proporciona a sí mismo las energías vita¬ 
les para prosperar y que disfruta plenamente de su abundancia 
(cf. Le 12,19). El v. 20 corresponde a los enunciados que se 
hacen en el v. 12 y el v. 21 recoge de nuevo la idea del v. 13. 


Finalidad 

Hemos de partir del hecho de que los ricos, con su vida opu¬ 
lenta, no sólo irradian tentación y duda en la justicia de Dios (cf. 
v. 17ss y Sal 73), sino que además rodean incluso al pobre como 
enemigos engañosos (v. 6). La decisión sobre las razones últimas 
de esta confusa situación vital corresponde a Dios. El misterio es 
anunciado a través del cantor sapiencial inspirado (v. 5). Y como 
las implicaciones del contraste entre pobres y ricos repercuten 
sobre todos los seres humanos, por eso el autor pasa de sus pro¬ 
pias experiencias (v. 6-7) a proclamar un mensaje de amplitud 
universal: v. 2-5. El contenido esencial del anuncio carismático 
es la referencia visionaria al hecho de que los ricos, que tan segu¬ 
ros están de sí mismos y tan contentos de sí mismos, son —en 
medio del esplendor de su vida— como ganado que se lleva al 
matadero de la muerte. Ya les va empujando la mn para que 
desciendan al blNUÍ, y ellos no tienen medios ni posibilidades de 
recatarse de ese destino de muerte, que entenebrece ya desde 
ahora toda su vida (v. 8s). En cambio, el pobre, que pone toda 



su esperanza en Dios (el cantor de nuestro salmo se halla en 
medio del campo de tensión: «petición-acción de gracias»), es 
rescatado del blNlP por Yahvé mismo, y de manera incompara¬ 
ble es arrebatado de la existencia de sombras que se da en la 
región de los muertos. Le 16,19ss es la gran visualización del 
contenido esencial del Sal 49. El punto decisivo está en Le 16,25: 
«Recuerda, hijo, que ya recibiste tus bienes durante la vida y 
Lázaro, en cambio, males. Ahora él está aquí consolado mien¬ 
tras tú estás atormentado». Esta gran «inversión de todas las 
cosas» aparece ya en el Sal 49. Sin embargo, habrá que tener en 
cuenta que (tanto aquí como en Le 16,19s) el pobre y el rico, en 
su vida actual, reciben mensajes específicos sobre el fin. Ese 
«fin» es el verdadero destino al que van a parar todos los cami¬ 
nos, el verdadero telos de procesos complicados y opacos. Podre¬ 
mos afirmar seguramente, con G. von Rad, que la fe —en medio 
de sus tentaciones e inquietudes— se ve consolidada de nuevo 
«al conocer que en la vida hay un orden básico que rige a todos 
los hombres». Pero Sal 49 no se ocupa sólo del orden sapiencial 
que existe en la vida sino también de los mensajes carismáticos 
de realidad en los que se revela ya «el fin» de todas las cosas a 
la luz de las experiencias que se expresan, por ejemplo, en los 
cánticos de acción de gracias de los individuos en Israel (cf. la 
confesión de fe que se hace en el v. 16). Pero hay también impul¬ 
sos proféticos perceptibles allá donde el mensaje de la realidad, 
en la poesía didáctica, se halla bajo el signo del juicio y desarma 
al imponente mundo de la riqueza y del éxito. 



Salmo 50 


LA MANIFESTACION DE Y AH VE PARA 

CELEBRAR JUICIO 
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1 Salmo de Asaf. 

Dios, Dios a , Yahvé 

habla y llama a la tierra 

desde el nacimiento del sol hasta su ocaso. 



2 Desde Sión, corona de hermosura, él resplandece " b ; 

3 viene nuestro Dios y no calla. 

Le precede fuego voraz, 

le rodea tempestad violenta. 

4 Llama al cielo allá arriba c 

y a la tierra. Quiere juzgar a su pueblo. 

5 «¡Reunidme a mis piadosos 1 *, 

a los que en el sacrificio hicieron conmigo un pacto!». 

6 Y los cielos proclamarán su justicia, 
que él es un ‘Dios de justicia’'. Sela. 

7 ¡Escucha, pueblo mío, quiero hablar, 

Israel, quiero testificar contra ti! 

Yo soy ‘Yahvé’ f , tu Dios. 

8 No te acuso por tus sacrificios, 

tus holocaustos están siempre ante mis ojos. 

9 ¡No acepto el toro de tu casa, 

ni los machos cabríos de tus apriscos! 

10 Porque mías son las bestias del bosque, 

los animales que hay en los ‘montes de Dios’ 8 . 

11 Conozco todas las aves ‘de las alturas’* 1 ; 

lo que se mueve en el campo me pertenece. 

12 Si yo tuviera hambre, no te lo diría, 
porque me pertenece la tierra y su plenitud. 

13 ¿Acaso como carne de toros 

y bebo sangre de machos cabríos? 

14 ¡Ofrece ‘a Yahvé’* acción de gracias 
y paga al Altísimo tus votos! 

15 ¡Llámame en el día de la angustia, 
yo te salvaré y tú me honrarás'! 

16 Pero Yahvé dice al malvado: 

¿Por qué enumeras mis mandamientos 
y tomas mi pacto en tus labios; 

17 mientras aborreces la disciplina 

y a tus espaldas echas mis palabras? 

18 Si ves a un ladrón, te juntas a él, 
y con adúlteros te asocias. 

19 Tu boca se desata en maldad, 
y tu lengua trama delitos. 

20 Dices ‘cosas vergonzosas’* 1 sobre tu hermano, 
lanzas calumnias contra el hijo de tu madre. 

21 Estas cosas has hecho; si yo guardara silencio, 
(entonces) pensarías que soy* como tú. 

Te lo reprocho y lo pongo delante de tus ojos. 



22 ¡Pensadlo bien, los que os olvidáis de Dios, 

no sea que yo despedace, y no haya quien salve! 

23 El que ofrece acción de gracias me honra. 

Al que camina ‘rectamente” 11 , le haré ver ‘mi’" salvación. 

a D’nbN bN no puede traducirse por «Dios de dioses». Pero no 1 
debemos corregir este vigoroso introito con su acumulación de nombres 
divinos (cf. Jos 22,22). 

b n’nbN debe suprimirse por razones métricas. Juntamente con el 2 
hemistiquio UHTV'bNI mnbN N3’ tendremos así una doble cadencia de 
ritmo cuaternario. 

c Acerca de bpn en sentido adverbial, cf. Gén 27,39; 49,25. 4 

d Mientras que el TM trasmite palabras de Dios en estilo directo, 5 
en el G y S se dice tvj'pn ib. 

e El TM dice: «que Dios es juez». Pero, teniendo en cuenta la 6 
estructura de la frase, será mejor —probablemente— separar de manera 
distinta las consonantes: patina TibN. 

f En el Salterio revisado elohísticamente, debemos suponer que 7 
la lectura original de este pasaje era: mil’. 

g qbN'mna tendría que traducirse por «montes de bueyes». 10 
Pero lo mejor será leer: bN'mna (según el Sal 36,7). 

h nnn es imposible, si tenemos en cuenta mn en el v. 10. El G, 11 
el S y el T leen ta’nty o Dina. 

i Cf. la nota f. 14 

j Aquí se efectúa a menudo una corrección deliberada del original 15 
TT33N1 (cf. Sal 91,15) y se la considera obvia. Pero quizás debamos 
seguir el TM. 

k El TM dice: «estás sentado»; pero teniendo en cuenta el parale- 20 
lismo de los miembros y también la estructura del hemistiquio, debiéra¬ 
mos leer ntya (metátesis de consonantes). 

1 El infinitivo constructo nvn es sintácticamente imposible en este 21 
lugar. Habrá que leer probablemente VH (K. Budde). 

m TM: «y el que prepara el camino, la calzada». Tal comprensión 23 
del texto es imposible. Lo mejor sería leer (con Graetz y con Gunkel) 
yn Dril (cf. Job 4,6; Prov 13,6). 

n D’nbN 1W>3 no encaja en la estructura métrica; habrá que leer 
probablemente ’iwa. 


Forma-Marco 

La forma del texto del Sal 50 es transparente; el metro es 
uniforme en todas partes. Después de introducirse el v. 1 con un 



verso de tres miembros (3 + 3 + 3) y los v. 2/3aa con una doble 
cadencia de ritmo cuaternario, no se rompe ya virtualmente la 
cadena de las cadencias de ritmo ternario. Unicamente ¡hay ex¬ 
cepciones en los siguientes versículos: en el v. 7: 3 + 3 4- 3, en 
el v. 18: 4 + 3, en los v. 21.23: 3 + 4, y en el v. 21b resalta una 
cadencia cuaternaria, que tal vez forme paralelismo con la fór¬ 
mula de introducción que hay en el v. 7aa. Las palabras yUlbl 
□TlbN 7DN (v. 16) deben considerarse probablemente una glosa. 

La estructura del salmo es la siguiente: descripción de la ma¬ 
nifestación de Dios y llamamiento para que se reúnan los EPIPn 
en los v. 1-6; se habla luego del sacrifico en la primera sección 
del cuerpo del salmo, v. 7-15, y de la debida obediencia a las 
expresiones de la voluntad de Yahvé, v. 16-23. Es notable el 
hecho de que, en las tres partes, hay palabras de Yahvé en pri¬ 
mera persona: en el v. 5 es Yahvé mismo quien habla; en el v. 7 
la fórmula m37Nl ’np npntú introduce un discurso divino bas¬ 
tante largo que no se interrumpe sino en el v. 16aa mediante 
una nueva introducción (de carácter secundario): 7PN tPnbN 
Púhbl. Por eso, el carácter fundamental del salmo es profético. 
Pero esta observación lleva consigo un problema difícil y de una 
magnitud que sólo se ha reconocido recientemente. Los enuncia¬ 
dos del Sal 50 ¿son «imitaciones de una manera profética de 
pensar y hablar» (H. Gunkel) efectuadas en una época posterior 
(tal vez a fines del destierro), o tenemos aquí testimonios de una 
profecía que hace su aparición en el culto? S. Mowinckel, G. 
von Rad, A. Weiser y E. Würthwein se declararon en favor de 
la segunda interpretación. Weiser cree que el salmo es una «litur¬ 
gia». Surge entonces la cuestión de si el Sal 50 es poesía que 
imita la forma artística profética, o de si hay que presuponer una 
situación cultual viva. Además del problema que acaba de indi¬ 
carse, hemos de examinar al mismo tiempo la cuestión de crítica 
de las formas acerca del género literario de salmo que tenemos 
ante nosotros. También en este caso una visión de conjunto ser¬ 
virá para orientarnos. H. Gunkel incluye el Sal 50 en el grupo de 
los «salmos proféticos» (H. Gunkel-J. Begrich, EinlPs § 9). A. 
Weiser lo considera una «liturgia». Presupone este último el cul¬ 
to de un día de fiesta, en el que las dos partes del Sal 50 tendrían 
su «Sitz im Leben»: la teofanía y las palabras de juicio. Pero 
precisamente en este punto los problemas se agudizan. Porque 
no cabe duda de que la cuestión acerca del grupo de formas, al 
que debe asignarse el Sal 50, debe plantearse en conexión directa 
con la determinación del «Sitz im Leben», es decir, del culto de 
la festividad. Ahora bien, surge inmediatamente la dificultad: 



¿en qué culto de festividad hay que pensar? ¿qué «Sitz im Le- 
ben» constituye nuestro punto de partida? Es digno de tenerse 
en cuenta que ya Calvino, en su comentario de los salmos, avan¬ 
zó la idea de una situación cultual en la que se renovaba en una 
fiesta (sollemni ritu ) la memoria del pacto de Dios (ac si Deus 
foederis sui memoriam renovaret). A este propósito, debemos 
informar sobre estudios que interpretan el Sal 50 a base de una 
«fiesta de renovación del pacto». 

Mientras que S. Mowinckel en los PsStud II integró completamente 
el proceso de un ceremonial de renovación del pacto en el complejo 
cultual más amplio del festival dramático-mítico de la entronización de 
Yahvé (y así siguió haciéndolo todavía en la obra, publicada en 1927, 
que tiene por título: Le décalogue), A. Alt fue el primero que, en su 
investigación de las leyes apodícticas, enfocó el acto cultual de la reno¬ 
vación —repetida periódicamente— del pacto como el acontecimiento 
predominante del culto en la historia incipiente de Israel. Sus tesis pue¬ 
den resumirse de la siguiente manera: a) La ley apodíctica de Dios tie¬ 
ne su «Sitz im Leben» no en un acto secular sino en un acto de culto, 
b) El ceremonial solemne al pie de los montes Ebal y Garizín (Dt 27) nos 
permite conocer semejante acto cultual de la trasmisión cultual de la ley 
apodíctica. c) En Dt 31,10s una ordenanza reglamenta el acto de culto 
que ha de tener lugar «cada siete años». d) La celebración de la renova¬ 
ción del pacto y de la transmisión de la ley, que debe tener lugar «cada 
siete años», debe considerarse conjuntamente con el precepto sagrado 
de dejar periódicamente las tierras en barbecho y con la cancelación de 
todas las responsabilidades contraídas por motivos jurídicos y por deu¬ 
das. En consecuencia, la fiesta del pacto sería una institución del antiguo 
Israel. La exposición de A. Alt nos hace pensar que esta institución de 
los primeros tiempos no pudo imponerse durante largo tiempo, sino 
que dejó ya de aplicarse en tiempos antiguos. Ahora bien, la «fiesta de 
la entronización de Yahvé», tan importante para S. Mowinckel, desapa¬ 
rece por completo del horizonte en la exposición de Alt (y también en 
los estudios de G. von Rad). Mientras que Alt, en sus investigaciones 
de crítica de las formas sobre la ley apodíctica, llegó a formular la tesis 
de que Israel tenía una fiesta de renovación del pacto, G. von Rad llegó 
a esta misma tesis por medio de su investigación de crítica de las formas 
acerca de toda la perícopa del Sinaí. En la historia cultual de Israel se 
concedía gran importancia a esta fiesta. Todos los años (también proba¬ 
blemente en tiempo de los reyes) debió de celebrarse el gran ceremo¬ 
nial. Por este motivo, G. von Rad separa la fiesta de la renovación del 
pacto de sus conexiones del precepto sagrado del barbecho y del año 
del jubileo que eran tan importantes en las investigaciones de Alt, y 
amplía de esta manera la esfera de aplicación de esta fiesta. Finalmente, 
A. Weiser, en su comentario de los salmos, atribuía amplio rango y 
significación a la fiesta del pacto. Para S. Mowinckel, la fiesta de la 



entronización de Yahvé atraía y unificaba, como poderoso imán, los 
fragmentos más dispares del antiguo testamento; para A. Weiser, la 
«fiesta del pacto» es la clave para entender la mayoría de los salmos. 

En las cuatro primeras ediciones del presente comentario, se adoptó 
la concepción de que había que introducir una diferenciación en la histo¬ 
ria del culto. Sigue una breve exposición: 1. Debía aceptarse la tesis de 
A. Alt en el sentido de que un acto cultual de renovación del pacto es 
algo que debe suponerse en el antiguo Israel: un acto cultual que iba 
asociado con el precepto sagrado del barbecho que debía observarse 
«cada siete años»; esta fiesta dataría de los primeros días de Israel. 
2. Deben rechazarse todas las integraciones de una «fiesta de renova¬ 
ción del pacto» en una fiesta de la entronización de Yahvé, ya que debe 
cuestionarse la existencia de una fiesta de entronización divina (cf. In¬ 
troducción § 10, 1). 3. La ceremonia de la renovación del pacto tenía 
en el culto de Israel una historia que es difícil de captar; como esa fiesta 
—según parece— cayó en desuso muy pronto, algunos textos del anti¬ 
guo testamento indican que la institución cultual tuvo —indudablemen¬ 
te— un lugar en Jerusalén, pero que en el tiempo de los reyes la restau¬ 
ración de las relaciones entre Dios y su pueblo tenían lugar en un solem¬ 
ne acto de culto divino en época de extensas reformas (por ejemplo, en 
tiempo de Ezequías y de Josías; cf. H.-J. Kraus, Gottesdienst in Israel 
[1954] 49ss). Esto explicaría el hecho de que el Salterio no contenga 
más que un reducido número de testimonios de un ceremonial de reno¬ 
vación del pacto. En realidad sólo podríamos mencionar los Sal 50; 81. 
En relación íntima con todas estas hipótesis y reflexiones se hallan las 
cuestiones relativas a quién es el hablante en las palabras de juicio del 
Sal 50,7ss. ¿Se trata realmente de un profeta (de un profeta cultual)? ¿o 
se trata incluso de una figura de «mediador del pacto» (H.-J. Kraus, 
Psalmen, ediciones 1-4)? 

En investigaciones recientes se ha cuestionado toda la institución de 
una «fiesta de renovación del pacto». Nos limitaremos a exponer aquí 
los argumentos esenciales: 

1. Ya en 1955 E. Kutsch, en su tesis defendida en Maguncia, declara¬ 
ba: «Una fiesta anual de renovación del pacto que debiera celebrarse en 
la fiesta de los Tabernáculos, o incluso una fiesta de los Tabernáculos 
que debiera entenderse como fiesta de renovación del pacto, no existió 
nunca con suma probabilidad» (E. Kutsch, Das Herbstfest in Israel 
[1955] 158). Estas tesis, juntamente con el hecho de cuestionar la com¬ 
prensión tradicional de 1TH3, volvieron a repetirse en el estudio de E. 
Kutsch, ‘Bund’ und Fest: Theol. Quartalschrift 150 (1970) 299ss. 

2. El intento de relacionar la hipótesis del culto del pacto con Dt 
31,9-13 se convierte en un intento imposible a causa de las investigacio¬ 
nes de L. Perütt, Bundestheologie im Alten Testament, WMANT 36 
(1969) 115-128. Asimismo, toda pretensión de que el «pacto» tuviera un 
significado dominante en los primeros tiempos de Israel, tropieza con el 
gran obstáculo del «silencio acerca del pacto» que se observa en los 
profetas del siglo VIII (L. Perütt, 128ss). 



3. Una investigación más minuciosa del Sal 50 estudiará a fondo la 
índole peculiar y el contexto de este salmo; con ello aparecerán nuevos 
aspectos. 

Habrá, pues, que comenzar de nuevo. El Sal 50 no puede 
desligarse de la relación con el culto de una festividad, cualquiera 
que sea el culto. Jórg Jeremías ha descubierto una nueva com¬ 
prensión, reuniendo los Sal 50; 81; 95 en un grupo de formas, 
«salmos para una gran festividad», e iniciando una interpretación 
contextual que ha hecho que avance la exégesis (J. Jeremías, 
Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der spaten Kónigs- 
zeit, 125ss). Sobre este grupo de formas, cf. Introducción § 6, 6. 
Los tres salmos mencionados constituyen una entidad propia 
dentro del Salterio. En el centro de todo hay siempre unas pala¬ 
bras de Yahvé que expresan la seriedad y el vigor de un pronun¬ 
ciamiento judicial. ¿Quiénes eran los hablantes, los que pronun¬ 
ciaban estas palabras de Yahvé en el acto de culto? ¿y de qué 
acto de culto se trata? J. Jeremías hace referencia a peculiarida¬ 
des del lenguaje que se observan en los Sal 81; 95 y llega a la 
conclusión de que «en estos salmos expresaban sus pensamientos 
círculos parecidos a los que están detrás del Deuteronomio. En 
este caso, habrá que contar con la autoría levítica de los s alm os» 
(126). Esta interpretación hace referencia a conclusiones a las 
que habían llegado antes A. Bentzen y G. von Rad (A. Bentzen, 
Die Josianische Reform und ihre Voraussetzungen [1926]; G. von 
Rad, Das Gottesvolk im Deuteronomium [1929]; Id., Deuterono- 
mium-Studien [ 2 1948] 41ss). Pero ¿quién es el hablante en el Sal 
50,7ss? Refiriéndose a la «fórmula de presentación de sí mismo», 
Jeremías llama la atención sobre la investigación de W. Zimmer- 
li, Ich bin Jahwe (1953), en GesAufs, lis. Zimmerli nos hizo ver 
que la fórmula de autopresentación «no tiene verdadero ‘Sitz im 
Leben’ en el lenguaje profético... Está bien claro que... no perte¬ 
nece a la manera de hablar de los profetas» (34s). Y, así, se 
conjetura que en los Sal 50; 81 un sacerdote pronunciaba esas 
palabras (40). Esto nos ofrece ya una imagen clara: en los «sal¬ 
mos de grandes festividades» salen a dirigir la palabra hablantes 
(levíticos) sacerdotales. Ellos actualizan los mandamientos de 
Dios con palabras que hablan de juicio. Tales «sermones levíti¬ 
cos» deben datarse en fecha relativamente tardía; tienen su con¬ 
trapartida en los discursos de la obra histórica del cronista. Ha¬ 
brá que partir del supuesto de que los levitas de los tiempos 
tardíos consideraban obvio que, para su ministerio, disponían 
ocasionalmente de carismas espirituales y proféticos, «o que en 



la época posterior al destierro surgieron profetas en círculos leví- 
ticos» (J. Jeremías, 127). Con ello se explicaría ampliamente el 
carácter profético del Sal 50. Queda todavía la cuestión de saber 
en qué fiesta particular tenía su «Sitz im Leben» el Sal 50. Las 
dos partes principales del Sal 50 (y también los contenidos co¬ 
rrespondientes del Sal 81) hacen que surja de nuevo la pregunta: 
¿dónde, en qué festividad de culto, tenía su marco la proclama¬ 
ción de la teofanía y la actualización de los mandamientos? La 
teofanía del Sal 50 ¿podrá considerarse únicamente dentro de la 
perspectiva del Tritoisaías (así piensa E. Beaucamp)? ¿bastará 
declarar, con A. Jepsen, que los Sal 50; 81 demuestran única¬ 
mente que el salmista conocía el decálogo, pero no que éste se 
trasmitía en los festivales de culto (A. Jepsen, ZAW 79 [1967] 
303)? En último análisis, ¿no habrá que considerar de nuevo la 
hipótesis de una «fiesta de renovación del pacto» (diferenciada 
en cuanto a la historia del culto (cf. supra ; consúltese H.-J. 
Kraus, Gottesdienst in Israel [1962] 160ss, 222ss)? Un festival de 
culto, tal como podemos deducirlo del Sal 50, ¿no tendría una 
prehistoria más antigua? ¿no la tendría precisamente en una fies¬ 
ta que se remontaba a las más antiguas tradiciones (de Siquén): 
en una fiesta de origen nortisraelítico y que muy raras veces llegó 
a celebrarse en Jerusalén en los tiempos anteriores al destierro? 
Tanto en E. Kutcsh como en L. Perlitt echamos de menos una 
referencia detallada a un pasaje tan importante como Dt 26,16ss, 
en el que —después de todo— se trata de consignar, expressis 
verbis, las declaraciones de la rpizi y las obligaciones de la rP13 
por parte de los que han concertado el pacto. Es también curioso 
que L. Perlitt, al rechazar la idea de un culto para festejar el 
pacto, no haga referencia en absoluto a los Sal 50; 81: salmos 
que en las investigaciones de G. von Rad desempeñaron un pa¬ 
pel tan importante. Quedan cuestiones por resolver. 


Comentario 

1 Sobre 7P3T7D, cf. Introducción § 4, n.° 2. Los salmos de Asaf 
son el Sal 50 y los Sal 73-83 del Salterio. 

-6 En los v. 1-6 se describe el acontecimiento de una teofanía. 
La referencia a la aparición de Yahvé comienza en forma solem¬ 
ne. Tres nombres divinos anuncian el misterio de la epifanía en 
la que Yahvé lo llena todo y es la realidad primera. Sobre la 
acumulación de nombres divinos, cf. Jos 22,22. bN es el término 



arcaico, el antiguo término cananeo, que conocemos principal¬ 
mente por los textos de la antigua Ugarit (cf. O. Eissfeldt, El im 
ugaritischen Pantheon, Berichte über die Abhandlungen d. Sachs. 
Akad. der Wiss., phil.-his. Kl. 98, 4 [1951]. DTtbN debe tra¬ 
ducirse por separado. El «Dios altísimo» o el «Dios de dioses» 
se diría EP^N Vn o D’nbN Ti^N. Yahvé hace su aparición hablan¬ 
do y llamando. La aparición de Dios, acompañada originalmente 
por el fragor del trueno (Sal 29), se realiza aquí enteramente 
mediante un mensaje en palabras (v. 7ss). «Desde el nacimiento 
del sol hasta su ocaso», todo el mundo llega a escuchar el llama¬ 
miento de Yahvé. H. Gunkel ve el significado de esta afirmación 
en que los judíos, dispersos después del destierro por todos los 
países, deben escuchar las palabras divinas en una interpelación 
que llegue a ellos, dondequiera que se encuentren. Pero esta 
interpretación no es acertada. La irradiación universal de la ma¬ 
nifestación divina está enraizada tradicionalmente en las tradicio¬ 
nes cultuales de Jerusalén. Sobre la teofanía, cf. principalmente 
J. Jeremias, Theophanie, WMANT 10 (1965) 62s. Jeremías nos 
ha hecho ver que la llegada de Yahvé en medio de luz deslum¬ 
brante, tal como se proclama en los v. 2s, está plenamente asocia¬ 
da con otras imágenes teofánicas, concretamente con la llegada 
de Dios en medio de la tormenta y el fuego (Sal 18,13; Hab 3,4). 

= «desde Sión» resplandece Yahvé e irradia su luz. 
Esta tradición sobre un lugar muestra que la teofanía del Sinaí 
fue trasferida a Jerusalén (sobre la «teofanía», cf. el comentario 
de Sal 18,8-16). Y, evidentemente, aquí tenemos una representa¬ 
ción cultual de la manifestación divina y de la proclamación de 
juicio (v. 7ss) que tuvo lugar en Sión. Para una descripción de 
una teofanía, cf. Jue 5,4s; Dt 33,2; Is 30,27; Hab 3,3ss, y passim. 
Cuando se dice que Sión es «corona de hermosura» (cf. también 
Lam 2,15), esta glorificación pertenece al complejo de expresio¬ 
nes que ensalzan a Jerusalén (cf. el comentario del Sal 46). 
(«resplandece») se refiere a la manifestación de Yahvé en medio 
de brillante luz (cf. Dt 33,2; Sal 80,2; 94,1). En el v. 3 vuelve 
luego a acentuarse (como se había hecho en el v. 1) que Yahvé se 
manifiesta para hablar. La proclamación de la palabra de Dios es 
el contenido y la finalidad de la teofanía. Ahora bien, la «llegada» 
de Yahvé está acompañada por los efectos numinosos del fragor 
de una tormenta. El rayo (19N) y la tempestad ("TND mvú?3) son 
maneras antiguas y tradicionales de simbolizar la teofanía (cf. el 
comentario del Sal 29, «Marco»). Cf. también los Sal 18,9; 97,3; 
Is 30,27. Con ello se anuncia el carácter inaccesible y santo de 
quien así se manifiesta. 



En el v. 4 se llama como testigos al cielo y a la tierra (cf. Dt 
31,28; 32,1; Is 1,2). Se trata probablemente de una antigua ape¬ 
lación cultual, que se pronunciaba al congregarse las tribus ante 
Yahvé (cf. Dt 31,28). El Dios que se manifiesta quiere «juzgar» 
fln) a su pueblo. Aquí está el acento decisivo: Yahvé se mani¬ 
fiesta para un acto de juicio. Las palabras de los v. 7ss son pala¬ 
bras de juicio. Hemos de investigar todavía qué papel podía 
desempeñar ese acto de juicio en las palabras de juicio que se 
pronunciaban en el culto de renovación del pacto. Conviene te¬ 
ner en cuenta que en el libro de Miqueas (Miq l,2ss) se refiere 
una teofanía de juicio análoga (secundariamente también en Miq 
6,lss). Se convoca a la comunidad de culto para el acto en que 
Yahvé va a juzgar: v. 5 (cf. Dt 31,28). Yahvé mismo convoca la 
asamblea de los tPtun, de los que por gracia han sido admitidos 
a la relación del pacto. La indicación de la situación que se hace 
en el v. 5 es significativa: los nPTPn, que son invitados y llama¬ 
dos a comparecer antes de que Yahvé efectúe su juicio, han con¬ 
certado en el sacrificio el pacto con Yahvé. Ese sacrificio del 
pacto se menciona —en el antiguo testamento— en Ex 24,6ss. 
Sobre el sacrificio del pacto, cf. R. Schmid, Das Bundesopfer im 
Alten Testamenta Studien zum Alten und Neuen Testament 9 
(1964) 97ss. Las personas a quienes se dirige la palabra en el v. 
5 han concertado con Yahvé el pacto, es decir, han concertado 
en el sacrificio el pacto con Yahvé que se debe siempre a la 
iniciativa divina. ¿No tendremos que suponer en este lugar que 
(en el sacrificio) se realizaba un acto de renovación cultual del 
pacto? 

Si podemos presuponer que el Sal 50 refleja el transcurso de un acto 
de culto, entonces habría que preguntarse cómo habría que explicar ese 
transcurso. Debiéramos suponer que, en primer lugar (con ocasión del 
sacrificio), se concertaba de nuevo el pacto con Yahvé; que luego tenía 
lugar una teofanía (tal vez en conexión con el sacrificio; cf. Sof 1,7), y 
que finalmente unas palabras de juicio exhortaban al pueblo. Ahora 
bien, G. von Rad, en sus investigaciones de crítica de las formas acerca 
de la perícopa del Sinaí, ve de la siguiente manera el trascurso de esta 
fiesta de renovación del pacto (por ejemplo, según el Deuteronomio): 

1. Representación histórica de los acontecimientos del Sinaí, paré¬ 
nesis; 

2. Exposición de la ley; 

3. Obligación dimanada del pacto; 

4. Bendición y maldición. 

¿Qué relación guardaría con este esquema el trascurso del culto que 
puede reconocerse en el Sal 50? En el Sal 50,5 se presupone la obliga- 



ción dimanada del pacto como algo que acaba de suceder. En conse¬ 
cuencia, habrá que pensar ahora si el «juicio de Yahvé» (pi), que hace 
su aparición ahora mediante las palabras proféticas de juicio, representa 
quizás un ulterior desarrollo cultual y una concretización de aquella fase 
cultual en las que antaño se pronunciaban «bendición y maldición». Ve¬ 
remos que las palabras de juicio que aparecen en los v. 7ss, excluyen de 
manera muy notable una determinada actitud religiosa (la maldición), y 
en cambio traducen otra actitud llena de promesas (bendición). ¿Habrá 
que suponer que «el juicio y la bendición» se actualizaban así en unas 
palabras levíticas de juicio? 

Yahvé quiere aparecer ante la asamblea congregada como 6 
173^13 VibN («Dios de justicia», v. 6). Los cielos (cf. el v. 4) 
proclaman y testifican «su justicia» (la justicia de Yahvé). pIS 
tiende aquí hacia el significado de «verdadera voluntad de justi¬ 
cia». A propósito de nbu, que sirve para terminar una primera 
sección, cf. Introducción § 4, n.° 13. 

El discurso levítico de juicio, que comienza en el v. 7, son 7- 
palabras pronunciadas por Yahvé en primera persona. En un 
sermón sacerdotal se revela una plenitud profética de poder. 

npnty («escucha, pueblo mío»), lo mismo que bNTü 1 
(Dt 6,4), parece que fue tradicional «llamada de atención», que 
tenía su marco en el culto y que servía de introducción al anuncio 
de los mandamientos o a la actualización de dichos mandamien¬ 
tos en un discurso de juicio. La palabra va dirigida a «todo Is¬ 
rael», al que se concebía como una unidad y como a una unidad 
se le hablaba (incluso en épocas de división y de dispersión). 
Yahvé hace su aparición como Juez. El «testifica» contra su pue¬ 
blo. A propósito de 3 T>pn («testificar contra»), cf. Am 3,13; 

Sal 81,9; Jer 42,19 y passim. Con su palabra, el Dios que se 
manifiesta acomete contra el pueblo congregado, mrp qvibN 
(«yo soy Yahvé, tu Dios») suena primeramente como la 
autopresentación de Yahvé, el Dios del pacto, que hace sentir su 
presencia inmediata y llena de poder. Aquí (como en Ex 20,2) 
las palabras de ley y justicia se introducen mediante una revela¬ 
ción fundamental de Yahvé. Cf. sobre esto, W. Zimmerli, Ich 
bin Jahwe, en Geschichte und Altes Testament. A. Alt zum 70. 
Geburtstag, 179-209. 


A propósito del Sal 50,7, W. Zimmerli hace una importante observa¬ 
ción: «La trasposición que aquí tenemos del predicado y del sujeto en 
una oración de predicado nominal, trasposición que pretende acentuar 
de manera especial el nombre de Yahvé (sustituido por DVlbN en el 



marco del Salterio elohísta), permite identificar claramente el sujeto y 
el predicado. '33N "pnbN nin* puede traducirse únicamente por ‘Yahvé, 
vuestro Dios, soy yo’. El fundamento para este orden de las palabras en 
la frase queda así asegurado no sólo para H (código de Santidad) sino 
también para el decálogo. Por tanto, tendrán que desaparecer de la 
literatura especializada las vacilaciones en cuanto a la traducción de las 
palabras de introducción» (204s). Se ha hecho también referencia a la 
explicación dada por Zimmerli de que la fórmula de autopresentación 
no está expresada en palabras proféticas sino en palabras sacerdotales 
(cf. suprá). 

El tema sobre el que versan las palabras de juicio que ahora 
comienzan es el culto debido que el pueblo ha de tributar a Dios. 
Evidentemente, los predicadores levíticos sabían perfectamente 
que tenían atribuciones para encargarse de que las relaciones de 
culto entre Dios y su pueblo fueran las que debían ser. Se oyen 
aquí las pruebas proféticas que garantizan el ejercicio de estas 
atribuciones. Las palabras que hablan de derecho y de justicia lo 
que quieren es suprimir las actitudes equivocadas y asentar cuál 
debe ser la verdadera adoración de Yahvé. El Sal 50,8ss trata 
del papel que desempeña el sacrificio en el culto divino del pue¬ 
blo del pacto. En este punto debemos seguir muy atentamente 
las afirmaciones que se hacen y los diversos matices con que se 
formulan. En el v. 8 se comienza destacándose expresamente 
que los sacrificios y los holocaustos, tal como se ofrendan en la 
práctica cultual de Israel, no deben rechazarse sencillamente ni 
condenarse de manera total (como pretenden deducir muchos 
exegetas del Sal 50). Yahvé no acusa a su pueblo porque le ofre¬ 
ce sacrificios, sino que rechaza severamente los efectos que pre¬ 
tenden conseguirse al ofrecer sacrificios. Reprueba las esperan¬ 
zas de la comunidad en lo que respecta a los sacrificios y holo¬ 
caustos. Evidentemente, una concepción pagana y mágica que 
rige toda la vida cultual se ha deslizado en el actual sistema sacri¬ 
ficial adoptado y reglamentado en Israel. Aunque es muy ade¬ 
cuado celebrar un convite comunitario con Yahvé en el sacrificio 
(rnt) y hacer un pacto (v. 5b), y aunque no hay duda de que el 
don de homenaje en la nbtP (el «holocausto») está siempre ante 
los ojos de Dios como signo de veneración y adoración por parte 
de su pueblo (v. 8b), sin embargo la comunidad persigue otros 
objetivos y fines muy distintos con su culto sacrificial. Así apare¬ 
ce con claridad en los v. 9-13. Se espera que Yahvé acepte (npb, 
v. 9) el animal; que reconozca el valor del sacrificio, que satisfa¬ 
ga con él su hambre (v. 12), y que disfrute con él. Para decirlo 
con otras palabras, se pretende infundir fuerza en Yahvé, causar- 



le impresión, apaciguar su cólera y conseguir en él un estado de 
ánimo favorable. Contra estos fines y objetivos que dominan 
todo el culto y que están asociados con los sacrificios, se alzan 
las palabras proféticas. Yahvé no acepta esos sacrificios de ani¬ 
males (v. 9). Para los detalles, cf. G. Dalman, Aus VI, 90, 172, 
283, 375. Se rechaza severamente la concepción mágica de que 
el sacrificio aporte necesariamente fuerza a la divinidad, porque 
a Yahvé le «pertenece la tierra y su plenitud». El es el Creador 
y el Señor del mundo. Aquí se hace referencia a antiguas concep¬ 
ciones cultuales de la tradición de Jerusalén (cf. supra. Introduc¬ 
ción § 10, 1). Al Creador y Señor del universo le pertenecen 
todos los animales. Nadie puede darle a Dios nada que no le 
pertenezca ya desde hace mucho tiempo. Así que la culpa de 
Israel consiste en que el pueblo ha olvidado (v. 22) la realidad 
mayestática de Dios. Pero en la teofanía y autopresentación, 
Yahvé se acerca de nuevo a su pueblo. Se eliminan las concep¬ 
ciones ingenuamente antropomórficas de Dios, como si él comie¬ 
ra la carne de los animales y bebiera la sangre de los machos 
cabríos (v. 13). Se reprueban todas las esperanzas que el hombre 
tiene acerca de su posibilidad y capacidad de influir en Yahvé. 
Esto se acentúa muy especialmente. Y al mismo tiempo que se 
erradican y condenan los equivocados procedimientos de culto 
que tan lejanos se hallan de la realidad de Dios y se recalcan las 
soberanas afirmaciones que Dios hace de sí mismo, con todo el 
peso que tienen, se pone de relieve al mismo tiempo cuál debe 
ser el genuino culto que se tribute a Yahvé (v. 14-15). No se 
mencionan los sacrificios ni los holocaustos en general. Se exhor¬ 
ta a la comunidad reunida a ofrecer (rQT) la TTTtn («acción de 
gracias») y pagar los votos al ypbp (v. 14). Yahvé es el jPbp, el 
«Dios altísimo», el Creador y Señor del universo. En esta desig¬ 
nación de Dios, tomada de la tradición cultual de Jerusalén (cf. 
Introducción § 10, 1), se condensan prácticamente los enuncia¬ 
dos que se habían formulado en los v. 9-13. En el jV'bV no puede 
influir nadie ofreciéndole dones. Pero, eso sí, debiera reconocer 
finalmente los dones del ypby y darle gracias. Ese sería el genui¬ 
no culto divino. 

Debemos fijarnos especialmente en la disposición de los v. 
14s que hablan de la min. En nuestro comentario podemos se¬ 
guir la interpretación dada por H. J. Hermisson, Sprache und 
Ritus im altisraelitischen Kult, WMANT 19 (1965) 35s. El v. 15 
nos indica claramente cómo el orante llega a ofrecer una DTin a 
Yahvé: en su oración de súplica, en una situación de suma aflic¬ 
ción, hizo un voto de alabanza a Yahvé y prometió así notificar 



públicamente la salvación y ayuda experimentadas de Yahvé. A 
propósito de la nnn, cf. Introducción 6, 2, I y. El voto de ala¬ 
banza en acción de gracias pudiera incluir también un sacrificio. 
Ahora bien, «mientras que la acción de gracias puede llevarse a 
cabo sin el sacrificio, el sacrificio no puede ofrecerse sin la acción 
de gracias» (H. J. Hermisson, 35). Se plantea ahora la pregunta 
sobre el sentido que tiene realzar con tanto énfasis la rmn frente 
a los demás sacrificios. «La opinión de que aquí se rechazan los 
sacrificios ‘materiales’ y se exige una alabanza ‘espiritual’ no 
hace justicia al texto. En él se entabla una polémica no contra el 
culto sacrificial como tal sino contra una determinada compren¬ 
sión del mismo, una comprensión muy primitiva que cree que 
los sacrificios son alimentos para la divinidad» (H. J. Hermisson, 
36). ¿Se mantiene, entonces, el ofrecimiento efectivo de un sacri¬ 
ficio de min? La fórmula iYTin !"DT podría inducirnos a contes¬ 
tar afirmativamente a esta pregunta. Pero es obvio que la fórmu¬ 
la debe referirse al ofrecimiento de un cántico de acción de gra¬ 
cias. Este cántico de alabanza «tiene que entonarse necesaria¬ 
mente en presencia de la comunidad congregada, pero para indi¬ 
carse esto, no es necesario emplear el verbo mT. El verbo seña¬ 
la, más bien, que el cántico de alabanza se entona como una 
ofrenda. Si se tiene esto bien presente, entonces no hay por qué 
excluir que se ofrezcan, además, sacrificios de animales. Las pa¬ 
labras del salmo no exigen cambios revolucionarios en la celebra¬ 
ción del culto, pero —eso sí— desplaza los centros de interés o, 
mejor dicho, los sitúa debidamente» (H. J. Hermisson, 36). 
También el v. 16 se esclarece con estas correcciones. En el día 
de la angustia, el hombre no debe tratar de influir en Yahvé. 
Sino que debe invocarlo (N7J7) y aguardar con confianza la inter¬ 
vención de Yahvé. 

En el v. 16 comienza una nueva sección de las palabras de 
Dios. Nuevamente, el tema de estas palabras autoritativas, que 
hablan de ley y juicio, es el culto debido que ha de ofrecerse a 
Yahvé. En los v. 7-15 se habló del culto divino que había que 
ofrecer, pero ahora se habla de la voluntad expresada por Yahvé 
y de los preceptos que dimanan del pacto concertado con él. La 
teofanía y las palabras de juicio penetran en el Sal 50 a través de 
todas las exterioridades del culto y llegan hasta lo más íntimo del 
hombre (cf. Is 29,13ss; Dt 6,4ss). ¿Están sirviendo realmente a 
Yahvé? La comunidad y cada una de las personas que integran 
el pueblo de Dios ¿viven dentro de la esfera de influencia de la 
realidad divina? ¿o se han deslizado en la comunidad manipu¬ 
laciones religiosas, mágicas, hipócritas, con las que se elude el 



señorío y la majestad de Yahvé? La fórmula de introducción 
CPnbN 172K yunbl («pero dice Yahvé al malvado», v. 16), que es 
una interpolación secundaria, nos ayuda a comprender la segun¬ 
da fase de las palabras de Yahvé (v. 16ss). Pero había que tener 
en cuenta, al menos, la posible interpretación de que el hablante 
dirigiera entonces la palabra a alguna persona concreta en el cír¬ 
culo de la comunidad congregada (H. Schmidt), o se dirigiese 
quizás a un tipo específico de persona. En todo caso, las palabras 
son muy concretas. La persona a quien van dirigidas las palabras 
proféticas es denominada PIPI. Por el sentido de lo que sigue, 
averiguaremos si esa caracterización es correcta. Como en los v. 
7-15, tenemos también en los v. 16ss palabras pronunciadas di¬ 
rectamente por Yahvé. 

Las palabras del v. 16, dirigidas contra un individuo, son más 
cáusticas que las de los v. 8ss. La dureza de la pregunta es como 
la de los «reproches» de los profetas, que sacaban a la luz culpas 
ocultas. Se piensa en una persona que continuamente tiene en 
sus labios y «enumera» las declaraciones que Yahvé hace de su 
voluntad y los acuerdos del pacto. Podríamos preguntarnos si 
hat? («enumerar») se refiere quizás a una determinada costumbre 
de recordar constantemente los mandamientos divinos (como, 
por ejemplo, en Dt 6,7ss). En efecto, puesto que 'pn («mis man¬ 
damientos») —como se destaca por el contexto— se refiere con 
certeza al decálogo, podríamos pensar tal vez en la acción de 
contar los diez mandamientos con los diez dedos de las manos. 
No tiene nada de insólito el que >pn y («mi pacto») se 

hallen en construcción paralela, sino que es algo que correspon¬ 
de a la manera deuteronómica de pensar, la cual puede observar¬ 
se en los v. 16s. 

En el v. 17, a la persona que siempre tiene en sus labios los 
mandamientos de Dios se le acusa de haber rechazado el 7Dia. 
El término iDin denota la combinación «existencial» de la obe¬ 
diencia y la disciplina, en la que el pacto de Yahvé y las disposi¬ 
ciones del pacto sitúan al hombre (cf. Jer 2,20; 5,3; 7,28; Prov 
15,10). Pero esta relación vital inmediata en obediencia y disci¬ 
plina es aborrecida por la persona a quien se dirigen las palabras 
proféticas. Esa persona arroja tras de sí (como las mondas de 
una fruta) las palabras de Dios, y no deja que esas palabras le 
determinen y le guíen. Está abierto para acoger toda la maldad 
que sale a su encuentro (v. 18ss). Del decálogo se seleccionan 
sólo (como ejemplos) tres mandamientos: no hurtar, no cometer 
adulterio, no dar falso testimonio. La referencia a estos manda¬ 
mientos demuestra que el individuo —a pesar de todo su interés 



externo por confesar su fe— desprecia y viola la voluntad de 
Dios. Sobre la citación de algunos preceptos jurídicos de carácter 
apodíctico, tomados del decálogo, en los mensajes de los profe¬ 
tas, cf. Os 4,2; Jer 7,9. Sobre la condena profética de la confe¬ 
sión de fe hecha con los labios, cf. Is 29,13ss. La palabra, traspa¬ 
sando el formalismo religioso y el ritualismo, penetra hasta el 
corazón de la persona y la desenmascara como lo que es real¬ 
mente: como Ptíh (v. 16). La referencia a los mandamientos apo- 
dícticos (v. 18-20) debe explicarse seguramente por el contenido 
del culto para celebrar la fiesta del pacto. En la ceremonia de la 
renovación del pacto se proclamaban de nuevo los mandamien¬ 
tos apodícticos (A. Alt, KISchr I, 327ss). Las palabras de juicio 
en los v. 16-21, que contienen una palabra de ley y juicio (que, 
evidentemente, servía de final a la ceremonia), excluyen y re¬ 
prueban toda piedad exterior, toda confesión formalista hecha 
puramente con los labios, y la condenan como «religiosidad» im¬ 
pía y extraña a Dios. Yahvé no guarda silencio ante los gestos 
hipócritas de los que son sus socios en el pacto (v. 21). Hace su 
aparición (v. 3) para destruir en su pueblo la opinión errónea de 
que se puede tratar con Dios mediante relaciones y categorías 
humanas. Dios es Dios y no un hombre (Núm 23,19; Os 11,9). 
La teofanía y la profecía hacen que se desplome el mundo de la 
falsedad humana, allá precisamente donde la religión y el culto 
practican con la mayor sutileza esa falsedad. El fragmento final 
del versículo -príP 1 ? DDhPNI IríOlN («te lo reprocho y lo pongo 
delante de tus ojos») subraya el hecho de la confrontación con la 
realidad de Dios, una confrontación que vuelve a orientar la vida 
y que en el sermón levítico se expresa con autoridad profética. 

El v. 22 pertenece probablemente a la sección del discurso 
divino de los v. 16-21 y debe entenderse como una seria adver¬ 
tencia y amenaza. Las personas descritas en los v. 16-21 se pre¬ 
sentan como personas que «se olvidan de Dios», es decir, como 
quienes no reconocen ya la realidad de Dios: una realidad que 
es peculiar de Dios y completamente diferente de todas las con¬ 
cepciones y expectaciones humanas. El verbo qtu indica la ac¬ 
ción del león que «despedaza» a su víctima. Aquel sobre quien 
cae el juicio de Yahvé, juicio al que únicamente se alude en el v. 
22b, se halla irremediablemente perdido, sin que quede para él 
esperanza alguna (b’^rí y>N, «no hay quien salve»). Conviene 
fijarse en que la segunda sección del discurso divino (v. 16-22) 
termina de manera distinta que la primera. En los v. 14-15, en 
lugar del culto sacrificial equivocado y falseado, se hacía constar 
cuál era el culto debido, el culto agradable a Yahvé. En cambio. 



en el v. 22 se hace una seria advertencia y se formulan amenazas 
contra los desobedientes. Más exactamente, habría que hablar 
de una gravísima advertencia en forma de «ultimátum» (J. Jere¬ 
mías, 125). Y lo curioso es que aquí las palabras de juicio no 
anuncien —como es corriente en la profecía— el castigo inmi¬ 
nente. 

El v. 23 debe entenderse como compendio de las dos seccio- 23 
nes del discurso divino. En él se acentúan las dos maneras co¬ 
rrectas de comportarse ante Yahvé y se contemplan a la luz de 
una amplia promesa. El que ofrece acción de gracias honra a 
Yahvé: así se afirma en la primera parte de la frase. Por tanto, 
el culto de los sacrificos no entra de lleno en la luz de la promesa 
que se formula en la segunda parte del versículo, sino que única¬ 
mente se afirma de él: («me honra»). Lo decisivo es el 

«caminar rectamente» (yn DD) de conformidad con lo dispuesto 
en el pacto con Yahvé. Aquel que vive en la disciplina de Yahvé 
y no desecha la palabra divina (v. 17), «contemplará la salvación 
de Yahvé» (cf. Sal 91,16). 


Finalidad 

La teofanía y las palabras de juicio son los dos acontecimien¬ 
tos, íntimamente relacionados, que impregnan el acto de culto 
divino en la ceremonia de la renovación del pacto (v. 5b) y caen 
de lleno sobre la comunidad congregada para el acto. La teofanía 
confronta a la comunidad de culto con la realidad de Dios: una 
realidad que trasciende al mundo y es enteramente distinta a él, 
una realidad que pone fin al desvarío religioso de que Dios 
—como negociador de un pacto o como numen silencioso— estu¬ 
viera en el mismo plano que el hombre (v. 21a(S). En las palabras 
de juicio, habla Yahvé mismo por boca de un portavoz autoriza¬ 
do que tiene a su cargo la tarea de que a Dios se le tribute el 
culto debido. La culpa de Israel, del pueblo del pacto, se revela 
en dos discursos de juicio (v. 7-15; v. 16-22). El culto de los 
sacrificios se sitúa (v. 7-15) en una nueva relación con Yahvé. La 
concepción errónea de que uno pudiera impresionar con dones a 
Yahvé, es objeto de burla y rechazo en medio de escarnio, frente 
a la deslumbrante majestad del ypby, del Creador y Señor del 
universo. Tan sólo aquellos sacrificios que atestiguan la gratitud 
y la veneración del pueblo (v. 8.14-15.23a) son agradables a 
Dios. 

La conducta del individuo humano bajo las leyes del pacto 
concertado con Yahvé es el tema de la segunda sección del dis- 



curso (v. 16-22). Se trata aquí de las cuestiones más primigenias 
de la vida de Israel, el pueblo del pacto. En el Sinaí, Yahvé 
concertó un pacto con Israel y reveló su voluntad, sus disposicio¬ 
nes relativas al pacto, principalmente en la forma de los manda¬ 
mientos apodícticos del decálogo. ¿Cuál es la posición del pueblo 
de Dios en relación con esos mandamientos? Por Dt 6,4ss sabe¬ 
mos que se hicieron todos los esfuerzos para tener siempre pre¬ 
sente en todos los lugares y en todos los tiempos esa voluntad de 
Dios. Pero amenazaba el peligro de un formalismo religioso y 
ritualista. Los estatutos del pacto se recitaban mecánicamente, 
pero al mismo tiempo se menospreciaba la vida obediente y dis¬ 
ciplinada bajo los mandamientos divinos (v. 17), es decir, la gen¬ 
te se olvidaba de Dios (v. 22). Contra este menosprecio de Yah¬ 
vé se alzan las palabras de amenaza y seria advertencia en el v. 
22. Por eso, es indudable que todo el salmo se halla dentro de la 
tradición de una renovación enraizada cultualmente de las rela¬ 
ciones entre Dios y su pueblo. También en los tiempos tardíos 
de la predicación levítica, que está sustentada por una asombrosa 
conciencia de potestad y misión profética, emergen con toda pu¬ 
janza intenciones enraizadas en tradiciones cultuales más anti¬ 
guas. 

«El Sal 50 desarrolla magistralmente cuál debe ser la actitud debida 
del hombre ante Dios que hace irrupción en esta vida. Que Dios venga 
o que se quede lejos: eso está más allá del control humano. Pero en 
cuanto Dios viene, el hecho divino de hacer acto de presencia trae salva¬ 
ción —o ruina— para el hombre. En todo caso, se revela la responsabi¬ 
lidad de la persona, cuando ésta es encontrada culpable. Esa actividad 
divina no llega a ser salvadoramente eficaz por medio de piadosos es¬ 
fuerzos como abundantísimos sacrificios; tales cosas no hacen impresión 
alguna en Dios (v. 8ss). Esos esfuerzos pueden conducir incluso a la 
hipocresía y lograr así un resultado diametralmente opuesto (v. 16). 
No. La salvación de Dios llega exclusivamente a quienes se hacen cons¬ 
cientes de que han olvidado a Dios y, al mismo tiempo, con alabanza y 
acción de gracias —porque, a pesar de todo, no han perecido— se aco¬ 
gen a la salvación divina (v. 22s). Al mismo tiempo, esas personas, en 
toda situación de angustia, sin reflexionar acerca de su propia respetabi¬ 
lidad y dignidad, se vuelven hacia el Dios poderosísimo (v. 15) y con 
ello incitan a Dios a continuar con su actividad salvadora» (K. Koch, 
Meditation über Ps 50,14-23, en G. Eichholz [ed.], Herr, tue meine Lip- 
pen aufV [1961] 479s). 



Salmo 51 


ORACION PIDIENDO EL PERDON DE LA 
CULPA Y LA RENOVACION DEL CORAZON 
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1 Para el director del coro. Salmo de David. 

2 Cuando el profeta Natán vino a él, después que (David) se 
hubo llegado a Betsabé. 

3 ¡Ten piedad de mí, oh ‘Yahvé’ a , conforme a tu bondad 6 , 
según lo inmenso de tu compasión, borra mis acciones malvadas! 



4 ¡Lávame por completo 0 de mi culpa 
y purifícame de mis pecados! 

5 Pues yo conozco d mis acciones malvadas, 

y mis pecados están siempre delante de mis ojos. 

6 Contra ti solo he pecado 

e hice lo que es malo a tus ojos; 
de manera que tienes razón en tu sentencia, 
y eres irreprochable en tu juicio. 

7 He aquí que nací en culpa, 

en pecado me concibió mi madre. 

8 He aquí que te complace 0 la verdad en lo que está oculto, 
y en lo que es secreto me enseñas sabiduría. 

9 ¡Purifícame con hisopo para que sea limpio, 
lávame para que sea más blanco que la nieve! 

10 ¡Hazme experimentad gozo y alegría 

para que se regocijen los huesos que has quebrantado! 

11 ¡Esconde tu rostro de mis pecados 
y borra toda mi culpa! 

12 ¡Crea en mí un corazón puro, ‘oh Yahvé’ 8 , 

y pon en mi pecho un espíritu firme y nuevo! 

13 ¡No me eches de tu presencia, 

y no quites de mí tu santo Espíritu! 

14 ¡Hazme sentir de nuevo el gozo de tu auxilio 
y apóyame con el espíritu de obediencia! 

15 Entonces enseñaré tus caminos 11 a los malvados, 
para que los pecadores se vuelvan a ti. 

16 ¡Rescátame de la sangre, oh Yahvé, 

para que mi lengua grite de júbilo por tu justicia! 

17 ¡Señor, abre mis labios 

para que mi boca proclame tu alabanza! 

18 Porque no te complaces 1 en sacrificios, 

y ‘si te trajera’ k un holocausto, no (lo) querrías. 

19 ‘Mi sacrificio’ 1 , ‘oh Yahvé’ m , es un espíritu contrito; 

un corazón contrito y quebrantado, oh Dios, tú no lo rechazas. 

20 ¡En tu misericordia muestra bondad con Sión, 
edifica las murallas de Jerusalén! 

21 Entonces los sacrificios rectos te agradarán ‘ ,n , 
entonces se traerán toros a tu altar. 


a En la parte del Salterio revisada elohísticamente debemos leer 
seguramente mn\ en vez de DTlbN. 



b G: tó páya £/xóg oou. La correspondiente adición de bnjn nos 
haría presuponer un metro de 4 4- 4; pero probablemente habrá que 
preferir el TM. 

c Ketib: min; Qeré y varios manuscritos: 3"ID. 4 

d Se lee frecuentemente ytN = «yo confieso» (cambiando la 5 
vocalización), en vez de leer P"TN; pero debe preferirse probablemente 
el TM (cf. el paralelismo). 

e Es difícil comprender la lectura que aparece en el TM. ¿Qué 8 
significa el v. 8a: «te complace la verdad en lo que está oculto»? Sobre 
esto, cf. más adelante el «Comentario». Pero difícilmente será necesario 
efectuar una corrección. Es digna de tenerse en cuenta la sugerencia de 
H. Gunkel en el sentido de que debiera leerse ’rnygn (= «he tratado de 
descubrir»), en vez de nxgn. Pero es posible entender debidamente el 
texto ofrecido por el TM. 

f En S lee: WOiyri («sáciame»); pero debemos seguir probable- 10 
mente el TM. 

g Cf. la nota a. 12 

h Algunos manuscritos y el S leen "pía (en singular); pero es 15 
preferible, seguramente, la lectura que ofrece el TM. 

i TiVWn TlbN debe suprimirse del verso por razones métricas; 16 
se trata de una interpolación. 

j El G formula los enunciados del v. 18 en sentido positivo y nos 18 
ofrece el siguiente texto: 

óti ei f|dékr)oag fluoíav, e&coxa cív. 
ókoxauTrópaTa otw ruóoxrjaeig. 

(«Si tú quisieras sacrificios, te los ofrecería; 
mas tú no te complaces con holocaustos»). 

Pero esta comprensión del texto no es acertada; el contexto la refuta 
(cf. v. 19.21); se establece un contraste con la anterior postura negativa 
con respecto a los sacrificos. 

k El ’atnáh se halla en lugar equivocado. Siguiendo el T y basándo¬ 
se en razones métricas, hay que llevar DiDNI al v. 18b. 

1 El TM: «sacrificios de Dios»; sintácticamente surgen dificultades, 19 
porque el plural Tur no encaja bien con nn. Originariamente se hallaba 
en este lugar, según creemos, la lectura >rnr. 
m Cf. la nota a. 

n b’bai nblV debe considerarse probablemente una interpolación 21 
de carácter explicativo. 


Forma 

El texto del salmo se ha trasmitido de manera fiable y nos 
ofrece una estructura métrica clara. El metro 3 + 3 es determi- 



nante. Tan sólo tres versículos constituyen excepciones: los v. 
3.13 deben leerse según el metro 3 + 4, y el v. 19 según el metro 
4 + 4. El análisis de la estructura nos proporciona el siguiente 
cuadro: v. 1-2, título; v. 3-4, petición; v. 5-8, reconocimiento de 
la culpa; v. 9-11, súplica pidiendo la liberación del pecado; v. 
12-14, súplica pidiendo un corazón puro y un espíritu dispuesto; 
v. 15, voto de ofrecer alabanzas y de enseñar; v. 16, clamor de 
súplica; v. 17, oración pidiendo que sea posible la alabanza; v. 
18-19, pensamientos sobre el sacrificio adecuado; v. 20-21, inter¬ 
cesión por Jerusalén. Hace ya mucho tiempo que se sabe que la 
sección mencionada en último lugar, los v. 20-21, son una adición 
posterior, que corrige sorprendentemente los pensamientos so¬ 
bre el sacrificio expuestos en el v. 18 e inserta una súplica condi¬ 
cionada por los tiempos: la de edificar las murallas de Jerusalén. 
H. Gunkel hace las siguiente observación a propósito de los 
v. 20-21: «Una persona piadosa, que vivió en época posterior, y 
que era angustiosamente legalista, no fue capaz de comprender 
los elevados sentimientos del salmista y se escandalizó en lo más 
íntimo de que el salmista hablara tan libremente de los sacrificios 
preceptuados por el mandamiento santo de Dios». Vemos que 
los problemas suscitados en Rom 14 se sintieron ya agudamente 
en el antiguo testamento. 

El Sal 51 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración, en los que dominan las descripciones de situaciones de 
angustia y las peticiones, pero en los que se fomenta también la 
perspectiva de la hora de la acción de gracias (toda), como se ve 
en los v. 15.17s. A propósito de los cánticos de oración, cf. Intro¬ 
ducción § 6, 2. 


Marco 

La oración de súplica suele hacerse a Yahvé dentro del ámbi¬ 
to del santuario. Cuando el salmista pide, en el v. 9, que se le 
purifique «con hisopo» de su pecado, entonces se hace referencia 
a los ritos de purificación que se efectúan en el lugar de culto. 
Pero ¿en qué situación se encuentra el orante? ¿qué angustia es 
la que sufre? En los comentarios más recientes del salmo predo¬ 
mina la idea de que la confesión de la culpa se encuentra ya 
íntimamente relacionada con la súplica pidiendo curación de una 
grave enfermedad. Se piensa que el sufrimiento físico plantea 
siempre la pregunta acerca de una culpa desencadenante, y que 
ofrece por tanto ocasión para una confesión de culpa. Y, así, 



H. Gunkel cree que el salmista es una persona que está grave¬ 
mente enferma, y señala el v. 10 en el que se habla de los «hue¬ 
sos quebrantados» del orante. Por el contrario, F. Notscher con¬ 
sidera el v. 10 como una ilustración expresiva del sufrimiento 
interior y rechaza la idea de una enfermedad. En todo caso, de¬ 
bemos tener buen cuidado de no trasferir a todos los salmos la 
idea de la conexión causal entre la enfermedad y la culpa. El 
relato de 2 Sam 12, al que hace referencia el título del Sal 51, 
nos enseña que era completamente habitual —incluso en tiempos 
bastante antiguos— entonar cánticos de oración y petición en 
una situación de culpa (aunque no hubiera síntoma alguno de 
enfermedad). Pero, aunque en el v. 10 detectemos la referencia 
a una enfermedad, debemos fijarnos bien en que, según el tenor 
literal de los diversos versículos, «el verse libre de sus pecados 
era más importante para el salmista que la recuperación de la 
salud, recuperación que nunca se menciona» (J. J. Stamm, Erló- 
sen und Vergeben im Alten Testament [1940] 132). 

¿De cuándo data el Sal 51? Hace mucho tiempo ya que se 
sabe que el título que se da en los v. 1-2 no nos ofrece ninguna 
pista sobre el autor del salmo y su ocasión histórica. Es inconce¬ 
bible que el salmo pertenezca al tiempo de David. Sobre la cues¬ 
tión acerca del significado del título, cf. el «Comentario». Las 
claves para la datación del Sal 51 hay que buscarlas en el conteni¬ 
do del cántico mismo de oración. A este respecto, hay que desta¬ 
car dos observaciones: 1. La oración pidiendo un corazón puro 
y un «espíritu de obediencia» (v. 12-14) nos recuerda pasajes 
como Jer 24,7; 31,33; 32,39; Ez 36,25ss. 2. Las ideas acerca del 
valor de los sacrificios en los v. 18s nos recuerdan la protesta 
profética contra el culto sacrificial (Am 5,22; Is 1,11; Jer 6,20 y 
passim). Se nos dan, pues, puntos de vista importantes para la 
datación. Claro que es dudoso que la referencia del Sal 51 a Jer 
31,31-34 y Ez 36,25-27 pueda entenderse de manera que se vea 
en ella un tipo de realized eschatology («escatología realizada»). 
Sobre la «realized eschatology» en Sal 51, cf. L. Neve, Exposito- 
ry Times 80 (1968-1969) 264ss. Pero lo que sí es seguro es que el 
Sal 51 debe datarse en fecha más tardía que el capítulo 36 de 
Ezequiel. Si los v. 20-21 son una adición que pudiera datarse 
muy bien en los tiempos de Nehemías (la reconstrucción de las 
murallas), entonces habría que indicar como terminus ad quem 
la época de Nehemías. De esta manera logramos una imagen 
relativamente clara. No siempre es posible tal determinación de 
la fecha de composición, al explicar los cánticos de oración. Y, 
así, en lo que respecta al Sal 51, habrá que preguntarse además 



si una forma anterior de la plegaria no se remonta quizás a una 
época más antigua. Por tanto, el salmo, con su complemento de 
los v. 20-21, nos muestra claramente que los formularios de ora¬ 
ción estaban expuestos a ampliaciones y modificaciones con el 
transcurso del tiempo. Por tanto, habrá que partir siempre del 
carácter de formularios que tienen los cánticos de oración. 


Comentario 

1-2 Sobre nsnnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre tnb Tirita, 
cf. Introducción § 4, n.° 2. 

La situación (v. 2) en que deben situarse el lector y el orante 
del Sal 51 hace referencia a 2 Sam 12. Tal indicación, aunque no 
corresponda a los «hechos históricos», no debiera rechazarse 
simplemente como secundaria y como algo de lo que hay que 
hacer caso omiso. Con razón acentúa H. J. Stoebe: «Sería com¬ 
pletamente equivocado desechar sencillamente tales títulos, 
como si no se tratara más que de una libre invención y de una 
adición posterior al texto. Lejos de eso, semejantes títulos tienen 
considerable peso para nosotros, porque son prueba viva de lo 
que la comunidad escuchaba y entendía; son, digámoslo así, ilus¬ 
traciones y, como tales, testimonios de fe y una primera interpre¬ 
tación» (H. J. Stoebe, BiblStud 20, 17). 

3-4 En medio de su angustia, el orante y cantor del Sal 51 apela 
a la bondad y la misericordia de Yahvé. Sobre 7ün, véase el 
comentario de Sal 5,5-8. El verdadero sufrimiento del que trata 
el Sal 51, es el Piy£3: «la ruptura con Dios» (F. Delitzsch), la 
rebelión de la voluntad humana contra la voluntad de Dios» (L. 
Kóhler, TheolAT 3 , 158). Esta culpa se interpone entre Dios y el 
hombre como un grave peso y una carga (cf. Sal 32). En el v. 3b 
la concepción subyacente es, obviamente, que el pecado ha que¬ 
dado registrado en alguna parte, nnri designa la acción de borrar 
(Núm 5,23; Is 43,25; Sal 109,14). ¿Habrá que presuponer aquí 
ritos concretos? Núm 5,23 nos recuerda la declaración de una 
sentencia divina. Pero no tenemos razones para introducir esta 
idea en el Sal 51 (en contra de lo que piensa H. Schmidt). Los 
babilonios hablan de las tablillas en las que se consignan los pe¬ 
cados, y piden que esas tablillas se rompan (H. Zimmern, KAT\ 
402). El libro del Exodo (32,32) y el Salterio (69,29) hablan de 
«libros» en los que Yahvé hace asientos en relación con Israel. 
En el v. 4 varían los conceptos para expresar la culpa. yiP tiene 



el sentido de «perversión», «distorsión» (F. Delitzsch). El térmi¬ 
no expresa «una intención que no se ajusta a la voluntad de 
Dios» (L, Kóhler, TheolAT 3 , 159). Y riNUn designa el «yerro», 
el «extravío» (L. Kóhler, TheolAT 3 , 158). PhD es un verbo muy 
fuerte que puede tener el sentido de «abatanar» (batir el paño 
en el batán). El orante pide ardientemente una purificación a 
fondo de su culpa, que se concibe básicamente como impureza, 
suciedad y mancha. En el trasfondo se hallan, indudablemente, 
procesos de purificación cultual, actos de lustración cultual, «en 
los que el penitente hacía que le lavaran o se lavaba él mismo y 
lavaba sus vestidos, mientras que se pronunciaba sobre él al mis¬ 
mo tiempo el perdón de los pecados» (H. Gunkel-J. Begrich, 
EinlPs, 179). Sobre los términos empleados en los v. 2-3, cf. J. 

J. Stamm, Erlósen und Vergeben im Alten Testament (1940) 74ss. 

La culpa es algo insoportable; no sólo hay que atenuarla y quitar¬ 
le virulencia, sino que hay que eliminarla por completo: hay que 
borrarla, lavarla, hacerla desaparecer de la vista de Dios. El 
orante sabe que «esa eliminación total de lo insoportable no pue¬ 
de ser obra suya sino únicamente obra de Dios: una acción divina 
de borrar, purificar, lavar...» (K. Barth, Kirchliche Dogmatik 
IV/1 [1953] 646). 

Los v. 5-8 hablan del reconocimiento de la culpa. El orante 5-8 
confiesa que ve claramente su delito. «El tema adquiere mucho 
relieve» (A. Cohén). El delito está siempre presente ante los 
ojos del culpable. Lo mismo que en el Sal 32, se expresa el peso 
abrumador y la amenaza de pecado, que constituye un tormento 
(cf. también el Sal 38,4ss)'. 


Hay un notable paralelo en la literatura sálmica de Acad: 

«¿Quién es el que no ha caído en pecado contra su dios, 
el que ha observado siempre su mandamiento? 

¡Los seres humanos, que son multitud, conocen el pecado! 
Yo, tu siervo, he pecado incesantemente en todo, 
comparecí ante ti, pero busqué incesantemente la injusticia. 


1. «La verdadera penitencia no es un saber muerto acerca de los pecados 
cometidos, sino una conciencia sentida y viva de los mismos (Is 59,12), una con¬ 
ciencia que los tiene siempre presentes como objeto y razón de inquietud y dolor. 
Pero esa tristeza de la penitencia, que se apodera de toda la personalidad del 
individuo, no es un mérito que produzca la gracia, pero sí la condición sin la cual 
no es posible la obtención de la gracia» (F. Delitzsch). 



Constantemente decía mentiras, no hacía caso de mi pecado, 
repetía una y otra vez cosas dañinas ,tu 1° sabes todo 1 » 

(A Falkenstein-W von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen 
und Gebete [1953] 272) 

6 La interpretación de las palabras TiNun ynb ib («contra 
ti solo he pecado», v 6) ha suscitado fuertes discusiones 2 6 En 
qué sentido debe entenderse esta confesión 7 El orante del salmo 
¿pecó contra Yahvé mismo practicando la idolatría (Baethgen) 7 
¿o su culpa contra seres humanos es considerada aquí como pe¬ 
cado contra Dios 7 H Gunkel rechaza ambas ideas y piensa, en¬ 
tre otras cosas «La interpretación que a menudo se da de estas 
palabras en el sentido de que todo pecado, incluso el pecado 
contra hombres, es en última instancia una ofensa de Dios, es 
una interpretación que distorsiona el texto» Este dictamen no 
es acertado Las culpas cometidas contra otros hombres se consi¬ 
deran ya desde muy pronto, en el antiguo testamento (Gén 39,9) 
como culpa contra Dios Y en 2 Sam 12,13, David confiesa, des¬ 
pués de haber estado con Betsabé mrpb ’DNVn («He pecado 
contra Yahvé») En este pasaje que acabamos de citar, hay una 
confesión de notable semejanza con la de nuestro salmo Aquel 
que quebranta los mandamientos de Dios, peca contra Dios 
mismo Tal es la idea subyacente en el v 6 De eso no cabe 
duda Además, es innegable que en el texto se hace alusión al 
primer mandamiento el pecado contra Yahvé mismo Cf W H 
Schmidt, Das erste Gebot TheolEx 165 (1970) 41 El pecado es 
transgresión del primer mandamiento Además, los v 6s deben 
considerarse como elemento del genero literario denominado 
«doxología de juicio» A aquel que ha cometido pecado, se le 
exhorta a «dar gloria» a Yahvé (cf Jos 7,19, F Horst, Die Doxo- 
logien im Amosbuch ZAW 47 [1929] 45ss, G von Rad, TeolAT, 
I, 438s) La gloria y la majestad de Dios exigen la confesión de 
la culpa, por eso, el v 6 tiene la finalidad de «justificar a Dios» 
(Deum mstificare, Lutero) Al confesar la culpa que ha cometido 
contra Dios mismo, el orante se somete al justo juicio de Dios 
737 (como vemos por el paralelismo de los miembros) es la sen¬ 
tencia divina de juicio El salmista lo reconoce así mcondicional- 


2 «|Contra ti solo pequé y cometí lo perverso delante de ti' Que tu solo 
estas sin pecado Solo es justo vengador aquel que no tiene en si de que ser 
castigado solo es justo el corrector que no tiene en si de que ser corregido» (San 
Agustín, Enarration.es in Psalmos, en PL 36/37, 590) 



mente, y se somete a esa sentencia a todos los efectos. Dar gloria 
a Dios, aceptar que él tiene razón: he ahí, según Lutero, la con¬ 
dición previa para la fe (H. J. Iwand, Glaubensgerechtigkeit nach 
Luthers Lehre [1941] lis). 

La declaración básica de la doxología de juicio en el v. 6, 7 
se desarrolla más mediante una visión profunda de la culpabili¬ 
dad fatal del hombre, tal como se expresa en los v. 7-8. )11P 
(«culpa») y Nun («pecado») fueron ya, en la hora misma del 
nacimiento, las fuerzas determinantes bajo cuyo signo comenzó 
la vida. El orante quiere decir: la razón primordial, la raíz misma 
de mi existencia está entretejida con corrupción. 

Las afirmaciones de esta índole que se hacen en el antiguo testamen¬ 
to no deben entenderse ni en sentido de causalidad genética ni en senti¬ 
do unilateral de moralidad sexual. Ni tampoco debemos creer que tie¬ 
nen una-tendencia didáctica. Sino que se trata, en último término, de 
arrojar luz —en presencia de Yahvé— sobre las profundidades últimas 
y los fundamentos primordiales de la existencia humana. Aquí se reco¬ 
noce la total depravación que determina desde un principio a los seres 
humanos (Gén 8,21; Job 14,4; 15,14s; 25,4; Sal 143,2; Jn 3,6). En la 
doctrina de la Iglesia acerca del pecado original se recogen las enseñan¬ 
zas de estos pasajes bíblicos, pero han perdido en ella frecuentemente 
buena parte de su fuerza y de su efectividad, porque el vigor de esta 
visión existencial quedó debilitada considerablemente por la erudición y 
fue volatilizada por puntos de vista genéticos o de moral sexual. 

Inducen a error las afirmaciones de H. Gunkel de que el antiguo 
testamento no reconoce la total depravación de la naturaleza humana 
sino que únicamente afirma la debilidad de la misma frente a lo que es 
bueno, y que, por tanto, los enunciados del antiguo testamento son 
«una preparación para la doctrina de la Iglesia acerca del pecado origi¬ 
nal». Por el contrario, el antiguo testamento acentúa la total deprava¬ 
ción, la caída radical en la culpa, de la existencia humana, y lo hace con 
un vigor muy distinto al de la doctrina eclesiástica acerca del pecado 
original. Sobre el problema, cf. K. Condon, The Biblical Doctrine of 
Original Sin: IThQ 34 (1967) 20-36. 

El enunciado del v. 8 se ha considerado siempre como muy 8 
enigmático. Pero es obvio que el v. 8 debe relacionarse directa¬ 
mente con el contexto del v. 7. Esta conexión se sugiere ya por 
el hecho de que ambos versículos comiencen por la palabra )D. 

El orante llama la atención sobre ideas y conocimientos de espe- 
cialísimo interés que se expresan en los v. 7.8. Ha contemplado 
los abismos que se abren tan sólo a una mirada penetrante. riON 
(«verdad»), en su peculiar paralelismo con DDDn («sabiduría»), 



puede designar el fiable conocimiento de la sabiduría que pene¬ 
tra en el fondo de las cosas: un conocimiento concedido por Yah- 
vé «me enseñas») y que descubre lo secreto y recóndi¬ 

to. Ese conocimiento que penetra hasta las razones más profun¬ 
das (v. 7), agrada a Yahvé. Glorificamos a Dios cuando tenemos 
un conocimiento total y sin reservas de nosotros mismos, cuando 
tenemos una visión que es capaz de ver y expresar las conexiones 
ocultas de la depravación. Aquí aparecen relaciones claras con 
las enseñanzas sapienciales del antiguo testamento. No debe pa¬ 
sarnos inadvertido un pasaje como el de Jer 17,9 («Más engañoso 
que todo es el corazón, y sin remedio»). Además, es muy singu¬ 
lar que la mayoría de los enunciados del antiguo testamento que 
hablan de la depravación total y básica de la existencia humana, 
pertenezca a la poesía sapiencial del libro de Job (Job 14,4; 
15,14s; 25,4ss). Y, a pesar de todo, la visión de las profundidades 
recónditas de la caída del hombre en la culpa no es resultado de 
una contemplación humana, sino don de una comunicación y re¬ 
velación divina ('OP'Tin, v. 8). Cf. Job 11,6. 

9-11 En los v. 9-11 el salmista pide absolución y perdón. La 
petición inPNl 31TN3 riNünn («purifícame con hisopo para que 
sea limpio», v. 9a) alude a una antigua ceremonia de purifica¬ 
ción. 31tK no se identifica probablemente con el ñootorco^ griego, 
como se ha pensado una y otra vez y se ha hecho referencia a la 
planta Hyssopus officinalis L. Es mucho más probable que se 
trate, de la mejorana ( Origanum Maru). Cf. G. Dalman, AuS I, 
543-545. Es probable que con ramos de hisopo se hiciera una 
especie de rociador para hacer una aspersión de agua o de sangre 
sobre el penitente en señal de absolución. A los ramos como 
tales se les atribuía poder purificador. En una oración babilónica 
dirigida a Marduk, el pecador ora así: «¡Que los tamariscos me 
purifiquen; que la hierba de... me redima; que la pulpa de palma 
borre mis pecados; que el pilón de agua santa de Ea y Asariluchi 
me traiga bienes!» (A. Falkenstein-W. von Soden, Sumerische 
und akkadische Hymnen und Gebete, 306). Se trata, evidente¬ 
mente, de ritos de purificación cultual, que se hallaban muy di¬ 
fundidos (Núm 19,18). Un lavado a fondo (P33, cf. el v. 4) hará 
que el pecador aparezca «más blanco que la nieve» (cf. Is 1,18). 
Hay algunos exegetas que pretenden ver en la purificación con 
hisopo una curación de la lepra (cf. Lev 14,4s.49ss). Pero hay 
que señalar que, en el antiguo testamento, se mencionan tam¬ 
bién en otros contextos los ritos de purificación (por ejemplo, en 
Ex 12,22; Núm 19,6.18). Por lo demás, será difícil suponer que 
los ritos de purificación mencionados en el Sal 51, siguieran prac- 



ticándose, todos ellos. Es obvio pensar en antiguas prácticas de 
culto que sobrevivían únicamente en fórmulas convencionales de 
las oraciones de súplica. En el v. 10, el salmista piensa en la 
nvnn («júbilo») de la fiesta de acción de gracias, de la DTtn (cf. 
el comentario del Sal 27,6). El orante desearía escuchar el gozo 
y los gritos de alegría de quien ha experimentado la salvación de 
Yahvé. El perdón significa que Yahvé «hace resplandecer» su 
rostro y «alza su semblante». Pero, a veces, Dios esconde su 
rostro de los pecados (v. 11). La culpa (y en el Sal 51 se habla 
siempre de la culpa) se cierne tenebrosa y amenazadora entre 
Yahvé y el orante. ¡Quiera Dios nnn («borrar», cf. el v. 3b) lo 
que resulta insoportable, lo que separa de Dios! 

Tan sólo la acción de Dios, tan sólo la intervención divina 12-14 
puede hacer que todas las cosas cambien. En los v. 12-14 el sal¬ 
mista pide que en su interior depravado se produzca una nueva 
creación (cf. el v. 7). Es incomparablemente atrevido el empleo 
del verbo N33 en el v. 12. Este término, en el antiguo testamen¬ 
to, se halla estrictamente reservado —de manera absoluta— para 
la acción de Dios y sólo para ella (cf. P. Humbert, Emploi et 
portée du verbe bara dans VAnden Testament : ThZ 3 [1947]). 

Este verbo no se emplea nunca para referirse a una actividad del 
hombre. Dios solo es siempre el sujeto de este verbo. La crea¬ 
ción divina es fundamentalmente diferente de toda actividad hu¬ 
mana (cf. Gén 1,1). Es singularísima la acción divina de la crea¬ 
ción: una acción libre de todos los presupuestos y contactos, ele¬ 
vada por encima de todas las imposibilidades caóticas. Uno no 
puede proporcionarse a sí mismo un «corazón puro»; ningún rito 
puede hacer que ese corazón viva. Tan sólo la acción libre y 
creadora de Dios es capaz de renovar el interior de la persona. 

Tal es la idea de las peticiones expresadas en el Sal 51: una idea 
que emerge tan verticalmente en el antiguo testamento. Pero el 
salmista no pide sólo la purificación de su corazón, sino que de¬ 
sea al mismo tiempo un «espíritu firme», que también en el futu¬ 
ro esté libre de toda vacilación e inconstancia (a propósito de 
j133, cf. Sal 78,37; 112,7). Mientras que 3b («corazón»), en el 
antiguo testamento, designa sencillamente el centro de la exis¬ 
tencia humana como sede de todo sentir, pensar y querer, mi 
(«espíritu») se refiere al poder eficaz que dimana de Yahvé y 
que impregna todo sentir, pensar y querer (cf. Ez 36,36ss). Si 
Yahvé retira (npb) este espíritu (m7) santificador que introduce 
al hombre en el centro divino de poder, entonces ello es señal de 
que esa persona ha sido echada de la presencia de Dios y «repro¬ 
bada» (T>biyn, V. 13). qunp nn («tu santo Espíritu»), en el Sal 



51, es el poder de Dios que segrega al hombre, lo purifica y le 
impulsa en lo más íntimo a cumplir con obediencia la voluntad 
de Yahvé (Ez 36,27). nn es precisamente el garante de 

que se pertenece a Yahvé y de que se está en comunión con él. 
El salmista no conoce más que una preocupación: que Yahvé 
pudiera echarle de su presencia y retirar de él el Espíritu santo. 
A propósito de («¡no me eches!»), cf. Sal 27,9; 

41,13; 71,9; 140,14. Pero el perdón significa que vuelve el gozo 
de la salvación, el «gozo de auxilio» pty\y, cf. el v. 10a). 

Y de nuevo ora el salmista pidiendo la ayuda de Yahvé para el 
futuro (v. 14). mi («espíritu firme», v. 12b) se explica en el 
v. 14b como el «espíritu que apoya una obediencia pronta y de 
grado». Es innegable lo cerca que se halla esta petición de las 
palabras de los profetas en Jer 24,7; 31,33; 32,39; Ez 36,25ss. 
Jeremías y Ezequiel anuncian que Yahvé mismo pondrá su min 
en el corazón del hombre, y así —mediante su mi —creará en 
el hombre una voluntad alegre y dispuesta. Para el futuro, el 
orante aguarda tal «apoyo» y consolidación de su vida mediante 
la n3 v T3 nn («el espíritu de obediencia», cf. Sal 143,10). Por 
eso, con sus peticiones, apela a las grandes promesas proféticas 
que, en Jeremías y en Ezequiel, van más allá del «antiguo pac¬ 
to». ¡Ahí está la significación singularísima de este salmo! 

15-19 La sección de los v. 15-19 contiene un voto (v. 15), peticiones 
(v. 16-17) y pensamientos sobre el sacrificio recto que agrada a 
Dios (v. 18-19). En su voto (v. 15) el salmista declara que ense¬ 
ñará a los nrytyh («malvados») los caminos de Yahvé, para que 
esas personas se conviertan a Dios. Cf. a propósito de este voto, 
Sal 22,23. El que ha experimentado la salvación de Yahvé, se 
convierte en testigo de la realidad y bondad de Yahvé. 777 («ca¬ 
mino») es un término para expresar la voluntad y las instruccio¬ 
nes de Yahvé y aparece principalmente en la literatura deutero- 
nómica (cf. el Sal 25). En el v. 15 la idea básica es que sólo 
conociendo los caminos de Yahvé llega a conocerse el camino 
extraviado por el que va el pecador. Unicamente así es posible 
la conversión. La autoridad de quien enseña esos caminos tiene 
su fundamento en la experiencia viva de la ripie» de Yahvé. 

Sobre el sentido de la petición que se formula en el v. 16, hay 
divergencia de opiniones en los comentarios. El orante ¿se halla 
bajo la amenaza de una venganza de sangre (así piensa H. 
Schmidt? ¿o, habrá que leer DíTrm («del silencio» de la región 
de los muertos), en vez de D'Dtn («de la sangre»)? La interpre¬ 
tación de B. Duhm está probablemente en lo cierto: «T^El no 
puede significar aquí sino lo mismo que significa en el Sal 30,10: 



la muerte por la enfermedad enviada por Yahvé, no una muerte 
violenta a manos de los enemigos, los cuales no se mencionan en 
ninguna parte». El salmista pide la liberación de la muerte. npTS 
(«justicia»), en el v. 16b, tiene aquí únicamente el significado de 
concesión de salvación, «actos salvíficos» (G. von Rad, TeolAT 
I, 456). «Habría que traducir el sentido de estas palabras parafra¬ 
seándolas así: el orante quiere ensalzar la justicia de Dios, que 
se muestra en una nueva ayuda concedida a él, que es una perso¬ 
na culpable» (H. J. Hermisson, Sprache und Ritus im altisraeliti- 
schen Kult, WMANT 19 [1965] 49). 

En el v. 17 el orante del salmo (pensando en la instrucción y 
acción de gracias prometidas en el v. 15) pide a Yahvé que abra 
sus labios, es decir, que le dé poder para proclamar la gloria del 
Salvador. Lo mismo que en el Sal 40,4, el salmista aguarda una 
inspiración. Sabe muy bien que depende enteramente de Dios. 
Asimismo, el testimonio acerca de las grandes proezas de Yahvé 
puede pronunciarse únicamente cuando Yahvé «abre» la boca 
del hablante. 

Los pensamientos acerca de los sacrificios en los v. 18.19 se 
hallan íntimamente relacionados con el voto expresado en el v. 
15. Era habitual que el orante y suplicante hiciera voto de ofre¬ 
cer sacrificios, después de su salvación (cf. Sal 54,8). Pero el 
cantor del Sal 51 sabe muy bien que Yahvé no quiere sacrificios 
ni holocaustos. Se recoge aquí y se acepta obedientemente la 
repulsa expresada por los profetas del culto sacrificial (Am 5,22; 
Is 1,11; Jer 6,20). Pero ¿qué es lo que ahora, en el Sal 51, ocupa 
el lugar de los sacrificios? En el v. 19 declara el salmista: «Mi 
sacrificio es un espíritu contrito». Por eso, el orante no ofrece 
ningún sacrificio de sustitución, sino que se presenta a sí mismo 
como sacrificio. Las personas con un rDTlI "DtPrab («con un 
corazón contrito y quebrantado») desesperan profundamente 
acerca de sí mismas. Al quedar rota la confianza natural en la 
vida y en sí mismo, se llega a un estado de horrible angustia y 
desaliento ante Dios. Pero esa desesperación abismal encierra 
misteriosamente en sí misma el milagro de la cercanía de Dios. 
El salmista presenta ante Dios el corazón de un penitente contri¬ 
to y de un orante que suplica ardientemente. Y lo hace con la 
certidumbre de que ese sacrificio no será objeto de una sentencia 
reprobatoria por parte de Dios, sino que será agradable a Yahvé: 
cf. Sal 34,19; Is 57,15; 61,l 3 . 

3. «Esta es la más dulce y más hermosa promesa. Si una persona es capaz 
de creer que nuestras aflicciones son los sacrificios más aceptables para Dios. 
1. predicar, 2. sufrir y verse conturbado son cosas que agradan a Dios nuestro 



20-21 La adición tardía que leemos en los v. 20-21, expresa una 
petición que encajaría muy bien en el tiempo de Nehemías, cuan¬ 
do se llevó a cabo la reconstrucción de las murallas. Acerca de 
esta petición, cf. Sal 102,14.17; 147,2; Jer 31,38; Is 26,1; 33,20; 
62,6. Cuando luego, en el v. 21, mediante un acentuado (y do¬ 
ble) TN, se dirige la atención hacia un legítimo y nuevo culto 
sacrificial en la Jerusalén reedificada, entonces se arroja nueva 
luz sobre la afirmación formulada en el v. 18. El autor del v. 21 
piensa evidentemente en una reforma interior del culto sacrifi¬ 
cial, culto que ya no merece la protesta de los profetas. Pasa por 
alto la tremenda confesión expresada en el v. 19, que abre ya el 
camino para el enunciado que se hace en Rom 12,1, y se adhiere 
a las leyes cultuales del antiguo testamento y el culto divino re¬ 
glamentado por esas leyes. Esta fidelidad al ordenamiento del 
culto y este amor hacia los débiles (1 Cor 8,7ss) no debe medirse 
con arreglo a un «ideal profético» usurpado entusiásticamente, 
sino que hay que tratar de entenderlo en su contexto. Sobre TQT 
p-T2t, cf. el Sal 4,6. Allí se discute también el criterio expuesto 
por R. Schmid en su obra: Das Bundesopfer in Israel, Studien 
zum Alten und Neuen Testament 9 (1964) 40. 


Finalidad 

En la época de la Reforma, el Sal 51 se contaba entre los 
textos bíblicos fundamentales a los que recurría Lutero en su 
doctrina de la justificación. Aunque algunos detalles de esa inter¬ 
pretación de los reformadores eran exagerados y se le hizo decir 
al texto algunas cosas más de las que en realidad decía, sin em¬ 
bargo no hay duda alguna de que el mensaje esencial del salmo 
fue captado recta y objetivamente por Lutero y por Calvino. El 
orante sabe que él depende enteramente de la actividad miseri¬ 
cordiosa de Dios. De la sola misericordia divina espera él que se 
borre su culpa: una culpa que se contempla como una deprava¬ 
ción (v. 7) que afecta por completo al hombre. Unicamente Dios 
puede eliminar ese tabique de separación tenebroso y amenaza¬ 
dor, el pecado, que separa a Dios y al hombre, y únicamente 
Dios puede borrar lo que resulta insoportable. Tan sólo median- 


Señor, y son excelentes sacrificios. Aquí no se habla del sacrificio de alabanza. 
La humillación es el mayor sacrificio, porque da muerte al hombre viejo... Tanto 
agradan a Dios nuestras aflicciones, que una de ellas es como mil sacrificios ante 
Dios. El espíritu atribulado es un sacrificio mayor que todos los sacrificios del 
Levítico. ¡Sí!, con tal que una persona crea» (Lutero, Ed. Erlangen, 17, 225s). 



te el poder creador y renovador de Dios, puede el corazón ser 
purificado y conducido a nueva obediencia También el futuro se 
halla sólo en las manos de Dios Si Dios envía el espíntu de pron¬ 
titud y firmeza, entonces el salmista se ve a salvo de las vacilacio¬ 
nes y la infidelidad Incluso el testimonio de acción de gracias (v 
17) se halla exclusivamente en las manos del poder conferido por 
Yahvé Todo es acción de Dios La sola gratia resplandece en 
cada uno de los versículos del salmo Entre Dios y el hombre no 
se interpone don m condición alguna Nmgun sacrificio puede in¬ 
fluir en Yahvé El único sacrificio es la persona que suplica ardien¬ 
temente y que confía, la persona que con su cuerpo y con su vida 
se entrega a Dios, pero que no es capaz de ofrecer más que un 
corazón contrito y quebrantado (v 19) El hombre se presenta 
ante Dios como lo que es No le queda nada sino pedir perdón y 
confesar su culpa 4 El Sal 51, con su radicalismo en cuanto al co¬ 
nocimiento y la sabiduría (v 8), tomados de las palabras profeti- 
cas del antiguo testamento, ocupa un lugar destacado entre todo 
el Salterio Son singularísimas sus afirmaciones de máximo relieve 
Es inconcebible la plenitud de sus ideas 

Sobre la afirmación, tan popular, de que el Sal 51 llega hasta «las 
alturas del nuevo testamento», comenta H Gese «Realmente, en este 
salmo de lamentación no se oye la queja de ninguna desgracia ‘exterior’ 
sino que la única desgracia es el pecado, y lo único que le preocupa al 
orante son sus relaciones personales con Dios Un análisis más preciso 
de la estructura, basado en la critica de las formas, nos muestra que la 
ontologia aquí presente distingue agudisimamente entre el mundo exte¬ 
rior de las apariencias y la existencia interior y oculta Esta verdadera 
existencia es la relación entre Dios y el alma En consonancia con esto 
se halla la espiritualización mas alta del concepto del pecado (el pecado 
contra Dios solo, el hecho de haber pecado ‘personalmente’), la concep¬ 
ción del perdón de los pecados por sola gratia, en una nueva creación 
espiritual e intelectual, mediante la entrega de si mismo una entrega 
activa y ‘mística’, la reinterpretacion del sacrificio como reconocimiento 
de la separación de Dios, etc Aquí no debiéramos juzgar basándonos 
en la ‘historia de la piedad’, sino que debiéramos ver como un repentino 
avance de una tradición del antiguo testamento penetra en nuevas for¬ 
mas de la realidad » (H Gese, Vom Sinai zum Zion Alttestamentliche 
Beitrage zur bibhschen Theologie, EvTh Beih 64 [1974] 23s) 


4 «Esto es prueba de que la remisión de los pecados no se efectúa por medio 
de las obras sino por la sola gracia o de que las obras no justifican sino únicamente 
la fe Por eso no hay mas satisfacción por los pecados que la remisión gratuita de 
los mismos Otras satisfacciones son productos de ficción En resumen todas las 
palabras de este salmo señalan el hecho de que no podemos aplacar por ninguna 
obra la colera de Dios ni merecer la gracia» (Lutero Ed Erlangen 17 249) 



Salmo 52 


CASTIGO DEL RICO 
QUE EJERCE LA VIOLENCIA 


Bibliografía : J. Jeremías, Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der 
spaten Kónigszeit Israels, WMANT 35 (1970) 120; W. Beyerlin, Der 52. 
Psalm. Studien zu seiner Einordnung , BZAW 6/11, (1980). 


1 Para el director del coro. Maskil de David. 

2 Cuando file Doeg el edomita e informó a Saúl diciéndole: 
«David ha entrado en casa de Ajimélec». 

3 ¿Por qué te glorías de la maldad, ‘oh hombre’ 3 , 

‘contra el piadoso’ b a todas horas? 

4 Maquinas perdición, tu lengua es 
como cuchillo afilado, 

[¡tú, intrigante!]' 

5 Prefieres el mal al bien, 

la mentira a la palabra justa d . Sela. 

6 Te gustan todas las palabras de perdición', 

¡tú, lengua astuta! 

7 Pero Dios te perderá para siempre, 

te ‘aniquilará’' y te barrerá de la tienda; 
te erradicará del país de la vida. Sela. 

8 Los justos lo verán y temblarán 
y se reirán de él 8 : 

9 ¡He aquí el hombre que no hizo 
de ‘Yahvé’ 1 * su ‘refugio”! 

Confió en su gran riqueza, 
buscó refugio en su maldad. 

10 Pero yo soy como olivo verde 
en la casa de ‘Yahvé’ j . 

Confío en la gracia de ‘Yahvé’ j 
eternamente y para siempre. 

11 Te alabo, ‘oh Yahvé’ k , eternamente, 
porque tú lo hiciste. 



¡Espero en tu nombre, que es bondadoso, 
delante de los que son piadosos contigo! 


3 a mari difícilmente tiene sentido en el contexto, a menos que lo 
interpretemos como exclamación irónica. Debiéramos leer obviamente 
33iri (cfr. V. 9a; Is 22,17). 

b Todo el v. 3 se halla distorsionado en su forma actual. El v. 3b 
debiera traducirse literalmente: «La gracia de Dios, a todas horas». 
Pero, según el paralelismo, sería adecuada la lectura sugerida por el S: 
iprrbN o incluso T’un'bp. 

4 c Por razones métricas, habrá que eliminar probablemente de la 

estructura del verso (3 + 2) n W y considerar estas palabras como 

una adición. 

5 d En una reconstrucción congruente del metro 3 + 2, habrá que 
suprimir con gran probabilidad 331 y leer pisn. 

6 e ¿Habrá que suprimir aquí n37? En ese caso, la lectura debió 

de ser Pero es preferible seguir el TM. 

7 f Siguiendo a a’, san Jerónimo, T, es preferible la vocalización: 

■qnrp. 

8 g S ofrece en el v. 8 un texto diferente: nitro imon innum D'pox 
1NT>1. 

9 h En la parte del Salterio revisada elohísticamente es preferible 
leer niiT> en lugar de Q’nbN. 

i Es preferible la puntuación Ityn (cf. Sal 27,1). 

10 j Cf. la nota h. 

11 k Por razones métricas, habrá que añadir aquí, probablemente: 

mrv>. 


Forma 

En el Sal 52 domina el metro 3 + 2. Puede intentarse restau¬ 
rar este metro en todos los versos efectuando correcciones (cf. 
H. Gunkel). Pero quedan por resolver algunas cuestiones. Pues 
mientras que, por ejemplo, en el v. 5, podemos leer (abreviando) 
pina en vez de ptil 137a, y conseguir así un metro 3 + 2, el 
texto que nos ofrece el TM en el v. 7 se resiste a profundas 
transformaciones. En él habrá que admitir el metro 3 + 3 + 3. 
Por lo demás, el v. 7 destaca notablemente entre el conjunto del 
verso (cfr. infrd). 



Plantea grandes dificultades un análisis del Sal 52 dentro de 
la perspectiva de la crítica de las formas. Cuesta mucho trabajo 
averiguar a qué se refieren los diversos enunciados. Y en este 
punto hay que hacer claridad. Los v. 3-10 contienen palabras 
animadas por intensas emociones: palabras dirigidas por un «pia¬ 
doso» (v. 3) contra un «artífice de intrigas» (v. 4). La persona a 
quien se interpela es, evidentemente, una persona rica (v. 9), 
que no quiere saber nada de la confianza en Yahvé (v. 9a). El 
hablante, en la presentaciórt que hace de sí mismo, pone como 
antítesis su propia fe robusta y firme (v. 10). 

El v. 11 contiene una fórmula de toda muy expresiva y señala, 
en consecuencia, un acto de acción de gracias ante Yahvé, un 
acto vivido por una persona que se ha visto libre de una desgra¬ 
cia. Cf. F. Crüsemann, Studien zur Formgeschichte von Hymnus 
und Danklied in Israel, WMANT 32 (1969) 275; cf. Introducción 
§ 6, 2,1 y. ¿Podremos entender el salmo a base del v. 11? He ahí 
la cuestión decisiva. H. Schmidt parte del cántico de acción de 
gracias que hay en el v. 11 y presupone una «liturgia de un sacri¬ 
ficio de acción de gracias para cumplir un voto», creyendo que 
los v. 3-10 son una narración retrospectiva que evoca la desgracia 
de haber sido oprimido antes de que interviniera Yahvé. Pero 
¿puede hablarse de una «narración retrospectiva»? H. Gunkel 
piensa incluso que en los v. 3-10 se expresa la «lamentación de 
un individuo». Pero está claramente en contra de ello el carácter 
de interpelación de estos versículos, que comprobamos ya ante¬ 
riormente. Desde luego, no escasean las interpelaciones a los 
malvados en los salmos designados por Gunkel como «lamenta¬ 
ciones de individuos» (cf. Sal 4,3; 6,9; 58,2; 62,4; 119,115). Pero 
no es habitual que un breve versículo de acción de gracias vaya 
precedido por una interpelación, bastante larga, dirigida al y\P*l, 
sin que nada más lo preceda, ni siquiera una narración retrospec¬ 
tiva en la que se evoquen la situación desgraciada y la oración. 

Si examinamos las cosas más de cerca, veremos que los v. 
3-10 revelan innegablemente la influencia de las formas del len¬ 
guaje profético: tanto los rasgos fundamentales de una diatriba 
que pone al descubierto las culpas, como el anuncio de juicio (v. 
7). Podríamos aducir principalmente Is 22,15ss como modelo for¬ 
mal del discurso que aparece en Sal 52,3-10. En el v. 9 se recono¬ 
cen vestigios de un cántico satírico (así piensa R. Kittel, refirién¬ 
dose a Is 14,10ss). 

¿Puede establecerse una conexión entre los elementos de la¬ 
mentación señalados por Gunkel y Schmidt y las características 
proféticas del salmo? Jórg Jeremías, al examinar el Sal 52, piensa 



que es la imitación de una liturgia de lamentación: «En lugar de 
la lamentación profética y del anuncio de juicio, tenemos en este 
salmo la acusación y la maldición contra un individuo, revistien¬ 
do ambas la forma de una interpelación (v. 3-7); como en las 
genuinas liturgias de lamentación, se describe el efecto que causa 
sobre los inocentes la caída del malvado, y el salmo se cierra con 
una confesión de confianza y una alabanza por haber sido escu¬ 
chada la oración» (WMANT 35 [1970] 120). Pero, de esta mane¬ 
ra, las palabras de los v. 3-10, sustentadas por la autoridad profé- 
tica, ¿no quedan excesivamente asimiladas a la lamentación y a 
una acción litúrgica, y son absorbidas por dicha asimilación? ¿no 
habría, entonces, que ser consecuentes y partir del v. 11, es de¬ 
cir, de la situación de la todál En ese caso, el discurso de los v. 
3-10 podría reflejar el enfrentamiento con un acusador influyen¬ 
te, enfrentamiento que habría tenido lugar en el recinto sagrado, 
y en el que la persona oprimida hubiera empleado las formas 
de lenguaje profético que se le ofrecían en un formulario. Cf. 
W. Beyerlín, Die Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen 
der Einzelnen auf institutionelle Zusammenhange untersucht, 
FRLANT 99 (1970). 


Marco 

La persona a quien se interpela (v. 3ss) es una persona rica 
(v. 9), astuta y que practica la violencia (v. 4.6). Con su poder e 
influencia se ha convertido en verdadera tribulación para una 
persona piadosa (T’Dn). Este T>Dn habrá que buscarlo segura¬ 
mente en los círculos de los «pobres» y «desamparados», que 
ponían toda su esperanza en Yahvé. En el Sal 52 se interpreta 
un tema de la n?3Dn (cf. Sal 73): el motivo de la «justicia de 
Dios». Sin embargo, hay que tener en cuenta que el Sal 52, lejos 
de perderse en reflexiones y cavilaciones que angustian, se en¬ 
frenta con dinamismo profético a esa persona influyente y violen¬ 
ta. Por consiguiente, el problema no se desmenuza en reflexiones 
sino que se ataca proféticamente. El v. 11, con el cántico de 
acción de gracias, está señalando el recinto del templo. Es impro¬ 
bable la conjetura de A. Bentzen, a saber, que el Sal 52 pudiera 
ser la diatriba de un rey pronunciada antes de enfrentarse con 
los poderes míticos de la destrucción. 

Será muy difícil una datación, siquiera aproximada, del Sal 
52. Bastará señalar aquí la dependencia en que se halla el salmo 
de las formas de lenguaje y del estilo profético. 



Comentario 


A propósito de nSJnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre 1 
b'róyn, cf. Introducción § 4, n.° 5. Sobre Tnb, cf. Introducción 
§4, n.° 2. 

Las indicaciones sobre la situación que se hacen en el v. 2 2 
son una referencia a 1 Sam 22,9-19. Son, indudablemente, de 
origen secundario (cf. tan sólo el v. 10: la mención del templo). 

En los v. 3-6, las palabras del salmista, siguiendo el 3-6 
estilo de la diatriba profética, se dirigen contra el hombre astuto 
y violento, el rom («intrigante», v. 4). Cf. Is 22,15ss. A 
propósito del comienzo del discurso con nn, cf. Sal 50,16; Is 
31,5. La forma estilística de comenzar bruscamente con una pre¬ 
gunta se halla también en Sal 2,1. Pudiera citarse como paralelo 
un conjuro acádico en el que se dice: «¿Por qué estás furioso y 
poseído; tus ojos inyectados en sangre, tu boca echando hiel, y 
erizado el vello de tu pecho?» (E. Ebeling, ZDMG 69 [1915] 

94). El hombre rico y lleno de poder (v. 9), a quien irreverente¬ 
mente se le llama 733 («hombre»), se jacta y gloría de su maldad. 

Sus malvadas acciones se encaminan contra el T>pn. Y, así, a la 
persona interpelada en los v. 3ss se la enumera entre los «enemi¬ 
gos del individuo» (cf. Introducción § 10, 4). Maquina min 
(«perdición», cf. Sal 5,10). Aparece como astuto calumniador. 
Como cuchillo afilado (cf. K. Galling, BRL, 378s) es su lengua 
(cf. Sal 55,22; 57,5; 64,4; 140,4; Jer 9,2.7). Es ÍT>D7 íróP: «artífi¬ 
ce de intrigas» (cf. Sal 101,7). En el v. 5 se describe la total 
perversión de los sentimientos de esa persona. Con respecto al 
mal (in) y la mentira (ipui) adopta la actitud de «amar» (3ilN). 

Cf. Is 5,20. como contraste de ~ipv en el v. 5 tiene el signi¬ 
ficado de «verdad» (cf. también Prov 12,17; 16,13). La interpela¬ 
ción en el v. 6 es hiriente y sarcástica (cf. Sal 120,3). 

En el discurso profético, la «diatriba» que revela la culpa y 7 
dicta sentencia va seguida por el anuncio de unas «palabras de 
amenaza» que tienen fuerza de veredicto. Así es como hay que 
entender también el v. 7. Se anuncia en él el juicio sobre el 
malvado calumniador (F. Nótscher). El D3 introductorio nos da 
a conocer ahora la reacción de Yahvé. Aquel hombre que ejerce 
la violencia será aniquilado. Y la echarán de la tienda como ba¬ 
sura que se barre (cf. Ez 26,4; Eclo 10,17). Hasta ahora se halla¬ 
ba sólidamente enraizado en el «país de la vida» (cf. Sal 27,13). 



Pero será erradicado de él. Por tanto, las «palabras de amenaza» 
hablan de la «muerte por sentencia judicial» que caerá sobre el 
que rom niyv. 

-10 Los efectos de este juicio sobre los n’pvrX, sobre el perse¬ 
guido T>un (v. 3) se describen o anuncian en los v. 8-10. Los 
tPpHit «verán y temblarán» (H. Gunkel). La consonancia entre 
1N*P («verán») y INI” («temblarán») se da también en el Sal 
40,4. En el «temor» el reconoce la verdadera intervención 
de Yahvé en el mundo de los hombres. Al mismo tiempo, el 
justo «se reirá» del cambio radical que se ha producido, «gozán¬ 
dose por la eclosión final de la justicia que durante mucho tiem¬ 
po estuvo oculta y desconocida» (F. Delitzsch). Cf. Sal 58,lis; 
69,33. Aunque en Prov 25,17 se prohíbe rigurosamente alegrarse 
del mal ajeno, sin embargo hay que tener en cuenta que en el v. 

9 se escuchan los sonidos de un «cántico satírico» (cf. Is 14,10ss). 
La persona que ha sido derribada yace ahora en el suelo, despo¬ 
jada y desnuda de toda insolencia y de todos esos poderes que la 
hacían sentirse segura de sí misma. Se convierte en ejemplo de 

10 que es la incredulidad. ¡Así llega a ser objeto de burla quien 
ha confiado en su gran riqueza y en su capacidad para imponerse 
astutamente! En cambio, el T>pn, el cantor del salmo, se presenta 
como quien ha sido protegido y preservado por Yahvé. El se pare¬ 
ce al olivo verde en el recinto del templo (G. Dalman, AuS VI, 
58). Hoy todavía hay cipreses y olivos en el recinto sagrado de la 
Cúpula de la roca (kubbet es-sahra) en Jerusalén. Sobre la imagen, 
cf. Sal 92,13s; Jer 11,16 y también Sal 1,3. Esta imagen expresa la 
permanencia constante en el ámbito de la cercanía de Dios (cf. 
Sal 23,6). Tal forma de existencia es fruto de la «confianza» (nP3). 

11 El v. 11 nos transporta a la situación de la liturgia de una 
fiesta de acción de gracias. El orante da gracias (TT1N) por todo 
lo que ha hecho Yahvé, por la salvación que él ha concedido. 
Sobre rpíúy '3 («porque tú lo hiciste»), que es una referencia 
hímnica a la intervención auxiliadora de Yahvé, cf. Sal 22,32; Is 
38,15. También 3VP ">3 («porque es bueno») es una fórmula hím¬ 
nica abreviada, característica del cántico de acción de gracias (cf. 
Sal 54,8; 100,5; 106,1; 135,3). La doxología de las grandes proe¬ 
zas de Yahvé se entona, «delante de los que son piadosos conti¬ 
go» (T’T’Dn 133; cf. el comentario del Sal 22,23). 

Finalidad 

En el antiguo testamento, la certidumbre de que Dios reina y 
juzga con justicia se adquiere en medio de la vida cotidiana. En 



ella es donde se decide si Dios es Dios, si Dios interviene real¬ 
mente y se preocupa de los seres humanos. Para el Y>pn y el 
(7'H^, que vive de conformidad con el pacto, la figura del rico 
que ejerce la violencia, que se afirma a sí mismo con total sobe¬ 
ranía y que se impone por medio de la astucia: esa figura repre¬ 
senta una tentación honda e insoslayable. Ese calumniador influ¬ 
yente disfruta de buena vida, vive mucho tiempo: tiene todas las 
señales de quien ha sido bendecido por Dios. Mientras tanto el 
pobre *ppr¡ sufre bajo los ataques y la astucia de ese hombre 
rico. A pesar de todo, el T>pn sabe que Dios reina y juzga. 
Audaz y vigorosa es su certidumbre. Como un profeta, él —en 
medio de su opresión— ataca a aquel hombre grande, saca a 
relucir su culpa, y en una diatriba proclama las razones para un 
veredicto de condenación (v. 3ss). Como un profeta, el oprimido 
anuncia el fin que va a tener ese hombre poderoso, y le contem¬ 
pla como quien ha sido erradicado de la vida para que sirva de 
ejemplo del justo juicio de Dios. Este juicio se alza como adver¬ 
tencia muy seria contra la incredulidad, contra la falta de confian¬ 
za en Yahvé. El TPn, en cambio, experimenta la constante felici¬ 
dad de vivir cerca de Dios. Su confianza le hace estallar en acción 
de gracias por la ayuda y la salvación concedidas por Yahvé. 

La aquendidad de esta demostración del poder divino, el he¬ 
cho de que esa demostración suceda en esta vida, no queda su¬ 
primido en el nuevo testamento. Pero el juicio y la gracia se 
hallan escondidos y salvaguardados en el misterio de Cristo cru¬ 
cificado. 



Salmo 54* 


SUPLICA EN MEDIO DE LA OPRESION 

POR LOS ENEMIGOS 


Bibliografía J Becker, Israel deutet seine Psalmen, Stuttgarter Bibel- 
Studien 18 (1966) 64s, W Beyerlin, Die Rettung der Bedrangten in den 
Feindpsalmen der Einzelnen auf mstitutionelle Zusammenhange unter- 
sucht, FRLANT 99 (1970) 

1 Para el director del coro. Con instrumentos de cuerda. 

Maskil de David. 

2 Cuando los habitantes de Zif vinieron a decir a Saúl: 

David se halla escondido entre nosotros. 

3 ¡Oh ‘Yahvé’ 3 , ayúdame por tu nombre, 
hazme justicia por tu poder! 

4 ¡oh ‘Yahvé’ b , escucha mi oración, 
presta oído a las palabras de mi boca! 

5 Porque ‘personas osadas’ c se han alzado contra mí, 
y hombres violentos buscan mi vida. 

No tienen a Dios delante de sí. Sela. 

6 He aquí, ‘Yahvé’ d es el que me ayuda. 

El Señor es el que sostiene mi vida. 

7 ¡Vuélvase' el mal contra mis adversarios! 

¡destrúyelos, oh ‘Yahvé’ f , por tu fidelidad 8 ! 

8 Así te ofreceré gustoso sacrificios, 

daré gracias a tu nombre í,h , porque es tan bueno; 

9 porque me ha salvado de toda angustia 
y mi ojo se goza en mis enemigos. 

a En la parte del Salteno revisada elohísticamente, debemos 3 
leer nim en vez de leer DTlbN 

b Cf la nota a 4 


* Para el comentano al Sal 53, cf el comentario del Sal 14 



5 c TM = «extranjeros» (¿enemigos extranjeros?). Con algunos ma¬ 
nuscritos, T y Sal 86,14 es preferible leer EP~rT. 

6 d Cf. la nota a. 

7 e Ketib, T: aitm o anp>; Qeré y muchos manuscritos, G, o’: mum S 
y san Jerónimo: nmiyn. Debe preferirse el Ketib; el yusivo se acomoda 
mejor al contexto que el imperfecto. 

f Cf. la nota a. 

g La forma rara "]nnN3 no debiera cambiarse en ^]nnna. No hay 
razón convincente para hacer esta corrección. 

8 h Por razones métricas debiera suprimirse niiT> en este lugar. 


Forma 

Este salmo breve y conciso es trasparente y claro en su texto. 
Predomina el metro 3 + 3, y este metro debiera reconstruirse 
también en el v. 8b mediante la supresión de nin > . En el v. 5 la 
versificación tiene tres secciones, lo cual ha dado lugar a la pre¬ 
gunta (que difícilmente tendrá razón de ser) de si el v. 5b no es 
quizás una adición tardía. 

Comenzaremos analizando la estructura: v. 1-2, título; v. 3-4, 
petición y deseo; v. 5, descripción de la situación angustiosa; v. 
6, expresión de confianza; v. 7, deseo; voto de alabanza con la 
mirada puesta en el momento de acción de gracias. 

El Sal 54 debe asignarse al grupo de los cánticos de oración 
(en hebreo, nbíin). Cf. Introducción § 6, 2, I y. 


Marco 

El orante del salmo se halla rodeado de enemigos y padece 
dura opresión (v. 5). Está sufriendo injusticias (v. 3). Por eso, 
pide la intervención de Yahvé y que sus adversarios sean derrota¬ 
dos visiblemente (v. 7). En el antiguo testamento, las peticiones 
de esta índole se formulaban frecuentísimamente en el recinto 
del templo. El salmista se cuenta probablemente entre aquellos 
miembros del pueblo de Dios que carecen de influencia y son 
pobres y buscan su refugio en Yahvé. Nada indica que se trate 
de un rey (en contra de lo que piensa A. Bentzen). Más bien, 
todo indica que debemos relacionar este salmo con el juicio de 
Dios, celebrado en el santuario. Un inocente que se ha visto acu- 



sado, busca refugio en el recinto del templo. Pide que sea Yahvé 
quien juzgue su causa (v. 3) y que haga que sus enemigos sean 
vencidos. Cf. W. Beyerlin, FRLANT 99 (1970). 

En cuanto a la datación de este salmo, difícilmente podremos 
señalar una fecha precisa. El salmo no prueba que el salmista 
pertenezca al partido de los saduceos (B. Duhm). Tal vez pudié¬ 
ramos deducir de la bien perfilada teología del Dú?, que el Sal 54 
es posdeuteronómico, pero quedaría por resolver la cuestión de 
si el Deuteronomio, con su considerable número de tradiciones 
cultuales bastante antiguas, pudiera considerarse a este respecto 
un criterio histórico (cf. G. von Rad, Deuteronomium-Studien 
[ 2 1948]). 


Comentario 

Sobre cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre nj'jn, 1 

cf. Introducción § 4, n.° 9. Sobre b'OUtn, cf. Introducción § 4, 
n.° 5. Sobre mb, cf. Introducción § 4, n.° 2. 

Los datos sobre la situación que se indican en el v. 2 son 2 
de origen secundario y relacionan el Sal 54 con la historia de 
David, concretamente con el relato que leemos en 1 Sam 23,19. 
Sobre el significado de esta relación establecida con posteriori¬ 
dad, cf. el comentario del Sal 51,2. 

Con respecto a la conexión secundaria de algunos salmos de David 
con la historia de David, surge la pregunta sobre cuáles debieron de ser 
los motivos internos o externos. ¿Qué impulsó a los transmisores y a los 
redactores a relacionar, por ejemplo, el Sal 51 con 2 Sam 12, y el Sal 54 
con 1 Sam 23,19? Esta pregunta se estará planteando sin cesar. En los 
dos salmos referidos como ejemplos, deben observarse algunas asocia¬ 
ciones de palabras y de expresiones, que son peculiares y dignas de 
tenerse en cuenta En el Sal 51,6 el orante —al contemplar su culpa— 
confiesa- TiKun 173b ib («contra ti solo he pecado»), esta confesión 
singular en el antiguo testamento tiene un eco en la confesión que hace 
David en 2 Sam 12,13- nimb TiNun («he pecado contra Yahvé») En 
el Sal 54,5 resalta la frase uyflj UPpa («buscan mi vida»), en la historia 
de David se dice en 1 Sam 23,15- iVtarDN lypab («para buscar su 
vida») No menospreciemos estas consonancias y asociaciones. Revelan 
el celo de un escnba que quiere establecer el marco histórico de los 
salmos y que desea fijar los diversos cánticos en sucesos determinados 


El Sal 54 comienza con un clamor de súplica, que se inicia 3-4 
con el vocativo mrp («¡oh Yahvé!»), tan característico de los 



cánticos de oración, y que en la parte elohística del Salterio fue 
sustituido por tónbN. Sigue luego la expresión adverbial qntPa 
(«por tu nombre»). El orante espera del DU> de Yahvé la ayuda 
y salvación que necesita en medio de su aflicción. El «nombre» 
es el exponente del poder de revelación, de la mi2J («poder 
heroico») de Dios activo en la tierra. El nombre es —con plena 
independencia— el signo de la relación de Yahvé con el mundo 
y la presencia de Dios en medio de su pueblo elegido. Cf. O. 
Grether, Ñame und Wort Gottes im Alten Testament, BZAW 64 
(1934) 44ss. La preposición ? en qntPh presenta el DU> como el 
instrumento o medio por el cual Yahvé ejercita activamente en 
el mundo su mi3J («poder heroico» o «proezas»; cf. Sal 66,7; 
71,18; 89,14 y passim). Se invoca a Yahvé como Juez; se quiere 
que él «haga justicia» (T>7, cf. Gén 30,6; Dt 32,36). El orante, 
pues, padece injusticias; es perseguido por enemigos calumniado¬ 
res. El v. 4 suplica ardientemente que sea escuchado ese clamor 
de súplica y esa oración. 

5 El v. 5, introducido por ’D, indica las razones por las que 
se ha lanzado ese clamor de súplica (v. 3-4), y hace referencia a 
personas «osadas» (D'HT, cf. Sal 86,14) y «violentas» (D’^’hV, cf. 
Sal 86,14; Jer 15,21; Job 6,23; 27,13), que quieren quitarle la 
vida al orante. Aquí se alzan los «enemigos del individuo» (cf. 
Introducción § 10, 4). Tienen una acusación contra el salmista. 
No se mencionan las conexiones internas entre esta acusación 
calumniosa y la persecución. Pero lo cierto es que el orante se 
halla en peligro de muerte. Tan sólo se pronuncia un juicio con¬ 
tra los perseguidores, pero un juicio muy significativo: «No tie¬ 
nen delante de sí a Dios». El VlPh no vive en el «temor de Yah¬ 
vé» (niíT> nNT>); huye de la realidad de Dios y quiere desenten¬ 
derse de ella. A propósito de n*7D, cf. Introducción § 4, n.° 13. 

6 En el v. 6 hay una encarecida expresión de confianza. El 
orante —a diferencia de sus enemigos— «tiene delante de sí a 
Yahvé». Sobre esta antítesis, cf. Sal 52,9-10. Sobre 

(«el que sostiene mi vida»), cf. Sal 118,7. 

7 Inmediatamente después de la expresión de confianza 
se expresa un deseo: que Yahvé haga que se vuelva sobre los 
perseguidores el mal que ellos han tramado contra el orante del 
salmo. Con este deseo se ora pidiendo que el efecto de una «né- 
mesis inmanente» se haga sentir en la «esfera de acción del desti¬ 
no» (sobre este punto, cf. K. Koch, Gibt es ein Vergeltungsdog- 
ma im Alten Testament?'. ZThK 52 [1955] lss; G. von Rad, Teol- 
ATl, 456ss). Esa perdición tramada por motivos perversos ¡vuél- 



vase sobre el malhechor! Sobre los problemas teológicos de esta 
«némesis inmanente», cf. el comentario de Sal 7,14-17. En el v. 

7b se ve con claridad que Yahvé mismo es quien actúa en esa 
«esfera de acción del destino». En el v. 3 se invoca el QUi de 
Dios, su mua. Su nnN («fidelidad») debe mostrar su eficacia 
derrotando a los enemigos. nnN, aquí, es «fidelidad», «constan¬ 
cia»: las actitudes que muestra Yahvé con quienes confían en él. 

Los v. 8-9 contemplan la hora en que se ha de celebrar la 8-9 
fiesta de acción de gracias. El orante formula el siguiente voto: 
*lb-nrDTN ro*rn («gustoso te ofreceré sacrificios»). La referencia 
al acto «voluntario» de ofrecer sacrificios debe entenderse dentro 
del contexto de una terminología ya establecida acerca de los 
sacrificios (cf. Ez 46,12; Esd 3,5; 2 Crón 31,14), que implica 
obviamente un abandono de las ideas sobre los efectos mágicos 
de los sacrificios y que concede amplio margen a la espontanei¬ 
dad de los sentimientos humanos. Sobre el voto de ofrecer un 
sacrificio de acción de gracias, cf. Sal 40,7ss; 50,14; 61,9. El 
orante quiere dar gracias al DTP, es decir, al poder de Yahvé 
presente y activo en la tierra y especialmente en el lugar de culto. 

Este voto de acción de gracias corresponde a la invocación del 
ntb en el v. 3. («porque es bueno») es una fórmula hímni- 

ca abreviada, tomada de la liturgia de la fiesta de acción de gra¬ 
cias (cf. Sal 52,11; 100,5; 106,1; 135,3). El salmista, lleno de 
esperanza y seguridad, aguarda el acontecimiento de la salvación 
(v. 9). La derrota y aniquilación de los perseguidores es «gozo 
para sus ojos», porque en esa demostración de poder se manifies¬ 
ta la nnN de Yahvé (v. 7). (Cf. el comentario de Sal 52,8). Cf. 
también Sal 58,11; 59,11; 92,12. 


Finalidad 

En el Sal 54 se pone especialmente de relieve el exponente, 
inmanente en el mundo, del poder revelador de Yahvé, es decir, 
se pone especialmente de relieve el Dlb («el nombre»). El «nom¬ 
bre» encierra en sí la mi33 (v. 3b) y la nnN (v. 7b) de Dios. Al 
invocar el D1P, se invoca el poder divino de juzgar, para que dé 
una muestra de su justicia y de su ayuda. El deseo de que el mal 
que los enemigos tramaban se vuelva contra ellos, es un deseo 
que apela a Yahvé, el justo Juez, quien en su nty se halla presen¬ 
te en este mundo. ¿Es Dios el soberano y señor que lo rige todo? 
En el antiguo testamento la respuesta a esta pregunta se decide 
en medio de la vida. Esa soberanía divina queda demostrada en 
el hecho de que el enemigo no triunfa. 



Fijémonos, además, en la antítesis entre las afirmaciones 
acerca de los enemigos y la afirmación que el orante hace acerca 
de sí mismo (cf. los v. 5b.6). Mientras que esos calumniadores 
que practican la violencia son personas impías y alejadas de Dios, 
Yahvé es en todo instante el que sostiene y da firmeza a la exis¬ 
tencia del salmista. Lleno de confianza y certidumbre, el orante 
dirige sus pensamientos hacia el instante en que su lamentación 
no tenga ya objeto y se ofrezca el sacrificio de acción de gracias. 


Salmo 55 


ORACION DE QUIEN SE HALLA RODEADO 
Y DESAMPARADO Y HA SIDO 
TRAICIONADO POR SU AMIGO 


Bibliografía : H. Birkeland, The Evildoers in the Book of Psalrns, Av- 
handlingcr utgitt av Det Norske Videnskaps-Akademi i Oslo II. Hist.- 
Filos. Klasse (1955); G. W. Anderson, Enemies and Evildoers in the 
Book ofPsalms: BJRL 48/1 (1965) 16-29. 

1 Para el director del coro. Con instrumentos de cuerda. 

Maskil de David. 

2 ¡Escucha, oh ‘Yahvé’ 3 , mi oración 
y no rehúyas mi súplica! 

3 Atiéndeme y respóndeme, 

‘perezco’ b de pena. 

4 ‘Desmayo’ 0 por la furia del enemigo, 
por las aflicciones 11 a causa del malvado. 

Porque ‘dirigen’ 0 hacia mí perdición 

y me atacan ferozmente. 

5 Mi corazón tiembla en mi pecho; 
terrores de muerte han caído sobre mí. 

6 Miedo y temblor me invaden, 
el horror me cerca. 

7 (Yo pensaba); Si tuviera alas como de paloma, 
huiría y encontraría reposo. 

8 He aquí: desearía huir muy lejos, 
cobijarme en el desierto. Sela. 

9 Querría ir apresuradamente a un lugar seguro 
ante el ‘bramido de la tormenta’ 1 , 

10 ante la ‘destructora tormenta’ 8 ‘de su garganta’ 11 , 
ante ‘el torrente’ 1 de sus labios. 

Porque he de ver violencia 
y discordia en la ciudad. 

11 La rondan día y noche 
sobre sus murallas. 

Perdición y penalidad hay en medio de ella. 



12 ruina en su interior*. 

No tienen fin en su mercado 
la opresión y el engaño. 

13 Porque si me ‘injuriara’ 11 sólo ‘mi’ 1 enemigo, 
lo soportaría...”. 

Si el que me aborrece se ‘envalentonara’” contra mí, 
yo podría ocultarme de él. 

14 Pero eres persona de la misma índole que yo, 
conocido mío y amigo íntimo, 

15 porque juntos hemos disfrutado las delicias del compañerismo 
en el templo de ‘Yahvé’ 0 . 

‘¡Estremézcanse al seguir su camino!’ p 16 ¡‘caiga 
la muerte’ 11 sobre ellos! 

¡desciendan vivos a la región de los muertos, 
porque en sus moradas no hay más que maldad ‘”1 

17 Pero yo clamo a Dios, 

y quiera Yahvé auxiliarme 5 . 

18 Por la tarde, por la mañana, al mediodía 
suspiro y gimo. 

Y él escuchó mi voz, 19 rescató 
mi vida para salvación. 


‘Porque se me acercan arqueros’*, 
han llegado hasta mí 

20 ‘Ismael y Yalam’ u y los habitantes 
del Oriente, ‘todos juntos’ v , 

que no hacen intercambio 
y no temen a Dios. 

21 El levantó su mano contra ‘su amigo”*, 
violó su pacto. 

22 Más blanda ‘que la mantequilla’ 5 era su conversación, 
pero había guerra en su mente. 

Sus palabras eran más suaves que el aceite, 
pero ¡eran puñales! 

23 ¡Echa sobre Yahvé tus preocupaciones (?), 
él te sostiene en pie! 

Jamás permitirá 
que el justo flaquee. 

24 Pero tú, oh ‘Yahvé’ 3 ', los arrojarás 
a la más profunda fosa; 

¡que los hombres de sangre y engaño 
no alcancen la mitad de sus días! 

Pero yo confío en ti. 




a En la parte del Salterio revisada elohísticamente debemos leer 2 
mrp en lugar de D'ilbN. 

b THN, de Tn = «andar vagando de un lado para otro». Dentro 3 
del contexto, esta expresión es muy improbable. N. Schlógl propone 
"THN: «perezco» (F. Delitzsch: "PIN, de TTt: «estoy pisoteado»), 

c Según el metro y el sentido, nn’ilNI pertenece al v. 4. F. De- 4 
litzsch lee nninNl (de Din): «desmayo». G: ÉTaoáxbriv; o’: ouvea- 
-/Mr|v; san Jerónimo: conturbatus sum. 

d n¡7V es hapax legómenon. ¿Se tratará de un aramaísmo para ex¬ 
presar rni? («aflicción»)? Para la traducción, consúltese KBL, 730. 

e TD’Q) = «hacen vacilar». En la estructura de la frase, este verbo 
es imposible. Según G (éíjéxXivav) habría que leer IV’ (cf. Sal 21,12). 
Queda sin explicación n. 

f nyp es hapax legómenon («ser impetuoso»?). Hupfeld sugiere 9 
rnyp (cf. Sal 107,25). Probablemente, habrá que leer en v . 9b nnn 
mpü. ~IVVD («ante la tormenta») pertenece por razones métricas al v. 

io. T 

g TM: «Confunde, oh Señor, divide (?) la lengua de ella». El 10 
texto, aquí, está corrompido con seguridad. Si 7PD13, del v. 9b, se añade 
por razones métricas al v. 10a, y en vez de vocalizarse pba, se vocaliza 
pbn (Is 52,6), entonces se obtiene la expresión de «destructora tor¬ 
menta». 

h En lugar de 'HN, que aquí es imposible, hay que tener un térmi¬ 
no paralelo a DJUPb. El más adecuado sería nina, «su garganta». Sobre 
este paralelismo cf. Sal 5,10. 

i Según S, habría que vocalizar aquí aba. «El poeta, en su huida de 
las malas lenguas (Eclo 51,2.4ss), se compara con alguien que busca 
refugio ante la amenaza de una tormenta destructora, de un torrente 
que se desborda» ( H. Gunkel). 

j Creemos que habrá que variar aquí los términos. Habrá que 12 
leer probablemente: naina. 

k Según G hay que leer ib (Ges-K § 159x) en vez de Nb. TM: 13 
«porque no me afrenta un enemigo». 

1 Según F. Buhl, debemos preferir la variante ríD7rí ’aríN. 

m NU>N1 es demasiado breve para la métrica; probablemente se ha 
suprimido una segunda palabra. 

n Cf. la nota k. 

o Cf. la nota a. 15 

p El TM es ininteligible y está corrompido («caminábamos en me¬ 
dio de la multitud del pueblo»?, Sal 42,5). Pero según el metro, lbni 
urna pertenece al v. 16. Indudablemente, en este lugar del salmo se 
espera una maldición (cf. el v. 16), así piensa H. Gunkel. En vez de 



uma, es preferible leer U>paa («con temblor», Ez 12,18). En la maldi¬ 
ción, habría que leer entonces íabn' en lugar de "]bni. 

16 q Según Qeré, algunos manuscritos, a’, o’, san Jerónimo, S, 
debemos separar nm [Njríy: «caiga sobre ellos la muerte» (cf. Sal 
89,23). 

r Parece que naipa es una adición epexegética a miaña, y debe 
suprimirse por razones métricas. 

17 s Sería preferible escribir nim en vez de CPnbN, y Nim en lugar 
de'mrm. 

19 t TM: «para que no puedan acercarse a mí, porque en gran nú¬ 
mero están conmigo». El texto resulta ininteligible y está corrompido. 
Lo mejor es leer (trasponiendo unas cuantas letras): maa ’b D>ai¡7 ’D 
(H. Gunkel, H. Schmidt). 

20 u TM: «Dios lo oirá y les responderá». El texto carece de sentido 
y está distorsionado. Ehrlich sugiere la enmienda: Dbpri bNVípur». Esta 
corrección está fundada objetivamente por el sentido de lo que figura 
entre man en el v. 19 y mp aiyri. 

v Según Ehrlich, debemos leer riba en lugar de nbp; así quedaría 
asegurado el metro. 

21 w TM: «contra sus condiciones de paz» (plural del nibu>). Debe¬ 
mos leer mbÍP (cf. Sal 7,5). 

22 x DNririn es hapax legómenon. Dos Mss, o’, san Jerónimo, T 
leen niNnnp o nnnnn. 

24 y Cf. la nota a. 


Forma 

Si consideramos el Sal 55 desde el punto de vista del metro y 
dejamos a un lado —por ahora— los problemas de crítica litera¬ 
ria, veremos que predomina el metro 3 + 2. Se observan las 
siguientes excepciones: 3 + 3 en los v. 2.5.18.20 (segunda estruc¬ 
tura del verso); 2 + 2, en los v. 10b.23 (segunda estructura del 
verso); métricamente es demasiado breve el verso que termina 
por NIPNl. 

Ahora bien, el Sal 55 no es —claramente— una composición 
unificada. En el v. 19 se observa una línea divisoria que deslinda 
el cántico en dos partes, divergentes en su contenido. Con las 
palabras '1P2J Eribtya Drih termina la primera parte. Luego el 
lector es trasportado a una situación totalmente diferente. Los 
versículos 19a(3-24 son «el resto de un poema insertado aquí sin 
razón (H. Gunkel). En esta segunda parte se entona una nueva 



oración en la que aparecen nuevos personajes. Se mencionan 
tribus árabes (v. 20) que no tienen relación con la ciudad mencio¬ 
nada en los v. lOs. Por tanto, hemos de partir de que los v. 
2-19aa y los v. 19ap-24 son dos cánticos diferentes. H. Gunkel 
quiere añadir también al primer cántico el v. 23; pero faltan 
pruebas objetivas. 

El análisis de la estructura nos ofrece la siguiente imagen: v. 
2-3, introducción (invocación de Yahvé); v. 4-6, descripción de 
la situación angustiosa; v. 7-10, pensamientos acerca de la huida; 
v. 10-15, nueva descripción de la situación angustiosa (sobre 
todo, por lo que respecta al amigo infiel); v. 15b|3-16, maldición; 
v. 17-19aa, exclamaciones de lamentación y proclamación de la 
ayuda recibida. En la segunda parte del salmo la situación es la 
siguiente: v. 19af>-22, descripción de la situación angustiosa; v. 
23, promesa de aliento y ayuda (¿oráculo de salvación?); v. 24, 
declaraciones de confianza y certidumbre. 

Las dos partes del salmo pertenecen al grupo de formas de 
los cánticos de oración. El nombre del grupo se expresa en el v. 
2: nban. En la sección básica predominan las descripciones de la 
situación angustiosa y la petición. Se invoca a Yahvé (en segunda 
persona). El cambio de sentido en la transición se reconoce dé¬ 
bilmente en los v. 19.23. A propósito de los «cánticos de ora¬ 
ción», cf. Introducción § 6, 2. 


Marco 

Mientras que el orante de la primera parte del salmo es vícti¬ 
ma de funestas maquinaciones dentro de una ciudad (v. lOss), el 
cantor de la segunda parte del salmo se ve perseguido por tribus 
árabes (v. 19a(!ss). Es común a ambos cánticos de oración el 
doloroso conocimiento de que el amigo se ha unido al grupo de 
los crueles perseguidores (v. 13ss.21s). Probablemente, este mo¬ 
tivo fue la razón decisiva para la fusión de dos cánticos que origi¬ 
nariamente habían sido enteramente diferentes. Las dos partes 
hacen referencia al culto en sus afirmaciones principales. Los v. 
2-19aa terminan con la proclamación (característica del cántico 
de acción de gracias) de la ayuda recibida; por tanto, el orante 
ha sido escuchado (en el lugar sagrado). En el v. 23, la sección 
de los v. 19ap-24 contiene un oráculo sacerdotal de salvación, 
con el cual se anima al orante a presentar sus aflicciones a Yah¬ 
vé. Y al orante (como p'Hí) se le promete la ayuda de Dios. 



En la primera parte del salmo, no sabemos en qué «ciudad» (v. 
10b) el orante sufre persecución, calumnias y oprobios; en cam¬ 
bio, la segunda parte del salmo nos lleva al sudeste (v. 20). Final¬ 
mente, la cuestión acerca de la fecha de composición de las dos 
partes del Sal 55 nos ofrece grandes dificultades. En este punto 
podemos estar de acuerdo con W. O. E. Osterley: «El estilo y el 
lenguaje sugieren un período posterior al destierro, más bien que 
un período anterior a él». 


Comentario 

1 Sobre rorínb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre nj'ríia, 
cf. Introducción § 4, n.° 9. Sobre b'OÍPQ, cf. Introducción § 4, 
n.° 5. Sobre Tnb, cf. Introducción § 4, n.°2. 

2-3 Los v. 2-3 contienen la invocación a Yahvé, como es costum¬ 
bre en la oración de lamentación y de súplica. El salmista ora 
pidiendo que se preste clemente atención a sus palabras y que se 
escuchen sus ruegos. 

4-6 La situación angustiosa desde la que el salmista clama, se 
describe primeramente en los v. 4-6 con emotivas lamentaciones. 
El enemigo (TON - PIPI) le persigue. Cf. Introducción § 10, 4. 
Como vemos por los v. lOss, un desorden general «en la ciudad» 
es la causa de los excesos que se cometen contra el T’Un que 
permanece fiel a Yahvé. Del v. 4b podríamos deducir que los 
perseguidores utilizaron como arma el poder mágico de la maldi¬ 
ción para «dirigir» pN («perdición», «desgracia») sobre el opri¬ 
mido. El v. 5 describe el horror y la angustia de muerte que han 
caído sobre el salmista. Este se ve rodeado por los poderes de la 
perdición (v. 6). 

7-10 En la situación de tal persecución promovida por todos los 
medios, la persona amenazada podía echar por dos caminos: o 
huir a regiones distantes —a los montes (cf. Sal 11,1), al desierto 
(v. 8) —; o buscar refugio en el santuario. El salmista nos informa 
ahora, en los v. 7-10a, que ha pensado seriamente en huir al 
desierto, para buscar cobijo en él, allá donde al menos estaría a 
salvo de sus enemigos. Sobre la comparación con la paloma, cf. 
G. Dalman, AuS VII, 264. (nnNl, por lo demás, debe conside¬ 
rarse como un recurso para facilitar la transición y que no cuenta 
para el metro, por ser lo que se llama una «anacrusis»). TT3 de¬ 
signa en Is 16,2; Jer 4,25; 9,9 la acción de «ahuyentar» a las 
aves. En el desierto el perseguido desearía «asentarse tranquilo» 



(sobre este significado de piy, cf. Dt 33, 20; Ez 31,13). A la 
larga, el fugitivo se sentirá —lógicamente— como proscrito en 
medio del desierto, porque le faltarán los lazos que lo protejan. 

Otra imagen diferente, en los v. 8s, describe cómo el persegui¬ 
do por la tormenta de calumnias y por el torrente de maldiciones 
desearía ir a un lugar de salvación. Como un caminante sorprendi¬ 
do por la tormenta, trata de salvarse inmediatamente de los vientos 
huracanados y de los torrentes que se desbordan, y de hallar refu¬ 
gio en un lugar seguro, así también el que se ve amenazado por 
enemigos no tiene de momento más que una idea fija: cobijarse en 
algún lugar en que esté a cubierto del temporal. 

El salmista, al referirse a estas formas de escapar (v. 7-10), 
nos revela obviamente que él no ha echado mano de esos recur¬ 
sos, sino que únicamente ha buscado refugio en Yahvé. Para 
decirlo con otras palabras, los v. 7-10 son una expresión velada 
de confianza. 

Los pensamientos de huida a que se hace referencia en los 10- 
v. 7-10, surgieron cuando las persecuciones eran abrumadoras. 

Los v. 10b-15 describen ahora nuevamente la opresión, pero con 
el estilo de lamento. La ciudad entera en la que reside el salmis¬ 
ta, está marcada por pnn, an, bny, ruin, qn y nmn. Una 
plétora de términos describe la depravación total de aquel lugar. 
Evidentemente, la ciudad ha caído en manos de delincuentes que 
han instaurado un régimen de violencia. De día y de noche los 
vigilantes rondan las casas desde lo alto de las murallas. En la 
plaza del mercado, que es el lugar donde se administra la justicia, 
se violan los derechos. Se trata, pues, de una conculcación total 
del orden, de una perversión total que reina en la ciudad donde 
mora el salmista. Y él mismo, el orante del salmo, experimenta 
una persecución especialmente dura por parte de los tiranos que 
se han adueñado del poder en la ciudad. Pero esta conmoción 
interna se intensifica particularmente por el hecho de que, entre 
los enemigos, hay también uno que fue amigo íntimo. Con él 
experimentó el salmista en otros tiempos las delicias del compa¬ 
ñerismo y la comunión en el culto ofrecido en el santuario de 
Yahvé (v. 15). Pero ahora ese compañerismo ha quedado roto. 

Los títulos de amistad, que se van acumulando unos junto a otros 
(v. 14), son —una vez rota la confianza— otros tantos motivos 
de acusación. Más aún la pérdida del compañerismo y de la co¬ 
munión equivale, en el antiguo testamento, a verse arrojado a la 
«esfera de la muerte» (Chr. Barth, Die Erretung vom Tode in 
den individuellen Klage- und Dankliedern des Alten Testaments 
[1947] 26). 



.5-16 En los v. 15b(3-16, el perseguido hace frente ahora a sus 
enemigos con una maldición. Nos es dado suponer que el oprimi¬ 
do no eligió nunca la huida, considerada antes (v. 7-10a), sino 
que en lo más agudo de su aflicción pronunció las palabras de 
maldición. Por tanto, en su angustia el oprimido apela a un juicio 
de Dios: juicio que nos recuerda el pasaje de Núm 16,33 y que 
probablemente tiene a la vista el acontecimiento que allí se refie¬ 
re. Tal vez, la pretensión del poder que se habían arrogado aque¬ 
llos tiranos violentos es lo que motiva al salmista a fulminar so¬ 
bre sus enemigos el juicio que cayó sobre la banda de Coré. 

7-19 En los v. 17.18a, el orante se describe a sí mismo. Clama 
a Yahvé en las horas habituales de oración (cf. Dan 6,10). Nos 
inclinamos a suponer que esa autodescripción se refiere a la si¬ 
tuación en el santuario. El salmista se encuentra ahora en el 
recinto sagrado y aguarda a que se cumpla la palabra de maldi¬ 
ción y a que sean destruidos los enemigos que le ponían ase¬ 
chanzas. 

En los v. 18b.l9a(l finaliza la primera parte del salmo con la 
proclamación del acontecimiento de salvación. El verso final es, 
por su género, un fragmento del cántico de acción de gracias. El 
perseguido ha sido escuchado y se encuentra ahora a salvo. Ha 
sido trasladado a un estado de prosperidad (Dlbui), a una situa¬ 
ción en que nadie le puede hacer ya nada. Sobre la suerte que 
corren los enemigos, no se nos dice nada. 

9-22 El intérprete del Sal 55 se ve trasladado ahora a una nueva 
situación con el v. 19a(3. La lamentación, en esta parte del salmo, 
surge de una opresión en circunstancias de guerra. Arqueros (Is¬ 
mael y Yalam) persiguen ahora al salmista. Sobre la combinación 
de n’31 y de bNyntp?, cf. Gén 21,20. Según Gén 25,12-18, los 
ismaelitas eran un grupo de tribus que efectuaban incursiones 
hostiles en el noroeste de Arabia (Gén 25,18) y en el desierto 
del Sinaí. Gén 37,25.27s; 39,1 nos habla de una incursión de 
caravanas de camellos dedicadas al bandidaje (el elohísta, en re¬ 
lación con lo mismo, nos habla de madianitas). En el v. 20, Is¬ 
mael y Yalam (probablemente otro grupo de nómadas) son de¬ 
nominados tnp Es obvio pensar también que los v. 19apss 
se refieren también a una «razzia» de los dos grupos nómadas. A 
los enemigos se los describe como crueles; no reconocen el «in¬ 
tercambio» (nia>bn), es decir, no devuelven un prisionero de 
guerra intercambiándolo por otras cosas. Durante esa acción de 
bandidaje se ha violado un pacto (rr>73, v. 21). Por consiguiente, 
el grupo al que pertenece el orante había concertado un «pacto» 
con las bandas de nómadas. La rp*n («pacto») es inviolable (cf. 



J. Pedersen, Der Eid bei den Semiten [1914] 32). El que quebran¬ 
ta el pacto comete un delito de inimaginables consecuencias. Se 
ha roto astutamente (v. 22) un lazo de amistad. Detrás de la 
máscara de palabras amistosas se escondía el rostro de un asesi¬ 
no. Tal es la situación. 


Podemos plantearnos ahora la cuestión de si la situación descrita en 
los v. 19a|3ss corresponde a sucesos que tuvieron lugar efectivamente o 
de si todo ello es una referencia, a manera de parábola, a otra clase de 
enemigos. Pero no parece probable que la imagen se traiga tan de lejos. 
Seguramente, en el fondo de todo hay acontecimientos concretos. ¿Y 
dónde habrá que localizar tales sucesos? Es obvio pensar en los territo¬ 
rios de la frontera suroriental y meridional. Pero entonces surge otra 
pregunta: la segunda parte del salmo ¿será muy antigua o se habrá origi¬ 
nado en la «diáspora» (H. Gunkel)? Para tales indicaciones de lugar 
que quedan fuera de Tierra santa, cf. Sal 42,7; 61,3; 120,5. Es difícil dar 
respuesta a preguntas de este tipo. Es labor muy ardua descubrir y reco¬ 
nocer sucesos concretos en el Sal 55. 

El v. 23 es un oráculo de aliento y salvación, que se dirige 23 
al oprimido (cf. J. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel: ZAW 
52 [1934] 81-92). Se le exhorta a echar sobre Yahvé sus preocu¬ 
paciones (?). Y recibe, al mismo tiempo, la seguridad de que el 
pnx no es abandonado nunca por Yahvé. A esta promesa va 
unida, en el v. 24, una declaración de confianza. El orante está 
seguro de que Yahvé hará que sus enemigos se precipiten en la 
perdición. La confianza del orante se halla inconmoviblemente 
asentada en Yahvé. 


Finalidad 

Tres temas son comunes a las dos partes (originalmente dife¬ 
rentes) del salmo: 1. la persecución a muerte por un enemigo 
cruel; 2. la ruptura del compañerismo y la traición cometida con¬ 
tra una relación de amistad; 3. la ayuda de Yahvé que el perse¬ 
guido experimenta. En el antiguo testamento, Yahvé —acá en la 
tierra— hace demostración de su poder, en medio de la vida 
cotidiana. El poder divino de salvación rechaza y derrota aun el 
gran despliegue de fuerzas de los delincuentes que ejercen la 
tiranía de la violencia y que se habían impuesto en una ciudad. 
Los ejércitos de las astutas coaliciones de nómadas son rechaza¬ 
dos y vencidos por Dios. Se ha pensado que el orante del Sal 55 
fue quizás un rey. Es posible, entonces, que dos cánticos proce- 



dentes del ámbito del monarca se hayan fundido, con el trascurso 
del tiempo, en un solo salmo. Podríamos ver, por ejemplo, para¬ 
lelos de este cántico real de oración en fragmentos del Sal 18. 
Pero parece más probable que diversos miembros de la comuni¬ 
dad dispersa (después del destierro) expresen aquí su aflicción, 
presentándoselo a Dios en el santuario. Esas personas viven 
en un mundo de enemigos astutos y buscan refugio en Yahvé. 
Habría que tener en cuenta, a este respecto, las reflexiones que 
se hacen en la primera mitad del salmo (v. 7-10). La seguridad 
no se halla en lugares alejados e inaccesibles, sino únicamente 
en Yahvé. 



Salmo 56 


UN PERSEGUIDO Y SU CONFIANZA 

SIN TEMORES 


Bibliografía : E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im Psalter I: ZAW 
61 (1945-1948) 169-173; J. Becker, Israel deutet seine Psalmen; Stuttgar- 
ter Bibel-Studien 18 (1966) 64; G. Giavini, Salmo 56 (55): Ambrosius 
63 (1967) 157-160. 

1 Para el director del coro. Según «Una paloma en ‘terebintos’ 3 
lejanos». 

De David. Miktam. Cuando los filisteos le apresaron en Gat. 

2 ¡Ten piedad de mí, oh ‘Yahvé’ b , porque hay hombres que 
desean atraparme! 

Todo el día me acosan con hostilidad'. 

3 Mis opresores se consumen de deseo todo el día. 

Cierto, son muchos los que combaten contra mí " d . 

4 " e Pero yo espero en ti, 

5 En ‘Yahvé’ f espero sin temor. 

¿Qué puede hacerme un mortal? 

6 Todo el día ‘discuten y planean’ 8 . 

Dirigen contra mí todos sus planes. 

Para perdición 7 espían, ‘acechan’ 11 ; 
observan atentamente mis pasos, 
porque buscan mi vida. 

8 ¡‘Fíjate’ 1 en su maldad! 

¡en (tu) ira derriba a los pueblos, oh ‘Yahvé’ j ! 

9 Has visto mi desgracia, 

mis lágrimas están reunidas en tu odre. 

[¿Acaso no están en tu libro?] 

10 Entonces retrocederán 
mis enemigos, 

el día en que yo clame. 

Así sabré que ‘Yahvé’ J está de mi parte. 

11 En Dios, ‘cuya’ k palabra ensalzo; 
en Yahvé, ‘cuya’ 1 palabra ensalzo. 



12 En ‘Yahvé’ m confío sin temor; 

¿qué pueden hacerme los hombres? 

13 Están sobre mí, ‘oh Yahvé" 1 , tus votos; 
quiero ofrecerte sacrificios de acción de gracias. 

14 Porque salvaste mi vida de la muerte, 

[¿acaso mis pies no iban a tropezar?] 0 
para que camine delante de ‘Yahvé ,p 
en la luz de la vida. 

1 a Según el sentido, hay que leer probablemente nnbN (cf. F. 
Baethgen y H. Schmidt). 

2 b En la parte del Salterio revisada elohísticamente, hay que leer 
en este lugar mrp en vez de Q'iYzN. 

c Literalmente: «Me oprime un guerrero». 

3 d Dlin («altura», «arrogancia», «arriba»?) resulta aquí ininteligible 
y no pertenece a la estructura del verso. Es posible que las palabras 
NVN OV> ana hayan constituido alguna vez una parte especial de un 
verso, parte que ahora —completamente distorsionada — , al final del v. 
3 y al comienzo del v. 4, altera la secuencia del paralelismo. 

4 e Cf. la nota d. 

5 f Cf. la nota b. 

6 g TM: «Todo el día ellos ofenden mis palabras». El texto no se 
halla aquí trasmitido correctamente. G: fpóeLúooovto («profanaron») 
(UPrp? N. Schlogl). o’, S sugieren que pensemos en la raíz y y” («pla¬ 
near»), Y, así, lo mejor sería leer: isyp naj’ (para el nifal de 137, cf. 
Sal 119,23). Es posible también la corrección nxy 1137 (Kautzsch y 
Bertholet): «hablan insultos». 

7 h Ketib : U’aiP; Qeré y algunos manuscritos: («se ocultaron», 

«acechan»). 

8 i TM: «por causa de la iniquidad, salvación para ellos». El texto 

carece de sentido. G, san Jerónimo, S leyeron pN en vez de ]1N. La 
reconstrucción pN JlN'by (F. Baethgen) no ayuda gran cosa. Lo mejor 
es leer: = «observar»? (Prov 4,26; 5,6.21). En acádíco, naplusu. 

j Cf. la nota b. 

11 k Como en el v. 5, habrá que leer aquí: na7. 

1 Cf. la nota k. 

12 m Cf. la nota b. 

13 n Cf. la nota b. 

14 o Las palabras TITO 'bJ7 N^n (como el v. 9b) deberán entenderse 
probablemente como una adición de carácter secundario. 

p Cf. la nota b. 



Forma 


El Sal 56 muestra una situación peculiar del texto. Algunas 
repeticiones soprendentes (2/3.5aa/ll) alteran la marcha del pen¬ 
samiento. No puede hablarse de que haya un estribillo en los v. 
5aa.ll. En la versificación predomina la doble cadencia de ritmo 
ternario. Excepciones: v. 2 (4 + 3); v. 6b|3/7 (3 + 3 + 3); v. 8 (3 
+ 4); v. 10a (2 + 2 + 2); v. 10b (4); v. 14 (3 + 3 + 2, si se 
suprime la adición secundaria TITO 'bJT Nbn). 

El Sal 56 pertenece al grupo de formas de los cánticos de 
oración (en hebreo, n^an). Cf. Introducción § 6, 2. Se invoca a 
Yahvé en segunda persona. En los v. 13s se observa el paso de 
la petición a la acción de gracias. Se hace voto de ofrecer alaban¬ 
za, voto que el orante solía hacer cuando se encontraba en situa¬ 
ción angustiosa. Se ofrece la nTin (v. 13). Cf. Introducción § 6, 
2, I y. El orante, una vez salvado de la muerte, camina en la luz 
de Yahvé (v. 14). Se ve con claridad cuál es la estructura del 
cántico de oración: v. 2-3, petición y descripción de la angustia; 
v. 4-5, declaración de confianza; v. 8, oración pidiendo la inter¬ 
vención de Yahvé; v. 9-12, manifestación de certidumbre; v. 13- 
14, impulsos para la acción de gracias. 


Marco 

¿Quién es el orante del Sal 56? Si tenemos en cuenta que a 
los enemigos se los describe como guerreros, entonces nos incli¬ 
naríamos a pensar en un general de ejército o en un rey. Pero 
esta idea queda refutada por los enunciados que se hacen en los 
v. 6s.9. Un desconocido orante de Israel es perseguido por ene¬ 
migos (cf. Introducción § 10, 4) y, al describirnos su angustia, 
emplea metáforas tomadas del ámbito de la monarquía (cf. el 
comentario del Sal 3). No podemos averiguar más detalles sobre 
el lugar y la época en que se compuso este cántico de oración. 
Cuando H. Gunkel piensa en un judío piadoso que vive en la 
diáspora entre gentiles, esta interpretación se basa en una com¬ 
prensión equivocada de ETOV en el v. 8 (cf. infra). 


Comentario 

Sobre cf. Introducción § 4, núm. 17. D'bN nJVby 1 

D’pm es probablemente una conocida tonada, con arreglo a la 



cual hay que entonar el cántico. Sobre TTTb, cf. Introducción § 
4, n.° 2. Sobre Dribla, cf. Introducción § 4, n.° 4. La situación 
indicada en el v. Ib hace referencia al relato que aparece en 1 
Sam 21, llss, y transporta secundariamente el salmo a los acon¬ 
tecimientos del tiempo de David. 

2-5 El cantor del salmo invoca a Yahvé (niiT> Din) e inmediata¬ 
mente basa su clamor de auxilio en medio de la angustia en una 
lamentación que alude a los enemigos que tratan ansiosamente 
de apoderarse (qN\y I) del oprimido y que le atacan con la gue¬ 
rra. La descripción de los acusadores muestra cierta tensión; por 
un lado, el despliegue de poder de los enemigos se compara con 
un ejército; mientras que, por otro lado, se hace referencia a los 
enemigos (cf. Sal 10,18; 66,12) como UÓ3N («seres humanos frá¬ 
giles»). El v. 3 da la impresión de ser una repetición (no una 
variante) del v. 2. 

En el v. 4 se elevan declaraciones de confianza en medio de 
la descripción de la angustia. El orante, sin temor alguno, confie¬ 
sa su fe en el poder protector de Yahvé. Al mismo tiempo, reco¬ 
noce la total impotencia de sus enemigos (v. 5). El término *IÚ>3 
expresa, más vigorosamente aún que el término UbiN del v. 2a, 
la fragilidad y el carácter mortal del enemigo que aparece en 
escena con tanto aparato de poder (cf. Is 2,22; 31,3; 40,6). «En 
el antiguo testamento, la carne es siempre lo que distingue cuali¬ 
tativamente al hombre y lo diferencia de Dios, no en el sentido 
de un dualismo materia-espíritu, sino de una oposición entre la 
fuerza y la debilidad» (E. Jacob, Théologie de VAnden Testament 
[1955] 129). 

6-8 En el v. 6 comienza de nuevo la lamentación por los planes 
malvados de los enemigos. Las deliberaciones y planes de los 
perseguidores se hallan bajo el signo de malévolas calumnias. 
Tratan de asestar un golpe y causar la perdición (yib). Así como 
el cazador persigue su presa y va siguiendo las huellas que deja 
el animal en su huida (Lam 4,19), así también los enemigos están 
al acecho de todos los pasos que da el perseguido. Quieren ma¬ 
tarle. Es notable el empleo del término mp, que significa «bus¬ 
car», «estar al acecho de algo». 

A la vista de estas amenazas, el orante invoca a Yahvé como 
juez (v. 8). Cuando, en este contexto, se habla de las acciones 
malvadas de los enemigos llamándolas )1N, tal vez pudiéramos 
pensar en manipulaciones mágicas (cf. Introducción § 10, 4); con 
maldiciones e imprecaciones, los enemigos persiguen su presa. 
Pero el Dios que tiene su trono en Sión es el Juez de las na- 



dones (cf. Introducdón § 10, 1). La apelación al Juez divino de 
las naciones es elemento de la tradición cultual de Jerusalén (cf. 
el comentario del Sal 7). Es, pues, un error querer ver en n'ríP 
una referencia a los «gentiles», a merced de los cuales estaría el 
orante «en la diáspora» (H. Gunkel). 

En los v. 9-12 el salmista expresa palabras de certidumbre. 9-12 
El orante sabe muy bien que Yahvé no sólo ha visto su desgracia 
y sus lágrimas, sino que además él observa atentamente todos 
sus sufrimientos. El Señor no sólo guarda cuidadosamente las 
lágrimas en un odre, como si de agua preciosa se tratara (sobre 
esta imagen, en otro contexto, cf. Job 14,17; Os 13,12). La pre¬ 
gunta aclaratoria qm£3P3 Nbn («¿acaso no están en tu libro?») 
se refiere a la idea de que Yahvé va anotándolo todo en un libro 
(cf. Mal 3,16; Job 19,23). De la persuasión de que Yahvé se ha 
fijado bien en todos los sufrimientos, síguese la firme certeza: 
los enemigos retrocederán, cuando yo invoque al Señor (v. 10). 

El testigo se convertirá en el juez. Es digna de tenerse en cuenta 
aquella frase: ’b mrp >nP7>'m («así sabré que Yahvé está de 
mi parte»). El hecho de que Yahvé está de parte del salmista, de 
que «está por él» (cf. Rom 8,31), eso se conoce por la victoria 
sobre los enemigos. El poder salvífico de Yahvé se hace patente 
en una intervención que derrota y hace huir a los perseguidores. 

El conocimiento de Dios y la «seguridad de la salvación» se ad¬ 
quieren por un solo acto de Dios, por un solo acontecimiento. 

El v. 11 es una curiosa repetición del v. 5aa, repetición que difí¬ 
cilmente podríamos calificar de «variante»; tampoco debe pen¬ 
sarse en un estribillo. ¿Querrá señalarnos el salmista que en un 
futuro próximo él va a ensalzar el divino «oráculo de salvación» 

(737, cf. Sal 130,5) como prueba de la intervención efectiva de 
Yahvé? Sobre el «oráculo de salvación», cf. J. Begrich, Das 
priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 (1934) 81-92. Lo mismo que 
en el v. 5a{3, se da a conocer la confianza en Yahvé (también 
aquí se trata de una repetición). A los términos \bliN (v. 2) y 
7Ú>3 (v. 5b) se añade ahora el término D7K como otra manera 
más de caracterizar la fragilidad del enemigo. 

El v. 13 señala la situación del cántico de acción de gracias. 13-14 
El orante declara que él va a cumplir los votos que ha hecho, y 
que los va a cumplir en forma de sacrificio de acción de gracias. 

A propósito del v. 13a, cf. 2 Sam 18,11; Prov 7,14. El ’b del 
comienzo del v. 14 muestra que los v. 13.14 se hallan íntimamen¬ 
te relacionados. La razón para la acción de gracias se proclama 
y confiesa en el v. 14. Yahvé «salvó de la muerte» al perseguido 



(cf. Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den individuellen 
Klage- und Dankliedern des Alten Testaments [1947]). UN es «la 
quintaesencia y el símbolo de la vida» (Chr. Barth, 34). Cf. Sal 
27,13; 116,8.9; Job 33,30; Jn 8,12. El salmista ha sido trasladado 
de la esfera de la muerte al ámbito de la vida. Y lo ha sido por 
la intervención de Yahvé. 


Finalidad 

En el antiguo testamento, un hombre perseguido y amenaza¬ 
do de muerte reconoce por las palabras de Dios en el «oráculo 
de salvación» (7TT) y por la victoria sobre sus enemigos, recono¬ 
ce —digo— que Dios está de su lado (v. 10b). En medio de toda 
su angustia y opresión, el orante del Sal 56 se alza con confianza 
y seguridad extendiendo sus manos hacia esta prueba de salva¬ 
ción y ayuda. El cántico de acción de gracias, en los v. 13-14, 
muestra que los clamores pidiendo auxilio en la desgracia y las 
oraciones de este hombre han obtenido respuesta. 



Salmo 57 


LA GLORIA DE LA PROTECCION DE DIOS 

LLENA EL UNIVERSO 


Bibliografía: H. Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im Alten Testa- 
ment, BZAW 49 (1928) 21; E. Baumann, Struktur-Untersuchungen im 
Psalter 1: ZAW 61 (1945-1948) 173-176; É. Beaucamp-J. P. de Relies, 
Psaume 57 (56),8-12: Feu Nouveau 9/17 (1966) 20-26; W. Beyerlin, Die 
Rettung der Bedrangten in den Feindpsalmen der Einzelnen auf institutio- 
nelle Zusammenhdnge untersucht , FRLANT 99 (1970) 129-135; P. Auf- 
fret, Note sur la structure littéraire du Ps 57: Sem 27 (1977) 59-73. 

1 Para el director del coro. (Según) ‘’al tashef a . De David. 
Miktam. 

Cuando huyendo de Saúl, se refugió en la cueva. 

2 ¡Ten piedad de mí, ‘oh Yahvé’\ ten piedad de mí. 
porque en ti busca refugio mi vida! 

En la sombra de tus alas ‘me oculto’ 0 
hasta que la desgracia haya pasado. 

3 Clamo a ‘Yahvé’ d , el Altísimo, 

a Dios que interviene en favor mío. 

4 ¡Envíe él desde el cielo y auxilíeme! 

‘Queden avergonzados’' ‘los que buscan’ *’ f mi vida. Sela. 

5 Tengo que acampar entre leones, 
que están ansiosos de hombres. 

Sus dientes son lanza y flecha; 

y su lengua es espada afilada. 

6 ¡Exaltado seas sobre el cielo, ‘oh Yahvé’ 8 ! 

¡sobre todo el mundo (aparezca) tu gloria! 

7 Han tendido una red para mis pasos 
y ‘me doblegaron’ 1 *. 

Han cavado para mí una fosa, 

pero ellos mismos han caído en medio de ella. Sela. 

8 ¡Mi corazón está consolado, ‘oh Yahvé’*, 
mi corazón 1 está consolado! 

Cantaré y tañeré. 



9 ¡Despierta, gloría mía! 

¡despierta, lira y arpa! 

¡despertaré a la aurora! 

10 Te daré gracias, oh Señor, delante de los pueblos, 
tañeré para ti delante de las naciones. 

11 ¡Porque grande es hasta el cielo tu bondad, 
tu fidelidad (llega) hasta las nubes! 

12 ¡exaltado seas sobre el cielo, oh ‘Yahvé’ 1 *! 

¡sobre todo el mundo (aparezca) tu gloria! 

1 a No está clara la traducción de nríürrbN. «No dejes que se eche 
a perder» o «no destruyas» o bien, corregido, «según la Tashítica». En 
todo caso, se trata probablemente del nombre de una tonada, según la 
cual hay que entonar el Sal 57. 

2 b En la parte del Salterio revisada elohísticamente, habrá que 
insertar aquí m¡T>, en vez de DTibN. 

c El G ( é'hjzí'cto) podría sugerir que leyéramos aquí bfPN. Tendría¬ 
mos que suponer que se ha producido un cambio de términos. Según Is 
26,20, lo mejor será leer: ruriN = «me ocultaré». 

3 d Cf. la nota b. 

4 e TM: «Me injuria el que intenta atraparme (o ‘me pisotea’). Sela. 
Dios envía su gracia y verdad». El texto se halla distorsionado tanto en 
su forma como en su contenido. rr'zD está en un lugar equivocado. ’WOl 
en el v. 5a, ha de añadirse indudablemente al v. 4. Si consideramos 
inríNl non nvibx n í PV’ como una adición explicativa que se ha aña¬ 
dido al verbo nbt” que carece de objeto, y por tanto se elimina esta 
parte del verso del contexto original, entonces las palabras que quedan 
dicen así: ntt£» ' l 2NU> q~in. Por el sentido, tiene que tratarse de una 
oración desiderativa. Por este motivo, podremos corregir seguramente: 

nyaj ’amy nan?. 

f El fragmento de verso innNI HDD DTibN nbiyi debe suprimirse 
como adición con carácter secundario (cf. nota e). 

6 g Cf. la nota b. 

7 h TM: «Mi vida está doblegada». Con G hay que leer 1333. 

8 i Cf. la nota b. 

j ub jiaj falta en Sal 108,2. Pero en el Sal 97 convendrá seguir el TM. 
12 k Cf. la nota b. 


Forma 

En el metro del Sal 57 hay que reconocer dos fases. Hay 
doble cadencia de ritmo ternario en los v. 2-6.11-12, mientras 
que en los v. 7-10 el metro 3 + 2 es determinante. 



El análisis de la estructura, que intencionadamente debe pre¬ 
ceder a la cuestión acerca de la historia de las formas, nos ofrece 
la siguiente imagen: el v. 2 comienza con un clamor pidiendo 
ayuda y una invocación de Yahvé en segunda persona; en los v. 
3-6 tenemos una descripción del orante, de las oraciones y de la 
situación; el v. 7 expresa la certeza de ser escuchado; y los v. 
8-12 contienen enunciados que expresan confianza y acción de 
gracias. Habrá que clasificar el Sal 57 entre el grupo de formas 
de los cánticos de oración. Cf. anteriormente, Introducción § 6, 
2. Y, no obstante, el salmo es «complejo en cuanto a su género 
(W. Beyerlin, 134), porque —desde la situación peculiar de la 
oración— se pasa constantemente al lenguaje de la todá. Como 
el salmista se encuentra ya en el santuario (v. 2), participa en las 
expresiones de acción de gracias que en él se ofrecen, aunque él 
se encuentre todavía en la situación de orante (cf. suprá). Pero 
en ningún caso debemos enmendar el v. 6 como si fuera un dupli¬ 
cado del v. 12, que por descuido se ha deslizado detrás del v. 5. 
Los v. 6.12 son los peculiares clamores de oración que determi¬ 
nan la verdadera fisonomía de este salmo. 


Marco 

¿Quién es el orante del salmo? ¿en qué situación se encuen¬ 
tra? A. Bentzen piensa que el orante es un rey, pero no tiene en 
cuenta el hecho de que los motivos de los salmos del rey son 
recogidos más frecuentemente por orantes desconocidos, o ha¬ 
llan cabida en los formularios de oraciones elaborados por sacer¬ 
dotes. Es digna de tenerse en cuenta la sugerencia formulada 
por primera vez por H. Schmidt y, más recientemente, por 
W. Beyerlin. El Sal 57 se sitúa en el contexto de aquellas oracio¬ 
nes con las que esperaban el juicio de Dios los que habían sido 
acusados y perseguidos, a pesar de ser inocentes, y que con sus 
lamentaciones pasaban la noche en el santuario (v. 5a). Esta co¬ 
nexión institucional se reconoce fácilmente, si se compara este 
salmo con otros «salmos de los enemigos de individuos». La per¬ 
sona acusada y perseguida era admitida en el recinto del santua¬ 
rio; se le concedía la protección de Yahvé, pero sólo con una 
condición: «hasta que hubiera pasado la desgracia» (v. 2). Pero 
la desgracia pasa, cuando se ha emitido el veredicto divino, de 
carácter decisivo, y se ha recibido la absolución de Dios. «Por 
eso, las expectaciones de salvación, en el Sal 57, se mueven ente- 



ramente dentro del marco de las ideas aparecidas ya en los Sal 
11; 17; 26; 27» (W. Beyerlin, 132). Compárase el v. 6 (o v. 12) 
con Sal 7,7-8. 

Conviene observar en el Sal 57 las tradiciones del santuario 
de Jerusalén. Cuando se menciona «la sombra de las alas de 
Yahvé» (v. 2), estas palabras nos recuerdan el trono con los que¬ 
rubines. Sobre yi’by, el nombre habitual de Yahvé en Jerusalén, 
cf. Introducción § 10, 1. Sobre todo, las palabras acerca de la 
«gloria» (TDD) de Dios que llena el universo apuntan hacia las 
tradiciones del templo de Jerusalén (cf. Is 6,3). Será bastante 
difícil determinar concretamente la fecha de composición del sal¬ 
mo. Y nada habla en contra de la hipótesis de que su composi¬ 
ción tuvo lugar antes del destierro. Pero tengamos en cuenta que 
este salmo pudo utilizarse como formulario de oración y que, 
probablemente, se empleó así durante largos períodos de tiem¬ 
po. Por tanto, debió ser objeto de adaptaciones, y se le fueron 
dando nuevos matices. 


Comentario 

1 Sobre runnb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre Tnb, cf. 
Introducción § 4, n.° 2. Sobre nmn, cf. Introducción § 4, n.° 4. 
La referencia (secundaria) a la situación pone el salmo en el 
contexto de los acontecimientos narrados en 1 Sam 22ss. 

-6 El Sal 57 comienza con un clamor pidiendo ayuda, un clamor 
que adquiere especial intensidad por la repetición de riín («¡ten 
piedad de mí!»). Y entonces el orante se refiere en seguida al 
derecho de asilo, al que él quiere acogerse como perseguido. 
Nada indica que el enunciado riyflí rPPn («en ti busca refugio 
mi vida») deba entenderse «en un sentido espiritual» (así piensa 
G. von Rad, TeolAT I, 491). Las alas de los querubines extendi¬ 
das sobre el arca son símbolo del poder protector de Yahvé que 
actúa en el lugar sagrado (cf. Sal 17,8; 36,8; 61,5; 63,8). Bajo esa 
protección se refugia el orante para huir de su desgracia. La in¬ 
vocación está entretejida de expresiones de confianza. 

La situación del que así clama se describe en el v. 3. El opri¬ 
mido se vuelve hacia el )Pbv (cf. Introducción § 10, 1). Tiene 
plena certeza de que Yahvé, el Altísimo (ypbl>), es un Dios (bN) 
que interviene en favor suyo (sobre el significado de 703, cf. Sal 
138,8). La petición y el deseo se manifiestan en el v. 4. Yahvé es 



el «Dios Altísimo» del cielo, que interviene y ayuda poderosa¬ 
mente 1 . Se alude constantemente a las tradiciones cultuales de 
Jerusalén. Pero la ayuda de Yahvé se manifestará de forma visi¬ 
ble y activa cuando queden avergonzados los enemigos del oran¬ 
te (cf. Introducción § 10, 4). Cf. el comentario del Sal 56,10. 
Pudiera ser que en el v. 5 se describa la situación del santuario, 
como piensa H. Schmidt. Acusadores calumniosos amenazan la 
vida del salmista. Juntamente con ellos tiene él que pasar la «in¬ 
cubación» (la práctica de pasar la noche en el templo) en el san¬ 
tuario (cf. el comentario de Sal 17,3). Leones devoradores le 
parecen sus enemigos al perseguido y acusado injustamente (cf. 

Sal 10,9s y passim). Las palabras calumniosas de sus adversarios 
penetran como espadas en el alma del acusado (cf. Sal 52,4; 59,8; 
140,4). En medio de esa angustia, el orante apela al Juez celestial 
y le pide que se haga patente la manifestación de su gloria. Por 
tanto, el v. 6 tiene aquí su lugar apropiado. Sobre la apelación al 
Juez del universo, cf. Sal 7. El salmista está pidiendo en el fondo 
una teofanía y enlaza con las tradiciones cultuales y visionarias 
de Jerusalén, según las cuales la «gloria» (7133) de Yahvé res¬ 
plandece sobre cielo y tierra y los llena (cf. Sal 8,2; 113,4; 148, 

13; Is 6,3; Núm 14,21; Is 40,5). Yahvé debe hacer acto de pre¬ 
sencia como Rey y Juez (cf. Introducción § 10, 1) y manifestar 
su maravilloso poder. 

El v. 7 describe los peligros que acechan al perseguido y acu- 7 
sado por obra de sus enemigos. Malignamente se le tendió una 
red y se le abrió una fosa. A propósito de estas imágenes, toma¬ 
das de la esfera de la caza, cf. G. Dalman, AuS VI 334s. Pero 
esta maligna acción se vuelve contra los mismos perseguidores y 
los golpea a ellos, por «una esfera de actividad que produce sus 
efectos a través del destino» (sobre este particular cf. Sal 7,16; 
9,16; 35,7.8 y las explicaciones que allí se dieron). El salmista 
habla con gran convicción acerca de este «juicio de los enemigos 
contra sí mismos». El tiempo de lb23 («han caído») corresponde 
al perfecto profético. («El perfecto profético. Es, él está seguro 
de ello, lo que va a suceder», A. Cohén). El v. 8a podría añadir- 

1 «Ita nunc non secus ac si manum Dei praesentem cemeret. de eius auxilio 
glonatur. Quum dicit, Mittet e coelo, quídam subaudiunt angelos. mihi indefinita 
loquutio melius videtur congruere quod scihcet non obscure, nec vulgan modo, 
sed potenter et evidenti miraculo proferet Deus quam facturus est salutem. Ergo 
hac voce magnificum et smgulare liberatioms genus David se sperare intelligit 
Atque ita coelum opponit terrems medus vel naturahbus» (Calvmo, In librum 
Psalmorum Commentarius, sobre Sal 57,4). 



se también al v. 7 y reconoceríamos así en este segmento una 
manifestación plena de confianza y seguridad. A propósito de 
fDJ en el sentido de «consolado», «firme», cf. Sal 78,37; 112,7. 
Pero el v. 8a podría pertenecer también a la acción de gracias. 
La transición, en este punto, es fluida, aunque n^P en el v. 7 
señala el comienzo del cántico anticipado de acción de gracias. 

8-12 En el cántico de acción de gracias se mezclan elementos 
hímnicos. A propósito de los v. 8-12, cf. Sal 108,2-6. En el v. 9 
el cántico de alabanza y de acción de gracias comienza con una 
canción matutina. Las primeras horas de la mañana, en el Salte¬ 
rio, son las horas en que Yahvé muestra su salvación y su ayuda 
(cf. el comentario de los Sal 46,6; 90,14; 143,8); J. Ziegler, Die 
Hilfe Gottes ‘am Margen’, en Ndtscher-Festschrift [1950] 281ss). 
Después de una noche de «incubación» y prueba (Sal 17,3; 57,5), 
llega con las primeras horas de la mañana la decisión divina de 
salvación (cf. Sal 130,5-6). A esa hora, el que hasta hace poco se 
había visto duramente afligido se estremece de júbilo por la ayu¬ 
da recibida de Dios y porque ha pasado (73P, v. 2b) la desgracia. 
HU3 («gloria mía») no debiera corregirse (para la descripción 
de la ven mediante el concepto del 7133, cf. Sal 4,3). Sobre los 
instrumentos musicales, cf. K. Galling, BRL, 389s. Lo de «des¬ 
pertar a la aurora» no debiera entenderse tanto en sentido «líri¬ 
co» (como H. Gunkel) cuanto en sentido originalmente mítico. 
Y, cuando en el v. 10 se habla de la acción de gracias y del 
cántico de alabanza «delante de los pueblos», habría que prescin¬ 
dir aquí también del punto de vista del «patetismo poético» (H. 
Gunkel). La alabanza del Dios de las naciones hace referencia a 
las tradiciones cultuales de Jerusalén (cf. Introducción § 10, 1). 
El 'O del v. 11 sirve de introducción al «elemento principal» del 
himno. El glorioso poder de Yahvé, del Altísimo Dios del cielo, 
a quien el orante había apelado (v. 6), se ha manifestado como 
"rpn y nQN. En el v. 12 se recoge de nuevo en la parte hímnica 
del salmo el clamor de apelación y se le da un acento de orienta¬ 
ción universal y de carácter doxológico y de confesión. Pero ha¬ 
brá que suponer que todo lo que se ha dicho acerca del cántico 
de acción de gracias, debe entenderse en el sentido de una antici¬ 
pación. 


Finalidad 

El recuerdo y la alusión indican la manera de explicar y en¬ 
tender el Sal 57: David, mientras huía de Saúl, buscó refugio 



temporalmente en una cueva (v. 1). Algo parecido ocurre con la 
institución del juicio divino (cf. «Marco») para el hombre que 
huye de perseguidores hostiles y halla protección en el recinto 
del templo, esperando firmemente ser absuelto por Dios. Ahora 
bien, no es el recinto protector del templo sino la presencia de 
Dios la que concede amparo e inspira confianza y seguridad. La 
invocación de Yahvé muestra que Dios concede su gracia (v. 2), 
cuando «interviene» (v. 3) en favor del oprimido. El perseguido 
espera su ayuda de lo más alto. El sabe perfectamente —según 
las tradiciones hímnicas de Jerusalén— que «la gloria« (TDD) de 
Yahvé llena el universo entero y que la manifestación de esa 
gloria puede conceder gracia al oprimido y hacer que cambie por 
completo su suerte. Las descripciones de la situación de angustia 
muestran lo grave que ésta era. Pero el oprimido se siente conso¬ 
lado (v. 8). Está completamente seguro de ser escuchado. Confía 
firmemente en que Yahvé se va a apiadar de él y va a intervenir 
en su favor. Por eso, se escuchan ya los acentos de la acción de 
gracias; se anticipa ya la todá dentro del recinto en que Dios 
concede su protección y se experimenta ya la certidumbre de ser 
escuchado (v. 8ss). Resuena la alabanza de Dios, aunque no se 
ha producido todavía el giro decisivo. El motivo universal para 
la acción de gracias, tal como lo vemos en el v. 10, tiene su raíz 
en los predicados que se tributan a Dios en Jerusalén: Yahvé es 
el Altísimo, el Creador del universo y el Juez de las naciones (cf. 
Introducción § 10, 1). 



Salmo 58 


«HAY UN DIOS QUE JUZGA EN LA TIERRA» 


Bibliografía : N. Nikolsky, Spuren magischer Formeln in den Psalmen, 
BZAW 49 (1927); H. H. Schmid, Gerechtigkeit ais Weltordnung, BHT 
40 (1968); J. Jeremías, Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der 
spaten Kónigszeit Israels , WMANT 35 (1970) 120s; M. Mannati, Psaume 
L VIII,8: VT 28 (1978) 477-480; R. Althann, Psalm 58,10 in the Light of 
Ebla: Bibl 64 (1983) 122-124. 


1 Para el director del coro. ‘ ’al tashet ’ a . De David. Miktam. 

2 ¿Administráis justicia fielmente, ‘vosotros los dioses ,b ? 

¿juzgáis rectamente a los hijos de los hombres? 

3 No, decidís con corazón ‘malvado’ 0 en la tierra, 
vuestras manos pesan bien la iniquidad. 

4 ¡Degenerados son los malvados, descarriados desde el vientre, 
desde el seno materno ‘hablan’ d mentira! 

5 (Llevan) veneno, ,,e igual que la serpiente, 
como serpiente sorda que cierra su oído, 

6 que no quiere oír la voz de los encantadores, 
del que la hechiza hábilmente. 

7 ¡Oh Dios, rompe los dientes de su boca! 

¡destroza los colm il los de los leones, oh Yahvé! 

8 ¡diluyanse como agua que corre, 

‘marchítense como hierba en el camino’ f ! 

9 ¡como el caracol que se deslíe según se arrastra! 

¡aborto ‘de mujer’ 8 , que nunca ve el sol! 

10 Antes de que ‘sus’ h espinas ‘crezcan’ 1 hasta ser matorral, 
como ‘zarzales’ j , como ‘mala hierba’ k los barre él. 

11 Se alegra el justo, cuando ve venganza,. 

(cuando) baña sus pies en la sangre del malvado. 

12 Y los hombres dirán: 

¡Ciertamente, hay recompensa 1 para el justo! 

¡Ciertamente, hay un Dios que juzga en la tierra! 



1 a Cf. la nota de crítica textual del Sal 57,1. 

2 b dVn es difícil de interpretar («en mutismo»?, «company» [A. 
Cohén según Kimchi]?). G y san Jerónimo piensan en DbN. Pero, evi¬ 
dentemente, aquí se ha modificado aquí la escandalosa interpelación 
mitológica CP^N (cf. Sal 82,1). 

3 c En lugar de n5lP, que no encaja en el contexto, debiéramos 
seguir S y T y leer bip (se ha escrito dos veces n). 

4 d La construcción de participio crea dificultades sintácticas. Con 
G habrá que preferir 1737 («hablan»), 

5 e nnn es una repetición para aliviar la lectura del texto. Debe 
suprimirse por razones métricas. 

8 f TM: «pise él sus flechas, como si estuvieran cortadas». El texto 
se halla corrompido. Sería razonable efectuar una trasposición, mejo¬ 
rando así el sentido: 1773 T>2fn 1!33. Entonces el verbo se derivaría de 
la raíz I = «marchitarse». 

9 g La forma de estado constructo es imposible aquí y representa 
probablemente un error de copista, que debiera haber escrito: nU’N. 

10 h La forma con sufijo DD'nTP se halla atestiguada por un ma¬ 
nuscrito y por el S. 

i Un manuscrito sugiere la lectura 1313), que se ajusta bien al con¬ 
texto. 

jk TM: «Tan vivos como el ardor; él los barre». El texto se halla 
distorsionado y carece de sentido. En vez de ’n pudiera leerse nin («es¬ 
pina», «gancho»; H. Schmidt); en vez de )17rí pudiera leerse bnn («eu- 
forbia», «maleza»). 

12 1 '>72 = «fruto», «recompensa» (Is 3,10; Prov 11,30). 


Forma 

Los versos ampulosos ofrecen, con su lenguaje muy original 
y rudo, gran abundancia de imágenes drásticas. «En ningún otro 
salmo se hallan en tan estrecho espacio tantas imágenes exube¬ 
rantes» (F. Delitzsch). El metro se caracteriza por versos largos: 
4 + 4 y 4 + 3. Estos dos metros se distribuyen de la manera 
siguiente: 4 + 4 en los v. 2.5.7-12; 4 + 3 en los v. 3-6. 

En el aspecto de crítica de las formas, el Sal 58 ofrece nota¬ 
bles dificultades, que repercuten en la comprensión de los deta¬ 
lles. Comenzaremos con el prudente intento de saber cuál es la 
estructura y el movimiento de las ideas en todo el salmo. En los 
v. 2s se hace una interpelación a los D>bN (como en el Sal 82,1, 
que en muchos aspectos es comparable con el Sal 58); los v. 4-6 



deben entenderse como una descripción de la situación de angus¬ 
tia, en la que se describe la monstruosa actuación de los CPbN; el 
v. 7 es una oración dirigida a Dios, que va seguida por los corres¬ 
pondientes deseos (v. 8-10); los v. lis hablan de los efectos gozo¬ 
sos de la justicia divina para los justos. La petición que hay en el 
v. 7 caracteriza al Sal 58 como cántico de oración; y también lo 
caracterizan así las descripciones de la angustia, tan típicas de la 
nban. Cf. Introducción § 6, 2. La interpelación a los tfíbN, en 
los v. 2s, se efectúa con severidad profética. Así entendemos las 
palabras de J. Jeremias, que hablan de «liturgia de lamentación 
de un profeta cultual» (120). Pero la liturgia tendría que estar 
basada en un procedimiento cultual reconocible. En este aspec¬ 
to, el salmo suscita cuestiones que difícilmente tendrán respues¬ 
ta, especialmente porque no se ve con claridad cuál es la situa¬ 
ción presupuesta. 


Marco 

¿Quién es el hablante? ¿en qué situación se pronuncian sus 
palabras o su oración? (v. 7). No hay posibilidad alguna de pene¬ 
trar en el trasfondo del cántico de oración. Ningún verso nos 
permite probar que el hablante sea un rey (A. Bentzen). No está 
claro si se trata de un hablante profético (un profeta cultual) o si 
tenemos una imitación de la manera de hablar de los profetas. 
Tampoco la situación puede definirse del todo. ¿Habrá que si¬ 
tuar el escenario en el mundo celeste (como sugiere la interpela¬ 
ción a los D'bN)? ¿o se interpela a otros poderes? Sobre las posi¬ 
bilidades de interpretación, cf. infra («Comentario»). H. Gunkel 
piensa que el salmo se compuso en época «bastante tardía». Pero 
también aquí fallan todos los criterios de clasificación. Pues no 
hay que pasar por alto que en los v. 2s se reconocen también 
rasgos arcaicos. 


Comentario 

Sobre n^inb, cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre *TVTb, cf. 1 
Introducción § 4, n.° 2. Sobre Dmn, cf. Introducción § 4, n.° 4. 

El Sal 58 comienza con una pregunta abrupta dirigida a los 2-3 
tPbN. Se llama a cuenta a los D’bN, en una investigación de sus 



actividades que se parece mucho a un mensaje profético. La jus¬ 
ticia que administran los EPbN ¿es fiel (1»N) y justa (anuría)? 
Antes de que sigamos con la respuesta que se da a esta pregunta 
en el v. 3, habrá que preguntarse qué significación tiene el térmi¬ 
no EPbN y qué ideas se hallan asociadas con él. En el Sal 82,1 se 
reconoce el trasfondo mitológico de la idea de los a'bN que juz¬ 
gan. Los poderes celestiales administran justicia, y a ellos se re¬ 
montan las actividades de juzgar que se realizan en la tierra. 
Esos EP^N son ypbp "03, seres divinos que se hallan subordinados 
al Dios Altísimo y que han de darle cuentas a él (cf. Sal 82,1). 
El IV* 1 ?!) (cf. Introducción § 10, 1) como aquel que llama a cuen¬ 
tas, se halla también en el trasfondo de Sal 58,2. En este hecho 
se basa la autoridad profética de la pregunta formulada en el v. 
2. Pues bien, la idea (mitológica) consiste seguramente en que 
esos seres subordinados al ypbp (al «Dios Altísimo») han intro¬ 
ducido gran confusión en la recta administración de justicia de 
Yahvé, el «Dios Altísimo». Se han interpuesto como poderes 
demoníacos y han transtomado el orden justo establecido por el 
ypby (cf. Gén 6,2; 1 Re 22,20ss; Job l,6ss). Por tanto, la desinte¬ 
gración del «derecho y la justicia» en la tierra se proyectan a la 
esfera supramundana de los nrí’N o EPnbN >33 o también 'n 
ypby. Vemos, pues, que la instancia intermedia de carácter de¬ 
moníaco echa a perder la fiel y justa administración de justicia 
del Yahvé. Por cuanto esas é^ouaíai demoníacas determi¬ 
nan directamente y dominan a los que ejercen la administración 
de justicia en la tierra, podríamos seguir a H. Gunkel y entender 
la interpelación EPbN como «una expresión sarcástica para desig¬ 
nar a las autoridades». Entonces ¿la interpelación se dirigiría, 
después de todo, a las «autoridades» de este mundo? Es difícil 
aclarar en todo esto la cuestión de fondo (cf. el comentario del 
Sal 82). Sin embargo, sea cual sea la interpretación, lo que tiene 
importancia esencial es el ministerio de los EP^N de administrar 
justicia. «Si esa administración de justicia no se ejerce debida¬ 
mente, entonces ‘son sacudidos todos los cimientos de la tierra’ 
(Sal 82,5), porque queda destruido el orden cósmico» (H. H. 
Schmid, 91s). La pregunta del v. 2 se formula con la autoridad 
del ypby. Se le da respuesta inmediatamente en el v. 3 (como en 
una diatriba profética que pone al descubierto la culpa). El versí¬ 
culo introducido por qN marca un vivo contraste con el anterior 
(cf. Sal 44,10). El biy 3b («corazón malvado») es el poder cen¬ 
tral y determinante del que brotan las decisiones judiciales de los 
EP*7N. rían es el resultado del acto judicial de ponderar bien las 
razones, de «pesarlas» cuidadosamente, idea que está especial- 



mente afincada en la mitología egipcia, cf. Job 31,6; Dan 5,27. 

Por eso, se retiene en todo caso la idea religiosa primitiva de que 
la divinidad misma es la que administra justicia. Esto hace que 
sea curioso y digno de tenerse en cuenta el intento de la teodicea 
por atribuir una sentencia judicial equivocada a los poderes su¬ 
bordinados y demoníacos de los D'bN. 

Los órganos y los instrumentos de los poderes demoníacos 4-6 
(n^N) acá en la tierra son los n'Pttn (los «malvados»). En los 
v. 4-6 se describe su naturaleza abismal. Su existencia, desde el 
instante mismo del nacimiento, se halla bajo el signo de la dege¬ 
neración y el extravío. Hablan constantemente mentiras. A pro¬ 
pósito de an («mentira»), cf. M. A. Klopfenstein, Die Lüge 
nach dem Alten Testament (tesis Bern 1964) 226ss. Llevan en sí 
veneno (v. 5) y constituyen una amenaza para la vida, lo mismo 
que las serpientes peligrosas, jnh (en ugarítico, btn; en acádico, 
basum ) es probablemente una víbora cornuda o una cobra. De 
todos modos, los n’plíh son como las serpientes que no se dejan 
encantar (v. 6). Nadie tiene poder sobre ellas; nadie es capaz de 
repelerlas. El encantamiento de serpientes se menciona en la li¬ 
teratura egipcia y babilónica, y en el antiguo testamento en Jer 
8,17; Ecl 10,11; Eclo 12,13. Ni siquiera el hábil encantador (cf. 

Dt 18,11) es capaz de vencer el peligroso poder del maligno. 
Podríamos preguntarnos si la imagen del v. 6 alude a maldiciones 
eficaces con las que la gente, en tiempos antiguos, hacía frente a 
un adversario peligroso. Esta interpretación se sugiere por el he¬ 
cho de que determinados actos de magia y hechicería se recono¬ 
cen de diversas maneras en las lamentaciones de los individuos 
(cf. Introducción § 10, 4). 

Las maldiciones que figuran en los v. 7-10 son peculiares 7-10 
porque el salmista no pretende con ellas ejercer un influjo directo 
—por ejemplo como «hechicero»— sobre los malvados, sino que 
únicamente apela a la intervención de Yahvé. El cantor del sal¬ 
mo sabe muy bien que él nada es capaz de hacer contra los pode¬ 
res demoníacos; por eso, sus deseos de aniquilación y sus maldi¬ 
ciones los encarna en una petición dirigida a Yahvé contra los 
poderes malignos. Hay que tener en cuenta que en este caso el 
orante individual —en contra de lo que es corriente en los cánti¬ 
cos de oración— no pide vencer a su enemigo personal, sino que 
desea apasionadamente la aniquilación de todos los poderes de¬ 
moníacos. ¡Ojalá Yahvé rompa los dientes venenosos de los en¬ 
gañadores que traen la muerte y destroce los colmillos devora- 



dores de los leones! Aquí se compara a los CPPUh con leones (cf. 
Sal 10,9 y passim ). Al león se le destroza a golpes con una maza 
de hierro (2 Sam 23,20). Cada una de las «maldiciones» que si¬ 
guen inmediatamente en los v. 8-10 tiene como imprecación un 
fuerte poder de realización. Las imágenes son drásticas e impre¬ 
sionantes. ¡Desaparezcan los malvados como agua que se escurre 
y desaparece! (v. 8a). ¡Marchítense como hierba que brota en el 
camino! (cf. Mt 13,4). Es problemático el v. 9a. El hapax legó- 
menon blbatP suele traducirse generalmente por «caracol»; G. 
R. Driver (basándose en el paralelismo de los miembros) piensa 
en un «miscarriage» (aborto; JTS 34, 41ss). Sin embargo, en el 
v. 9a habría que contar con una imagen diferente de la que se 
ofrece en el v. 9b; la variación en tan breve espacio estaría en 
consonancia con la índole del salmo. Como un aborto, debiera 
—como quien dice— «anularse» la existencia entera de los 
n'VYn (para la imagen, cf. Job 3,16; Ecl 6,3ss). El v. 10 está 
muy corrompido y no podemos más que intentar reconstruirlo. 
También en él se han elegido imágenes de total desaparición, de 
algo que pasa arrastrado por completo. 

-12 El que no sólo sufre por las injusticias y la desinte¬ 

gración del orden jurídico existente sino también por las activida¬ 
des calumniosas y violentas de los tPPUH, se alegrará cuando 
Yahvé intervenga y destruya en un gran baño de sangre los pode¬ 
res demoníacos de la injusticia. El baño de pies del «justo» en el 
v. 11b es una imagen exagerada hasta el extremo y que corres¬ 
ponde a la totalidad de las exigencias de justicia. Ante la mani¬ 
festación visible del poder divino, exclamarán todos y cada uno 
aquella confesión de fe: «¡Ciertamente, hay recompensa para el 
justo!». La vida del justo no está expuesta absurda e infructuosa¬ 
mente a las maquinaciones demoníacas de los malvados. Por en¬ 
cima de todos los tPbN hay un □ > n 1 7K, a saber, Yahvé, que hace 
justicia en la tierra. 


Finalidad 

El salmo abandona todas las confrontaciones personales que 
suelen constituir casi siempre el trasfondo de la lamentación y la 
petición. El salmista sufre por el corrompido orden de cosas que 
hay en el mundo. Su mirada abarca la totalidad: el mundo celes¬ 
te, del que proceden las sentencias judiciales, y toda la latitud 
del ámbito de la existencia humana. Se habla de los D7N 'on (los 



«hijos de los hombres», v. 2) y del DIN (los «hombres», v. 12). 
Y en este horizonte de amplitud universal, surgen los agentes de 
la maldad que dimanan del ámbito demoníaco que está por enci¬ 
ma del mundo: los D'Píy"). Y se alzan frente a los que 

viven observando el pacto con Yahvé y la justicia. Tenebrosa y 
abismal es la imagen de los D'VUn que se describe en los v. 4-6. 
La petición de aniquilación, que se formula en los v. 7-10, quiere 
eliminar del mundo creado —que, después de todo, fue llamado 
a la existencia por el Dios del derecho y la justicia— todo lo que 
se ha visto que era intolerable (cf. el comentario del Sal 8,3). No 
se puede hablar aquí de deseos de venganza ni de revanchismo. 
El salmista es uno de los Jteivwvxeg xal Sitycovxeg xfiv óixaio- 
aúvqv (Mt 5,6). La voz de estos hombres de Dios no enmudece 
tampoco en el nuevo testamento (Ap 6,10). Cuando la injusticia 
llega a ser intolerable, resuena la súplica pidiendo la intervención 
de Dios. Con vagas demandas de «amor» y «humanidad» no se 
hace justicia al vigor profético de estas peticiones. Ni se com¬ 
prende tampoco el gozo del p’TS en el v. 11, cuando uno es 
superficial y cree que se trata del «gozarse en el mal ajeno» o de 
la «satisfacción de la venganza». El Apocalipsis (18,20) invita 
también al gozo por el juicio de Dios —un juicio redentor y que 
lo abarca todo— que se ve en perspectiva en los v. 11-12. Se 
halla en juego lo supremo. ¿Es Dios el Señor y el Juez del uni¬ 
verso? ¿o rigen en él los demonios y los poderes demoníacos? 
Con vigor profético, el v. 11 llega hasta una confesión de fe que 
sobrepasa todas las interpretaciones erróneas y negaciones de 
Dios, una confesión que será pronunciada por todos los hom¬ 
bres: «¡Hay un Dios que juzga en la tierra!». En este juicio su¬ 
premo y universal se reveía que la vida del oprimido tiene 
una recompensa (cf. G. Bornkamm, Der Lohngedanke im Neuen 
Testament : EvTh 6 [1946] 143-166). 



Salmo 59 


«¡SALVAME DE MIS ENEMIGOS, DIOS MIO!» 


Bibliografía: H. Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im Alten Testa- 
ment, BZAW 49 (1928); J. Becker, Israel deutetseine Psalmen, Stuttgar- 
ter Bibel-Studien 18 (1966) 59s. 


1 Para el director del coro. ‘ ’al tashet ,a . De David. Miktam. 
Cuando Saúl envió (hombres) y se vigiló la casa para matarle. 

2 ¡Sálvame de mis enemigos, Dios mío b ! 

¡protégeme de mis adversarios! 

3 ¡sálvame de los que obran la iniquidad 

y ayúdame contra los hombres sanguinarios! 

4 Porque, he aquí, me acechan, 
hombres fuertes me buscan. 

¡Maldad y error yo no (cometí) ‘ ,c ! 

5 Sin que yo obre maldad, ellos atacan y ocupan posiciones. 
¡Despierta para mí y mira! 

6 ¡Y tú, Yahvé ° d Sebaot 

despierta para visitar a todas las naciones! 

¡no te apiades de ninguno de los malhechores infieles! Sela. 

7 Regresan al anochecer, 
aúllan como perros, 

y rondan por la ciudad. 

8 He aquí, echan espumarajos por su boca, 
espadas son ‘ ,f sus labios " 8 . 

9 ¡Pero tú, Yahvé, te ríes de ellos, 
te burlas de todas las naciones! 

10 ¡‘refugio mío’\ esperaré en ti, 

porque ‘tú”, oh ‘Yahvé ,j , eres mi alcázar! 

11 ‘Mi Dios bondadoso” 1 viene a mi encuentro, 

‘Yahvé” me hace mirar con desprecio a mis adversarios. 

12 ¡No los mates, para que mi pueblo no olvide, 
dispérsalos con tu poder y humíllalos! 

‘No les aceptes” 11 . Señor, 13 el pecado su boca, 



la palabra de sus labios, para que sean heridos en su orgullo. 
¡A causa de la maldición y la mentira que profieren, 

14 destruyelos ‘a todos’” en tu cólera, para que no quede ninguno! 
Así se sabrá que Yahvé 

reina en Jacob 

hasta los confines de la tierra. Sela. 

15 [Regresan al anochecer, 
aúllan como perros, 

y rondan por la ciudad. 

16 Merodean” buscando qué devorar; 

si no se sacian, se quedan toda la noche]. 

17 ¡Pero yo cantaré tu poder, 
ensalzaré tu bondad a la mañana; 
porque tú has sido mi alcázar, 

un refugio en el día de la angustia! 

18 [¡Refugio mío, te cantaré, 

porque ‘tú’ p , ‘oh Yahvé’ q , eres mi alcázar! 

Mi Dios bondadoso...] 


1 a Cf. las notas sobre Sal 57,1 y 58,1. 

2 b Un manuscrito, el G y el S leen DTlbN, que —como atestiguan 
también algunos manuscritos— habría desplazado a una lectura original 
mnv Pero es preferible seguir el TM. 

4 c La invocación nin' sobrepasa los límites del metro (3 + 3) y debe 
considerarse como una adición. 

6 d El v. 6aa está sobrecargado métricamente por algunas palabras 
de relleno. Habrá que suprimir DTlbN en favor del antiguo nombre 
divino nihm mrp. 

e bNTC» TlbN debe eliminarse por ser una interpolación. 

8 f No hay motivo para sustituir nmn por míain («invectivas»). 
Cf. también Sal 55,22; 57,5; 64,4. Pero debe suprimirse la preposición 3 
en Drpmna'eo. 

g Como pregunta retórica (Ges-K § 151a), PW ’Q-O («porque 
¿quién lo escucha?») rebasa los límites del metro. 

10 h La variante del v. 18a sugiere que leamos np. Esta corrección 
del sufijo correspondería mejor al contexto. 

i Por razones métricas, habrá que añadir nriN en la invocación de 
Yahvé (cf. v. 9a). 

j En el Salterio elohísta, nirr> es probablemente la lectura que ha¬ 
bía en este pasaje. 



k La lectura HOn'nbN está sugerida por la variante que hay en el 11 
v. 18bp. El genitivo determina en sentido adjetival la palabra que prece¬ 
de inmediatamente en estado constructo; cf. J. Weingreen, The Cons- 
truct-Gemtive Relation in Hebrew Syntax: VT 4 (1954) 50-59. 

1 Cf. la nota j. 

m Según la métrica y la estructura del verso, 'nK luja pertenece 12 
al v. 13. Y entonces es ineludible efectuar una corrección. Lo mejor es 
leer b’na inyj» (H. Gunkel, con referencia a Núm 24,11; Job 31,16; 

Ecl 2,10). 

n Si se mantiene el TM (y no hay nada en contra de hacerlo), en 14 
este lugar habrá que leer nba. 

o Ketib Vivir»; Qeré: py»i\ 16 

p Cf. la nota i. 18 

q Cf. la nota j. 


Forma 

«La estructura del salmo es extraña» (W. O. E. Oesterley). 
El v. 15, a primera vista, podría entenderse como una repetición 
del v. 7; y el v. 18, como un estribillo del v. 10. Además, rudi¬ 
mentos del v. 11 al final del v. 18 (non VibN) indican que hay 
también principios de una repetición del v. 11. Ahora bien, por 
razones de la forma y del género literario del salmo, se excluye 
la posibilidad de considerar como «estribillos» esas repeticiones. 
Se trata de variantes dentro del texto. El v. 15 (introducido por 
1) ofrece el mismo texto que el v. 7, pero juntamente con el v. 
16 introduce una amplificación; el v. 18 se aparta del v. 10 en 
dos lugares: se lee ’TP en lugar de 1TV y (en relación con el voto 
de acción de gracias en el v. 17) leemos mniN en el v. 18, en vez 
de mm>N (v. 10a). Falta todavía una explicación adecuada de 
esas variantes (cf. también los Sal 56 y 57). 

En el metro predomina la doble cadencia de ritmo ternario: 
v. 2-7; es verdad que en los v. 5b-6 es necesario seguramente 
hacer trasposición: (6aa/|3-5b/6b).10.11.13b/14aal6-18 (excep¬ 
tuando Hpn VlbN). El v. 9 tiene el metro 4 + 3; los v. 12-13a 
tienen el metro 4 + 4. En los v. 7.14 se observan pautas métricas 
2 + 2 + 2 . 

En sus expresiones decisivas el Sal 59 se caracteriza como 
cántico de oración (nbhn). La invocación de Yahvé en segunda 
persona, el clamor pidiendo ayuda y las peticiones determinan la 



imagen del salmo. Y lo hacen también las descripciones de la 
angustia originada por las feroces maquinaciones de los enemi¬ 
gos. La petición y el deseo de que Yahvé juzgue y derrote a los 
malvados, determinan principalmente la sección de los v. 12-14. 
Cf. anteriormente, Introducción § 6, 2. En detalle observamos la 
siguiente estructura: v. 2-3, invocación a Yahvé; v. 4-5a, descrip¬ 
ción de la angustia y encarecimiento de la propia inocencia; v. 
5b-6, apelación a la intervención judicial de Dios; v. 7-8, lamen¬ 
tación por las maquinaciones de los enemigos; v. 9-11, expresio¬ 
nes de confianza; v. 12-14, el orante desea vivamente recibir un 
veredicto; v. 15-16, variante del v. 7 y ampliación de la descrip¬ 
ción de la angustia; v. 17, voto de acción de gracias, que en el v. 
18 es referido al v. 11 con una expresión de confianza. 


Marco 

El orante del salmo es perseguido por enemigos. El arma 
peligrosa de esos adversarios es la espada de las palabras. Evi¬ 
dentemente, el salmista perseguido, que en los v. 4.5 encarece 
su inocencia, es calumniado y acusado falsamente de un delito 
que él no ha cometido. Por el voto de acción de gracias, en el v. 
17, nos enteramos de que el salmista —«a la mañana»— quiere 
dar gracias a Yahvé y tocar instrumentos en su honor por la 
redención experimentada. Por tanto, ha buscado refugio en el 
santuario (v. 17) y aguarda durante una noche larga y decisiva la 
intervención de Dios «a la mañana» (cf. el comentario de Sal 
57,9). Nada indica que el cantor del salmo haya sido un rey (en 
contra de lo que piensa A. Bentzen). La concepción de H. Gun- 
kel de que el salmista «habita entre gentiles» y que eleva su la¬ 
mento y su petición con un «estado de ánimo típico de un po¬ 
grom», se basa en una interpretación errónea del término Dri} 
(v. 9). El Sal 59 pudiera haberse compuesto en los tiempos ante¬ 
riores al destierro. Guarda estrecha afinidad con las «oraciones 
de los acusados» (cf. H. Schmidt, Das Gebet der Angeklagten im 
Alten Testament, BZAW 49 [1928]). Pero habrá que declarar que 
toda posibilidad de redescubrir o reconstruir vestigios de la insti¬ 
tución del juicio divino, queda obstaculizada por la exuberancia 
de enunciados acerca de los enemigos. Aquí reside sin duda algu¬ 
na la problemática del salmo, que se extiende hasta su mismo 
contenido. Por eso, hay que ser muy prudentes a la hora de valo¬ 
rar este salmo (cf. infra). 



Comentario 


Sobre cf. Introducción § 4, n.° 17. Sobre Tnb cf. In- 1 

troducción § 4, n.° 2. Sobre nnDn, cf. Introducción § 4, n.° 4. La 
referencia (secundaria) a la situación traslada el Sal 59 al contex¬ 
to de los acontecimientos narrados en 1 Sam 19,11. 

La súplica de salvación y protección, expresada en los v. 2-3, 2-3 
hace referencia a la función del santuario de ofrecer asilo. En el 
santuario, el salmista oprimido y perseguido espera que Yahvé 
sea naÍPn (v. 10.17) para él. Los enemigos son muchos (sobre los 
enemigos del individuo, cf. supra. Introducción § 10, 4). En los 
términos que se refieren a los enemigos, observamos claramente 
un orden ascendente: - >nnipnn - yiN >bV£¡ - tPíTT 'tilN. 

Los perseguidores quieren la muerte del salmista; por eso son 
D>n*r nyJN (cf. Sal 5,7; 26,9; 55,24). 

En una serie de quejas, el salmista describe la actividad de 4-5a 
sus enemigos. Le acechan y están aguardándole. Son nny (cf. 

Sal 18,18), hombres «fuertes» que están decididos a inculpar al 
perseguido. Por eso, en medio de la descripción de queja, se 
escucha un encarecimiento de la propia inocencia (v. 4b). Sobre 
esta afirmación de inocencia, cf. el comentario de Sal 7,4ss. PUÍfl 
es el hecho de «romper violentamente con Dios» (F. Delitzsch), 
la «rebelión de la voluntad humana contra la voluntad de Dios» 

(L. Kóhler, TheolAT 3 , 160). NUfl designa el hecho de «desca¬ 
rriarse» e «ir por el camino equivocado» (L. Kóhler, TheolAT 3 , 

158). )1P, en el v. 5a, tiene el significado de «intención perversa»; 
expresa «una intención que no es acorde con la voluntad de 
Dios» (L. Kóhler, TheolAT 3 , 159). Ahora bien, el salmista re¬ 
chaza todas las sospechas y calumnias. Se está «atacando» a un 
inocente (sobre este significado de yn, cf. Job 15,26; 16,14; Sal 
18,30; 62,4). 

En los v. 5b.6 el orante perseguido apela al Juez Yahvé Se- 5b-6 
baot. Sobre el significado del nombre divino niiT>, que 

recuerda las tradiciones cultuales de Jerusalén, cf. Introducción 
§ 10, 1. Este IT)N32t mrp es el Juez de las naciones (cf. el comen¬ 
tario de Sal 7,8 e Introducción § 10, 1). Esta idea que destaca 
aquí (y también en el v. 9b) no es específicamente de la época 
posterior al destierro. No se aplica a «los gentiles», sino que 
corresponde más bien a las tradiciones sagradas —tradiciones de 
orientación universal— del santuario de Jerusalén. En miy 
(«¡despierta!», v. 5b) y en roripn («¡despiértate!», v. 6), la invo- 



cación emplea «clamores para despertar» cultuales del mito cana- 
neo de la naturaleza, con los cuales se instaba a una divinidad 
muriente a que se despertara y retornase a la vida (cf. G. Widen- 
gren, Sakrales Kónigtum im Alten Testament und im Judentum, 
en F. Delitzsch-Vorlesungen [1952, 1955] 67s). Claro está que en 
los salmos del antiguo testamento ha desaparecido por completo 
el trasfondo mitológico de esos clamores para despertar. Las fór¬ 
mulas sirven ahora para exhortar a Yahvé a que intervenga efi¬ 
cazmente en favor de un perseguido inocente. Esta intervención 
de Yahvé se demostraría por el hecho de que los ]1N 'TO («mal¬ 
hechores infieles»; cf. Sal 25,3) no obtuvieran clemencia. 

-8 En la lamentación de los v. 7-8 se comparan los enemigos del 
salmista con perros salvajes que, entre aullidos, recorren por la 
noche la ciudad: «imagen plástica de lo que es una actividad 
repulsiva, egoísta y odiosa» (F. Nótscher). La variante del v. 15 
tiene en el v. 16 una ampliación de la imagen: los perros salvajes 
buscan ansiosamente algo que devorar, y si no lo encuentran, se 
quedan toda la noche por las zonas pobladas de la ciudad. En el 
v. 8 el cantor del salmo pasa de la imagen a la realidad significa¬ 
da por ella: los ansiosos perseguidores echan espumarajos por su 
boca (pira’), pan designa las palabras hinchadas y grandilo¬ 
cuentes de los calumniadores (cf. a propósito de Pan como ex¬ 
presión de una manera violenta de hablar: Sal 19,3; 78,2; 
119,171; 145,7). Las palabras de los adversarios traen la muerte, 
cual espadas (sobre esta imagen, cf. Sal 55,22; 57,5; 64,4). 

1 En las expresiones de confianza de estos versículos, el sal¬ 
mista, en una imagen visionaria heredada de la tradición cultual 
de Jerusalén (cf. Sal 2,4), contempla cómo Yahvé se ríe y burla 
de los ataques de todas las naciones que se alzan contra él. El 
marcado antropomorfismo que aparece en esta imagen ilustra 
intuitivamente el dominio de Yahvé sobre el universo y la reac¬ 
ción soberana de Dios, que no sale aún de su ocultamiento pero 
que repele ya toda resistencia. El orante confía en Yahvé. Con¬ 
tra los «hombres fuertes» (D’TP; v. 4), Yahvé es para el salmista 
«refugio» (’TP) y «alcázar» (aaÍPn; v. 10); él es ’7Dn YlbN, el 
Dios compasivo por su bondad. Gracias a este Dios, el orante ha 
llegado finalmente a sentirse justificado y victorioso y a poder 
mirar de arriba abajo a sus enemigos. En el v. 12 todas estas 
expresiones de confianza se traducen a un deseo, sumamente 
concreto, de juicio sobre sus enemigos. 

El hecho de que Yahvé trate con bondad y misericordia a 
una persona (v. lia), se hace patente siempre en el antiguo tes- 



tamento mediante la victoria que esa persona obtiene sobre sus 
enemigos. Son muy peculiares las peticiones y demandas que se 
formulan en los v. 12-14. Al enemigo no se le debe dar muerte 
en seguida. El final rápido de los adversarios podría olvidarse o 
no comprenderse bien en el sentido que tiene como signo de la 
justificación de la persona perseguida y calumniada. Por tanto, 
el v. 12 no expresa un impulso inhumano sino el ardiente deseo 
de que se haga visible en todas partes la demostración de la inter¬ 
vención de Dios, y que esta demostración tenga efectos durade¬ 
ros. Si al enemigo se le «dispersa» y se le humilla y luego se le 
aniquila por la cólera divina, entonces todo el mundo llegará a 
conocer que ha habido una intervención de Dios en favor de la 
justicia (v. 14). La petición, expresada ya en el v. 6b, de que 
Yahvé no perdone a los enemigos del orante, halla su más viva 
expresión en los v. 12b.13. Yahvé no debe tener en cuenta las 
acusaciones (pecadoras) que ellos profieren, sino que debe gol¬ 
pear a esos orgullosos con un destino mortal. Aquí habrá que 
presuponer la situación de que los hostiles acusadores se hallan 
también presentes en el recinto del santuario, juntamente con el 
perseguido, y aguardan el veredicto divino. Persiguieron al sal¬ 
mista con maldiciones y calumnias. Ahora tiene que quedar bien 
patente a quién se le da la razón. La palabra del sacerdote que 
anuncie la respuesta divina a la oración del perseguido, debe ir 
acompañada del signo exterior de la aniquilación del culpable. 
Es digno de tenerse en cuenta el empleo de PT» («conocer») en 
el v. 14. «Este es también un lugar en el que el enunciado de 
algo que se ha llegado a conocer, queda corroborado por un 
suceso que sirve como signo y prueba» (W. Zimmerli, Erkenntnis 
Gottes nach dem Buche Ezechiel, ATANT [1954] 56). Es tam¬ 
bién significativo el recurso del orante (en el v. 14) a las concep¬ 
ciones cultuales que eran tradicionales en Jerusalén. El hecho de 
que Yahvé «reina» (cf. Jue 8,23) en Jacob y de que este reinar 
se hace patente en veredictos judiciales, es un hecho que debe 
saberse en todo el mundo hasta sus mismos confines, porque el 
Dios de Israel es Juez del universo o Juez de las naciones (cf. 
Introducción § 10, 1). 

El vivo deseo de juicio, expresado por el orante en los v. 12-14, y 
que no raras veces se ha atribuido a los impulsos de un deseo de vengan¬ 
za, ha sido objeto de las más diversas reflexiones y valoraciones. Y, así, 
Kant en su tratado Die Religión innerhalb der Grenzen der blossen Ver- 
nunft (trad. cast.: La religión dentro de los límites de la mera razón) se 
planteó repetidas veces la siguiente pregunta: «La moralidad ¿debe in- 



terpretarse con arreglo a la Biblia? ¿o es, más bien, la Biblia la que 
debe interpretarse con arreglo a la moralidad?». Tal pregunta quiere 
hacer frente a declaraciones extremadas de la exégesis bíblica que pre¬ 
tenden ampararse en la inspiración. Y, así, J. D. Michaelis pudo decir 
lo siguiente: «Los salmos están inspirados. Si en ellos se implora castigo, 
esa petición no puede ser injusta, y no podemos tener moralidad más 
santa que la de la Biblia... Me parece extraño el querer censurar a los 
salmos por un oscuro pasaje del sermón de la montaña; algunas veces se 
dice que la moralidad del antiguo testamento era imperfecta; otras veces 
se achacan a los salmos no sé qué interpretaciones. Los que así lo hacen, 
piensan a menudo ellos mismos como los salmos, a pesar de que censu¬ 
ran tan fácilmente la moralidad de los mismos» (J. D. Michaelis, Moral 
[ed. C. F. Stauding, 1872] II, 202s). Cf. O. Kaiser, Kants Anweisung 
zur Auslegung der Bibel : NZST 11/2 (1969) 125-128. 

Haremos bien en librar por completo a los llamados «salmos impre¬ 
catorios» (o «salmos de los enemigos») de todas esas afirmaciones llenas 
de sutilezas duras y escandalosas que crean tensión entre la «inspira¬ 
ción» y la «moralidad». Quede bien claro que únicamente se logrará 
una comprensión objetiva de los enunciados de los salmos, cuando los 
entendemos a la luz de lo que se dice en el v. 14. El conocimiento «de 
que Yahvé reina en Jacob hasta los confines de la tierra» no podía ad¬ 
quirirse en el antiguo testamento sino mediante una demostración de la 
actuación de Dios. Esta idea profunda tendrá que servirnos de punto de 
partida (cf. «Finalidad»), 

17 Si prescindimos de las variantes que hay en los v. 15-16 y en 
el v. 18, veremos que el v. 17 nos traslada ya a la situación del 
cántico de acción de gracias. El cantor del salmo expresa un voto 
de acción de gracias. Resonarán el júbilo y el cántico, cuando 
Yahvé «llegue a ser refugio», cuando haya dado muestras de ser 
el Juez que protege e interviene. A propósito de "lpab («a la 
mañana», «al alba»), cf. el comentario de Sal 57,9. 


Finalidad 

Desde lo más hondo de la calumnia y la persecución, una 
persona falsamente acusada acude a Yahvé pidiendo ayuda. Los 
enemigos pretenden dar muerte al salmista y apartarlo de Yahvé. 
Por eso, la apelación de los v. 5b-6 pide a Dios que intervenga 
como Dios vivo. Es tenebrosa y abominable la imagen de esos 
enemigos ansiosos de dar muerte, que son poderes abismales. 
Pero en lo más profundo de una persecución sin salida se des¬ 
pierta (por decirlo así, como respuesta y eco del grito para des¬ 
pertar, lanzado en los v. 5b-6) la confianza en el poder de Yahvé: 



un poder que es muy superior al mundo y a todos los enemigos. 
El Juez de las naciones, como deus praesens, es refugio y 

alcázar protector para el que se halla cercado por poderes tene¬ 
brosos. 

En el antiguo testamento la salvación de Dios es eficaz en la 
historia; con manifestaciones que tienen valor de signo, esa sal¬ 
vación hace su entrada en este mundo y pronuncia y ejecuta el 
veredicto justificador. En este supuesto hay que entender los v. 
12-14 (cf. el comentario del Sal 58, «Finalidad»). No es un cruel 
deseo de venganza el que dicta las peticiones y demandas, sino 
el anhelo de que no pase inadvertido ni llegue a olvidarse en 
Israel (v. 12a) el reinado de Dios que se hace patente en el juicio 
divino, sino que se conozca y se divulgue en el mundo entero. 



